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NOUVEAUTES

1. Pour la premié&re fois, nous avons effectué, sous forme d’une thése de doctorat en Chine,
une recherche autant préeise que systématique sur la pensé de Frangis Jullien. A la
diffé&ence des sinologues traditionnels, Frangis Jullien a adoptéune mé&hode nouvelle et
exceptionnelle qui est celle du déour : au lieu de considéer la penseée chinoise comme son
objet d’études, il s’en est servi pour retourner aux pensées européennes. Oscillant entre
philosophie et sinologie, Jullien a suscitéen France des controverses par ses explorations
particulieres a propos des dialogues incessants entre la Chine et 1’Europe. En Chine,
cependant, nous constatons que les éudes spé&siales sur sa théorie restent rares et se limitent a
quelques séminaires, deux mémoires de maitrise et un livre d’entretien entre Jullien et Mme
Du Xiaozhen, professeur du département de philosophie a 1’Université de Pékin. Tant de
personnes s’inté&essent aux dialogues entre I’Extréme-Occident et I’Extréme-Orient, mais peu
d’entre eux connaissent 1’originalit¢é de la pensée de Frangois Jullien. Il est absolument

nécessaire d’en écrire une thése de doctorat.

2. Cette exploration de la pensée de Frangois Jullien se fait sous un angle thématique.
Nous avons dégage€ de ses principaux ouvrages €erits aux époques diffé&entes, six concepts
comme fondements de la comparaison. Par exemple, les deux ouvrages de Jullien, Le Dé&our
et I’Acces et Un sage est sans idée abordent un méme sujet qui est celui de la linguistique ;
Procés ou Cré&ition et Les Transformations silencieuses, celui de la crétion et de la

transformation.

3. Notre thése, en s’appuyant sur une analyse directe des textes, ne se contente pas
d’exposer la pensé de Jullien. Au cours des analyses, nous n’avons cessé¢ de la situer dans
une perspective plus ouverte, de la comparer avec celles des autres sinologues, des autres
penseurs chinois et occidentaux. Nous estimons que cette mise en regard d’ idées différentes,
voire opposees, nous aidera amieux évaluer la pensee jullienienne et &amieux percevoir les
dimensions de la culture chinoise en évitant un exotisme aveugle ou un ethnocentrisme

paresseux.



En ré&sume le travail entrepris par Frangis Jullien nous ouvre un vaste chantier qui mé&ite
d’étre minutieusement étudié. Nous souhaitons, par ce travail préliminaire, attirer sur cette

question de plus en plus I’attention des milieux intellectuels en Chine.
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RESUME

Frangis Jullien (1951-), sinologue et philosophe franis contemporain, est maintenant
professeur al’Université Paris VII-Denis-Diderot, directeur du Centre Marcel Granet et

directeur de I’Institut de la Pensée contemporaine.

Ancien éléve de 1’Ecole normale supérieure de la rue d’Ulm (1972-1977), il a appris la
langue et la culture grecques auprés de Jean-Pierre Vernant et Jean Bollack. En 1975, vers la
fin de la Révolution culturelle en Chine, Jullien a eu son premier contact avec la Chine,
d’abord a I’Institut des langues de Pékin, puis a I’Université de Fudan de Shanghai. Arrivéa
Hong-Kong en 1979, il y a rencontré les né»-confucianistes comme Xu Fuguan, Mou
Zongsan, avec qui il s’est consacré a I’étude des textes chinois classiques a I’Institut Xinya
(Nouvelle Asie). A partir d’un ouvrage intitul&€Lu Xun : Ecriture et réolution (Paris, Presses
de I’Ecole normale supé&ieure, 1979), Franis Jullien a publié pendant ces trente ans, une
vingtaine d’ouvrages qui trouvent leur point de départ dans 1’écart qu’il fait travailler entre la
pensée des lettrés chinois et les pensées de 1’Europe, tels que Proces ou Crétion (1989), Le
Détour et I’Acces (1995), Traité de [’efficacité (1997), De [l’essence ou du nu (2000), La
Grande image n’a pas de forme (2003), De ['universel, De ['uniforme, du commun et du

dialogue entre les cultures (2008), etc.

Représentatif de la sinologie frangaise d’aujourd’hui, Frangois Jullien se distingue
d’avec ses pairs par la créativité de sa méhodologie de recherche, laquelle est un déour par la
Chine en vue d’un retour en Europe : pour relancer la philosophie europé&nne, il néessite une
prise de distance vis-avis de la méaphysique gréo-hébraue véhniculant comme une
&idence, et un point de vue d’extériorité qui remonte dans I’impensé¢ de 1’Occident.
L’objectif tient a un double éclairage qui permet a I’'un comme a 1’autre de s’illuminer, se

regarder, se réfléchir chacun a travers 1’autre.

Par rapport &ala sinologie traditionnelle dont le travail est centrésur la philologie, la
mehode de Jullien ne prend pas la sinologie et la Chine pour son point de départ et son objet
d’études, mais une deeonstruction du dehors, produisant un dépaysement de I’esprit. Sa

destination, c’est la philosophie et I’Europe. La culture chinoise sous la plume de Jullien est



synonyme de la culture des lettré& tandis que la culture occidentale celle de la Greee antique
pour la plus grande partie. A travers quelques concepts speifiques, Frangis Jullien, ce
nomade des pensées, amene ses lecteurs asavourer la profondeur des civilisations chinoise et
occidentale, en les invitant a découvrir les écarts entre I’Est et 1’Ouest dans beaucoup de
domaines, comme ceux de la linguistique, de I’esthé&ique, de I’&onomique ou de la morale a
I’aide de concepts comme ceux d’efficacité ou de temps. Ses recherches ont ouvert de

nouvelles perspectives aux Chinois et ala sinologie contemporaine.

Cette these a pour objectif de contribuer a I’exploration de la pensée de Frangois Jullien
en sinologie. Apres avoir fait une lecture attentive de ses principaux ouvrages, nous avons
choisi d’étudier sa théorie du détour dans 1’application de deux grands domaines que sont le
domaine temporel et moral (I’efficacité, les notions de création et de transformation, le temps,

la morale) et le domaine poétique (I’esthéique et la langue).

Dans I’introduction, nous avons non seulement retracé 1’histoire des échanges entre
I’Europe et la Chine, surtout ceux entre la France et la Chine, mais aussi 1’histoire de la
sinologie en France. Cette partie est suivie d’une présentation biographique de Frangis
Jullien, y compris le parcours de ses formations acadé@miques, les méhodes de ses éudes
sinologiques, 1’état des recherches sur sa pensée sinologique en France et en Chine, sans

oublier les controverses autour de son travail.

La premiére partie tente de répondre aux questions posées dans I’introduction : le
fondements de la pensée de Francois Jullien, y compris la sélection de domaines d’études
comme outils comparatifs, la séection des éoques historiques aéudier, les principes de la
traduction des textes chinois chez Frangis Jullien, et son positionnement dans les éudes

sinologiques.

La deuxiene partie, qui porte globalement sur le domaine temporel et moral, comprend
quatre chapitres dont le premier est consacré a 1’étude concréte d’un ouvrage de F. Jullien, Le
Traité de [ efficacité, dans lequel il a mis en comparaison deux maniees de penser ’efficacité.
L’efficacité grecque s’appuie sur le pli de la théorie a la pratique, tandis que I’efficacité
chinoise sur la propension des choses. Pour justifier la pensé de Jullien, nous y avons traité
un nombre de cas concrets. Ce qu’il a développé dans cette partie nous permet aussi de

réfl&hir sur les problémes de la pensé chinoise.
VI



Le chapitre suivant qui est en effet un approfondissement du pré&é&lent repose sur deux
ouvrages, Procés ou crétion et Les Transformations silencieuses. Il s’agit d’une analyse

comparée de deux notions, la crétion occidentale et la transformation chinoise.

Nous analysons dans le chapitre 1l le concept du temps dans la pensé chinoise et la
pensé occidentale. Jullien I’envisage sous trois aspects : la temporalitédu temps physique,
I’éternité au sens métaphysique en rapport avec le temps au sens physique, et la langue
occidentale qui doit une large part de sa structure ala conception du temps. La pense
chinoise, par contre, n’est point passée par ces trois entrés fondamentales de la question du
temps, qui sont d’ordre physique, métaphysique et linguistique. Au cours de nos réflexions
sur la pensée de Jullien, nous allons preeiser la disparition de la notion du dieu personnifié

dans la culture chinoise.

Le domaine moral est &udiedans le chapitre VII avec 1’ouvrage Dialogue sur la morale,
dans lequel F. Jullien a inventéplusieurs débats entre la Chine et 1’Occident au sujet de la
pitié, de la nature humaine, de I’angoisse métaphysique et le souci moral, et de la liberté dont

nous allons préciser 1’absence dans les réflexions qui suivent.

Nous nous mettons a creuser les écarts entre 1’Occident et la Chine dans le domaine
poéique apartir de la troisiane partie. Le premier chapitre aborde le domaine esthé&ique.
Jullien a clarifié dans son essai De [l’essence ou du nu, I’'impossibilité de la représentation du
nu dans I’art chinois. Son inadaptation ala pensé& esthéique chinoise se divise en deux
aspects vis-avis de la pensé& esthéique occidentale : la recherche du dévoilement et la
recherche de la dissimulation ; la recherche de la ressemblance et la recherche de 1’esprit.
Pour expliciter sa pensée, nous allons proposer un troisiéme couple de notions possible, soit la
comparaison entre la culture humaniste et la culture naturaliste ; en travaillant sur le
développement historique de la peinture chinoise, nous voulons reconsideéer la place de la

peinture des personnages et celle de la peinture du paysage.

Le développement du chapitre suivant repose sur le sens du langage. Dans Le Dé&our et
[’Acces, F. Jullien a considé&éla langue chinoise comme une langue du déour : du point de
vue politique, les lettrés chinois utilisent la critique insinué pour se proteger de la censure,
du point de vue esthé&ique, en Occident, la langue sert aré&/der la v&ité tandis que la pensée

chinoise est indiffé&ente ala question de la vé&ité: tout propos direct déruit I’essence, nous
VI



éoigne du tao. Pour compléer la pensé de Jullien, nous avons ajoutéun troisiéne facteur
qui amene les Chinois a s’attacher ace louvoiement, celui de I’idée de convenance dans la

formulation.

La conclusion, en tant que ré&apitulation de la pensée de Frangis Jullien, cherche a
reexaminer la contribution de la pensé de Frangis Jullien &la sinologie contemporaine, ainsi
qu’a la diversité des cultures. Nous cherchons a comprendre la stratégie du détour et I’enjeu
de ses recherches sinologiques dans sa généralité. D’une part, Frangois Jullien, comme
Claude Lé&vi-Strauss, a mis en relief I’importance de la diversité culturelle, mais d’autre part,
habité par sa propre culture, il ne peut s’empécher de montrer ses ¢tonnements et ses critiques

face aquelques particularités de la culture chinoise.

Nous avons choisi les ouvrages de Frangis Jullien en fonction des thé@mes principaux
interrogé&s par la philosophie. Le déour, en tant que ligne conductrice, traverse tous les
chapitres et se voit progressivement dans les exemples preeis. Cette thése tente d’atteindre
trois objectifs: 1) Explorer la pensé& de Frangis Jullien dans ses diffé&ents domaines
d’application pour en aboutir a une compréhension approfondie et compléte ; 2) Comparer la
Chine de Francois Jullien avec celles chez d’autres sinologues et intellectuels chinois pour ne
pas tomber dans le piege de la partialit€; 3) Repenser et réexaminer la culture chinoise a

travers la pensé de Frangis Jullien.

Mots-clé& : Frangis Jullien, sinologie, pensé chinoise, pensée occidentale, déour

VIl



SOMMAIRE

BB OB B e 7
DECLARATION SUR LHONNEUR .......cooiiiiiieiceieeee et 9
TR SUBITIT E v 11
NOUVEAUTES. .......cootitiet ettt st sttt sttt 13
BRI .o |
RESUME ... et n Rt et et et e R e e Rt e R e e e e nen e e s e ane e ne e r e \Y
SOMMAIRE ...ttt bbbt bt e s bt e bt E e e s Ee e e Rt e eb e e bt e nr e eneesb e e nbeenneenreenreanneas |
INTRODUCTION. ...ttt e b e s b e r e e n e e ar e ase e an e e s b e e b e e neennesneenneas 5
I. LE CHEMINEMENT VERS LE CHOIX DU SUJET 5
1. LES BLBVENTS D’HISTOIRE DES ECHANGES ENTRE L"OCCIDENT ET LA CHINE -/
I1I. LASINOLOGIE ATRAVERS LES EPOQUES 14

I11.1 La distinction des trois notions 14

II1.2 La connaissance de la Chine par I’Occident du XVI° siéele au XVI11° siéele : époque des premiers

missionnaires 14

111.3 La sinologie en France au XIX® siéele 17

111.4 La sinologie contemporaine : de 1900 &1945 19

I11.5 La sinologie moderne 20

V. ”INTRODUCTION SUR FRANGOIS JULLIEN 22
IV.1 Le parcours de ses formations académiques 22

IV.2 Les méhodes de ses éudes sinologiques 27

IV.3 Les controverses autour du travail de Frangois Jullien 37

V. LAPRESENTATION GENERALE DE CETTE THESE 38
V.1 L’explication du titre 38

V.2 Les objectifs et I’orientation de 1’étude 41

V.3 La dé&imitation du corpus 43

V.4 D’annonce des étapes du développement 44

PREMIERE PARTIE

LES FONDEMENTS DE LA COMPARAISON SINO-OCCIDENTALE CHEZ FRANCOIS JULLIEN....45

|. LASE_ECTION DE SES DOMAINES D’ETUDES COMME OUTILS COMPARATIFS 46
11. LASA_ECTION DES EPOQUES HISTORIQUES A ETUDIER 47
I11. LES PRINCIPES DE LATRADUCTION DES TEXTES CHINOIS CHEZ FRANQOIS JULLIEN 53

V. LAPOSITION DE FRANGOIS JULLIEN DANS SES RECHERCHES SINOLOGIQUES 56



DEUXIEME PARTIE

LE DOMAINE TEMPOREL ET MORAL ..ottt sttt 62
CHAPITREI LECONCEPT D’EFFICACITE 63
I. Le domaine d’application : deux pensees sur la question de I’efficacité 63
II. La comparaison jullienienne entre la pensée grecque de 1’efficacité et la pensée chinoise de I’efficacité
66
1. Les réflexions sur la pensea de Frangis Jullien 106
CHAPITREIl LAPENSEE DE LACREATION ET LAPENSEE DUPROCES 114
I. Le domaine d’application : La pensés europeenne de la création et la pensée chinoise de la transformation
114
I1. La mise en comparaison de deux couples de notion 115
1. Les réflexions sur la pensée du procés chez Frangis Jullien 148
CHAPITREIII LECONCEPTDETEMPS 154
I. Le domaine d’application : la pensée du temps en Europe et en Chine 154
I1. La mise en comparaison de deux modes de pensé sur le temps 157
I1I. Les réflexions sur la pensée de F. Jullien a I’égard du temps 178
CHAPITREIV LEDOMAINE MORAL 187
I. Le domaine d’application : deux modes de pensée sur le fondement de la morale --------==------==----- 187
1. Les thémes comparé&s 191
1. Les réflexions sur la pensée de Frangis Jullien dans le domaine moral 231
TROISIEME PARTIE
LE DOMAINE POETIQUE........cooioueieeieeeeeeeeee e ees s sen s s asne s senens s snesnen 238
CHAPITRE| LEDOMAINEESTHETIQUE 239
1. Le domaine d’application 239

II. La comparaison jullienienne entre la peinture occidentale et la peinture chinoise a travers 1’art du nu

241

I11. Les réflexions sur la pensé de Frangis Jullien dans le domaine esthéique 268
CHAPITRE Il LECONCEPT LINGUISTIQUE 283
1. Le domaine d’application 283

1. Les deux ééments du déour dans la langue chinoise 285

1. Les réflexions sur la stratégie du déour dans la langue chinoise 312
CONCLUSION L.ttt sttt b1 e bt e et e st e s e e besb e s e e be s b e s e ebe st eseebe st eseebesbesaetesreneas 324
. ’ANCRAGE DE LACULTURE D’ORIGINE 326
1. LATENTATION DE L’AUTRE 329
I1.1 L’exotisme paresseux 330

11.2 La pensée chinoise en tant qu’ « Autre >» 333

Ill.  ”’ENJEU DES RECHERCHES SINOLOGIQUES DE FRANQOIS JULLIEN : LACONSTRUCTION D’UNEALTERITE ---------338

111.1 La distinction des trois notions : I’'uniforme, I’universel, le commun 338
1




111.2 La logique d’un détour par la Chine pour un retour en Gréce 346

BIBLIOGRAPHIE ...t 351
PRINCIPALES PUBLICATIONS DE FRANCOIS JULLIEN ..o 368
BIOGRAPHIE ... .o 370
REMERCIEMENTS ...t 372






INTRODUCTION

Il arrive que 1’on pergive seulement a travers une culture exté&ieure ce qui en a
instinctivement é&happé Cet effet miroir ménera aune meilleure connaissance de soi et de
I’ Autre : c’est le cas du travail de Frangois Jullien, sinologue frangais de notre époque, et c’est

aussi le sens de cette thése partant d’une réflexion sur la pensée de Frangois Jullien.

I. Le cheminement vers le choix du sujet

Cette approche de sa pense fait suite aune lecture que nous avons pu entreprendre, il y a
trois ans, d’un ouvrage de Francois Jullien intitulé Le Traité de [’efficacité et que nous avons
trouvécela beau et inté&essant. La valeur des ceuvres de Jullien ne réside pas seulement dans
la profondeur de ses pensées, de ses bonnes connaissances envers la culture grecque et de la
culture classique chinoise dont le niveau est mé&ne difficile pour beaucoup de Chinois
d’atteindre, mais surtout dans 1’originalité des concepts qu’il a choisis comme points de
repere, tels que le concept de I’efficacité, le concept du temps, le domaine moral, le domaine
esthéique, le concept occidental de la crétion et le concept chinois du proceés, et son beau
style d’écriture. Pour un des critiques de son travail comparatif, d’abord, « Jullien est un

formidable inventeur de concepts >, ¢’est d’abord par 1a qu’il réussit a singulariser sa pensée :

Jullien retraverse en ralitétous les lieux de ce que la philosophie classique appelait un
systéme : il répond successivement et en revenant sur ses pas aux grandes questions que la
Logique de Kant rapportait atrois : «Que puis-je savoir ? Que dois-je faire ? Que m’est-il

permis d’espérer ? >

Malgréde nombreux ouvrages critiques concernant les livres de F. Jullien et le fait que ses
ceuvres sont déja traduites dans une vingtaine de pays, il n’y a pas encore de theése soutenue en

Chine dans laquelle I’on a déja analysésysténatiquement sa pensee.

© Martin Rueff, «Stupeur et sénantique : Frangis Jullien et Claude Lé&vi-Strauss » Critique, Paris, Editions de Minuit, mars
2011, n766, p.184.
? |bid., p.185.



Ce que Jullien a fait dans son travail comparatif, c’est de représenter a grands traits
les &arts entre la pensée chinoise et la pensée occidentale, mais ce qu’il manque évidemment,
c’est de mettre en lumiére que les écarts que manifestent les cultures sont dues a ceux des
valeurs que nous choisissons ala fois spontan@ment et inconsciemment. Dans ce cas,
plusieurs paralleles typiques chez F. Jullien méritent d’étre développés a cet égard, que ce soit

la dénarche de mettre en ceuvre une idée, la fagcon de parler, ou la vision esthé&ique, etc.

En France, bien qu’il y ait une thése déposée en 2006 a Paris VII qui traite de I’ensemble
des modéles culturels construits par F. Jullien®, nous voulons, quant & nous, mettre 1’accent
sur la question de la valeur : souligner que ce sont les valeurs enracinées en nous qui deéident
furtivement de nos choix et de nos comportements, que tout reléve d’une axiologie — pas
seulement les domaines traditionnellement dévolus au jugement de got (de bon ou de beau)
comme |’esthétique ou la morale, mais aussi I’ensemble des domaines d’action du monde, la

langue, le temps, I’efficacité, etc.

Nous devons cette idé ala pensé de F. Jullien elle-méme. En effet, elle s’appuie sur le
fondement mé&ne de sa pensés : si I’on part pour la Chine, c’est, in fine, pour revenir en
Europe. Eudier la Chine pour penser I’Europe. La Chine constitue une sorte de miroir pour
refléer les problémes de la pensé& europénne. Dans ce cas, est-ce que nous, les Chinois,
nous pouvons en bénéficier pour considérer la possibilité de I’inverse, c’est-adire éudier

I’Europe décrite par F. Jullien pour ré&xaminer notre propre culture ?

Le point de vue dominant est que son ceuvre constitue une sorte de boite a outils
intellectuels nouvelle et opérante, c’est-axdire un moyen efficace pour relancer la réflexion
aussi bien en Europe qu’en Chine. De mon c6té, j’essaye de faire désormais quelque chose

-

d’analogue. Mais en sen inverse. ..~

\oila I’ensemble des raisons qui font preuve de la nécessité et de I’importance de notre

© Francescopaola Lando, L apriori culturel, la conception des conditions de possibilité culturelles de la pensée de Frangois
Jullien, sous la direction de Pierre Chartier et de Julia Kristeva (Paris 7, sujet démoséle 30.11.2006).

® Du Xiaozhen, «Lettre de Pékin : sur I’usage chinois de la <boite a outils> de Francois Jullien >3 Oser construire, pour
Frangis Jullien, Paris, Les Empé&heurs de penser en rond, 2007, p.124.
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these.

I1. Les ééments d’histoire des échanges entre I’Occident et la Chine

Avant d’entrer dans le sujet, il convient de dire quelques mots sur les é&hanges sino-
occidentaux au niveau de la culture et encore sur I’histoire de la sinologie en France

principalement.

Ce n’est pas avec exagé&ation que le sinologue Simon Leys a tenu ce propos suivant sur
les communications entre 1’Occident et la Chine : «La dé&ouverte de la culture occidentale
par les intellectuels et artistes chinois, et celle de la culture chinoise par les Occidentaux n’ont
pas une trés longue histoire. »® L’Orient, dans la conception occidentale, reste pendant
longtemps un terme servant adésigner speésialement les espaces du Proche-Orient et du
Moyen-Orient, y compris le monde arabe et indien, plutét que 1I’Extréme-Orient ayant la
Chine pour son représentant culturel, ainsi les contes populaires dans Les Mille et Une Nuits
sont-ils classés traditionnellement au rang oriental face aux mythes grec, romain, nordique de

I’Occident.

Si Marco Polo, ce marchand vénitien, s’impose comme la figure inoubliable de I’histoire
qui transmet aux Occidentaux une image idéalisée de 1’empire du Milieu, il faut attendre
I’éoque des jéuites qui arrivent en Chine pour que commencent vraiment les connaissances

regiproques et approfondies des deux mondes séparés par la grande distance gégraphique.

En 1601, Matteo Ricci, en tant que pee des jéuites européns envoyes en Chine, fut
invité dans la cour impériale de Pékin par ’empereur des Ming — Wanli, ce qui s’accompagne
non seulement de sa mission a la fois religieuse, politique, scientifigue du fait de
I’avancement de I’Europe sur ce plan vis-a&vis de la Chine d’alors, mais aussi de sa propre
adoption de la langue et des coutumes locales atravers ses contacts avec les intellectuels

comme Xu Guangqi, Paul Li qui est I’un des premiers chinois convertis au christianisme.

Peu de temps apres, en 1687, Le roi de France Louis XIV a envoyeé ses premiers
missionnaires dans la cour de I’empereur des Qing — Kangxi. Ce qui est intéressant, c’est

I’attention et 1’appréciation que Louis Le Grand et I’Empereur mandchou accordent I’un a

© Simon Leys, Le Bonheur des petits poissons, Paris, Editions Jean-Claude Lattés, 2008, p.44.
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I’autre, d’une part, les missionnaires offrent a I’empereur Kangxi les gravures de leur Roi
Soleil tandis que d’autre part, les portraits de Kangxi sont diffusés en France. Souverains
&lairés de deux pays qui jouissent du prestige confé&épar deux civilisations brillantes, ils

entretiennent des rapports culturels éroits.

Citons I’exemple de I’architecture, le roi frangais a offert a son ami chinois des gravures
du ch&eau de Versailles qui plus tard ont inspiré 1’idée chez ce dernier de faire construire un
palais semblable dans sa résidence royale Yuanmingyuan aPé&kin. En contrepartie, ce n’est
point par hasard que dés le XVIII® siécle, I’art du jardin chinois commence a exercer une
influence sur le jardin frangis qui conna@ un nouveau style de nature par les sentiers sinueux,
la grotte surmontée d’un pavillon, ou bien les roches entassées. De plus, on trouve au palais
du roi franqais les «cabinets de curiosité& chinoise >»ouisont collectionnés les objets pré&ieux
de la Chine parmi lesquels on peut compter les porcelaines, les jades, les éventails, les
paravents, la laque, et les rouleaux de peinture. Il en est de méme pour I’introduction du thé

au XVI1I° siéele en France.

Autre preuve convaincante, il suffit de faire un tour dans la cité€interdite &P&in pour
constater le fort intérét que portent, entre autres, I’empereur Kangxi aux instruments de
musique et de sciences modernes occidentales. Si I’on admet le fait que ces deux princes ont
donnéune contribution, sinon désisive, du moins ménorable aux €éhanges culturels entre
I’Occident et la Chine, cela vaut la peine de citer ce que raconte le p&e Lecomte dans son

&Mre au Roi ouiil chante en méme temps les louanges de Louis XIV et de Kangxi :

Dés que le prince dont j’ai ’honneur de vous parler jeta les yeux sur votre portrait, il y
trouva un air de grandeur si particulier, des traits si marqués d’autorité, de sagesse et de valeur,

qu’il jugea dés lors que I’Europe avait un maitre, comme 1’ Asie avait le sien.?

Les &hanges entre ces deux empereurs nous font penser a une autre figure a 1’époque de
Louis XIV — Fénelon dont I’ouvrage Les Aventures de Té&énaque a ééconsidé&écomme une

critique de la politique de celui-ci. L’écrivain a aussi imaginédans ses Dialogues des morts un

© Citépar Muriel Dérie dans France-Chine, quand deux mondes se rencontrent, Paris, Editions Gallimard, 2004, p.16.
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entretien entre Socrate et «le Socrate de la Chine » - Confucius sur les meeurs des deux

peuples. Par la voix de Socrate, Féelon a ainsi dérit le peuple chinois :

Les Chinois, sur le portrait que j’en ai oui faire, me paraissent assez semblables aux
Egyptiens. C’est un peuple tranquille et paisible, dans un beau et riche pays ; un peuple vain
qui méprise tous les autres peuples de 'univers, un peuple qui se pique d’une antiquité
extraordinaire, et qui met sa gloire dans le nombre des siéeles de sa durée ; c’est un peuple
superstitieux jusqu’a la superstition la plus grossiére et la plus ridicule, malgré sa politesse ;
c’est un peuple qui a mis toute sa sagesse a garder ses lois, sans oser examiner ce qu’elles ont
de bon ; c’est un peuple grave, mystérieux, composé, et rigide observateur de toutes ses
anciennes coutumes pour 1’extérieur, sans y chercher la justice, la sincérité et les autres vertus
extéieures ; ¢c’est un peuple qui a fait de grands mystéres de plusieurs choses trés superficielles,
et dont la simple explication diminue beaucoup le prix. Les arts y sont fort mé&liocres, et les
sciences n’y étaient presque rien de solide quand nos Européens ont commencé a les

connare.©

Malgré 1’évidence de certains prgugés, par exemple, «les arts y sont fort médiocres >
I’idée principale de Fénelon est claire : le peuple chinois a des mceurs qui surprennent les

Occidentaux. Mais de ces diffé&ences na'ira la curiositéde les connaire.

L’époque des jésuites, de mé&ne que celle des Lumiéres qui suit, sont consid&ees pour la
premiée fois comme le véritable épanouissement des échanges entre la Chine et 1’Occident,
au niveau culturel. Gr&e aux ouvrages des jésuites en Chine comme Les Lettres &lifiantes et
curieuses de 1702 al1776, ainsi qu’a leur grand nombre de correspondances avec les savants
d’Europe, le public européen s’est formés dans 1’esprit une image idéalisée de cette Chine

féadale que Jean-Frangis Billeter a ainsi deerite dans son traitéContre Frangis Jullien :

En Chine, disaient-ils (c’est-adire les péres jésuites), point d’arbitraire royal, point d’abus

imposés par des priviléges, abusifs et protégés par des prétres combattants la raison d’une

© Fénelon, Dialogues des morts, Paris, Actes Sud, 1994, p.46.
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v&itérévdé& — mais, au contraire, des despotes €lairés, servis par des lettré&-philosophes
choisis pour leur mérite et agissant selon les préceptes d’une religion raisonnable, celle de

Confucius.®

Pour les Lumicéres, la Chine parait un lieu plein de réves et de fantaisies qui mérite d’étre
éudiee, parmi lesquels nous pouvons citer Voltaire qui a retracé I’image de sa Chine dans son

Dictionnaire philosophique :

Nous allons chercher a la Chine de la terre, comme si nous n’en avions point ; des éoffes,
comme si nous manquions d’étoffes ; une petite herbe pour infuser dans de I’eau, comme si
nous n’avions point de simples dans nos climats. En récompense, nous voulons convertir les
Chinois : ¢’est un zéle trés louable ; mais il ne faut pas leur contester leur antiquitéet leur dire

qu’ils sont des idol&res.”

L’immensité de la superficie, la soie et le fameux thé& sont pour \Ooltaire les trois
spe&ialités chinoises qui impressionnent le plus les Occidentaux. De plus, les Chinois
ché&issent leur passéet sont sensibles a la religion. Ce qui compte le plus, c’est que la Chine

@)

de Voltaire est un pays dont «la constitution est ala vé&itéla meilleure au monde >>’.

Guillaume Barrera, dans son article d’analyse sur les comparaisons entre la Chine de
Montesquieu et celle de Voltaire et bien d’autres sinologues, a ainsi expliqué cette idé&

voltairienne :

Voltaire, par exemple, tient la Constitution chinoise pour supérieure parce qu’elle repose
sur une autorité qu’il juge a la fois naturelle et sacrée. Quant au ministre du roi, il érige en
modée un ré&jime orienté vers la reproduction des biens néeessaires a la subsistance,

conformément a 1’ordre de la nature. La nature, qu’elle nourrisse libéralement un grand peuple

© Jean-Franqis Billeter, Contre Frangis Jullien, Paris, Editions Allia, 2007, p.12.
@ \poltaire, Dictionnaire philosophique, Paris, Gallimard, 1994, p.160.
@ Ibid., p.163.
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ou consacre les pées, parlerait donc pour la Chine.”

Dans la galaxie de L’Encyclopédie ou Dictionnaire raisonn€des sciences, des arts et des
méiers®, on peut trouver plusieurs articles comme une préentation géé&ale de la vie des
Chinois aux yeux des savants occidentaux du XVIII° siéele, comme son encre, son papier, sa
lanterne, sa porcelaine et ses machines hydrauliques. Ici, les deux passages sont tirés de deux

articles sur une deesse dans le bouddhisme siniséet le temple des Chinois :

C’est dans la langue chinoise le nom de la divinité tutélaire des femmes. Les Chinois font
quantitéde figures de cette divinité sur leur porcelaine blanche, qu’ils débitent a merveille. La
figure repréente une femme tenant un enfant dans ses bras. Les femmes sté&iles vénéent
extrémement cette image, persuadées que la divinité qu’elle représente a le pouvoir de les
rendre fécondes. Quelques Européens ont imaginé que, c’était la vierge Marie, tenant notre
Sauveur dans ses bras ; mais cette idée est d’autant plus chimérique, que les Chinois adoraient
cette figure longtemps avant la naissance de J. C. La statue, qui en est ’original, représente une
belle femme dans le got chinois ; on a fait, d’apreés cet original, plusieurs copies de la divinité
Kouan - in en terre de porcelaine. Elles difféent de toutes les statues antiques de Diane ou de
Vénus, en ces deux grands points, qu’elles sont trés - modestes et d’une exécution tres

mé&liocre.(Kouan-in)

Kouan-in est une deéesse que les Chinois ont inventéeux-mémes pour I’introduire dans
leur bouddhisme, lequel est, dans son origine indienne, une religion qui transmet une vision
douloureuse du monde. Si I’homme a des souffrances, c’est qu’il est torturé mentalement par
ses désirs insatiables, dans ce cas, il faut éouffer les flammes de ses dé&sirs int&ieurs afin
d’obtenir la sérénité supréme qui est le nirvana. Le bouddhisme al’indienne se caract&ise par

le renoncement de soi et de I’existence terrestre.

Cependant, aprés son introduction en Chine al’époque des Tang, le bouddhisme indien

“ http://dictionnaire-montesquieu.ens-lyon.fr/index.php?id=319.
 http://portail.atilf.fr/encyclopedie/Formulaire-de-recherche.htm.
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pessimiste ne peut s’empécher d’étre transformé en une religion dite optimiste qui a par
contre une vision positive sur la vie humaine. Le salut n’est plus dans 1’au-dela mais dans le
monde d’ici-bas. Le sens de la vie temporelle se manifeste dans les joies quotidiennes. Bien
des femmes chinoises accordent donc leur véné&ation & Kouan-in pour se proteger de la
st&ilité

L’autre exemple porte sur les temples chinois :

Parmi les &lifices publics ouiles Chinois font para’ire le plus de somptuosit& on ne doit pas
omettre les temples, ou les pagodes, que la superstition des princes et des peuples a devés ade
fabuleuses divinité&s : on en voit une multitude prodigieuse ala Chine ; les plus céébres sont

bais dans les montagnes. (Temples des Chinois)

Une différence s’impose entre les deux mondes. Le temple, dont 1’équivalent occidental
est I’église, se trouve souvent dans les hautes montagnes de la Chine. Au contraire, 1’église en

Occident, en déit des exceptions, n’est pas batie dans les montagnes.

Outre \oltaire et les Encyclopédlistes, Montesquieu est considé€&comme un contradicteur
des amis de la Chine. Comme il est un grand spécialiste de I’institution politique, il a dit que
«la Chine est donc un Eat despotique, dont le principe est la crainte » (L Esprit des Lois,

VIII, 21)%.

Quelle que soit la description qu’on lui a donnée, positive ou négative, I’image de la
Chine est dans son ensemble fixée comme cet «Autre » de 1’Occident. Aprés 1’époque des
Lumiées, nombreux sont des €erivains du milieu savant qui continuent ale dire, par exemple,
Victor Segalen qui considé&ait la Chine comme un <« Ailleurs fascinant >>par excellence ;
Joseph Needham, auteur de Science and Civilization in China, a soulignéque «la civilisation
chinoise présente I’irrésistible fascination de ce qui est totalement “autre”, et seul ce qui est
totalement “autre” peut inspirer ’amour le plus profond en méme temps qu’un puissant désir

@ .

de le connare > ; AndréMalraux pensait que « la Chine est I’autre pdle de I’expérience

“ http://dictionnaire-montesquieu.ens-lyon.fr/index.php?id=319.
® Citépar Simon Leys dans Le Bonheur des petits poissons, op.cit., p.43.
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humaine >" ; enfin on peut citer cette exclamation de Simon Leys pour une admiration

mutuelle de 1’Occident et la Chine :

Si I’on comparait le phénoméne de civilisation a une sorte de mont Everest, on pourrait
dire que la cordé occidentale et la cordé chinoise ont finalement op&é leur jonction au
sommet, sans s’étre croisées en cours de route, car elles ont effectuéleur ascension par deux
faces opposées. Quand elles se rencontrent enfin, on imagine avec quel inté&& passionnéelles

peuvent enfin éhanger leurs expéiences respective !°

Inutile de citer d’autres noms tels que Jacques Gernet, RenéEtiemble, Paul Demiéville,
Marcel Granet...et a la fin de cette lignée se situe Francgois Jullien dont la pensée est 1’objet

d’exploration de cette thése.

Chez F. Jullien, la fagcon grecque de concevoir I’efficacité se résume dans un rapport
«moyens-fin > alors que celle de la Chine se caracté&ise par un renversement de cette loi, soit
par une non-planification et une dépendance du potentiel de la situation, surtout dans 1’art de
la guerre et celui de gouverner ; la langue occidentale met en valeur les expressions directes,
alors que la sinuosité s’avére évidente dans la langue chinoise. La langue chinoise attache
une grande importance au louvoiement. Ainsi, I’expression « la pie a fait son nid, la
tourterelle 1’occupe » (jiu zhan que chao, #% d&5#55&) qui signifie au sens propre 1’union
entre un homme et une femme est employé& par un ministre de la principautédes Zheng
pour faire allusion a la primauté du Premier ministre d’une autre principauté; autre exemple,
la peinture de 1I’Europe fait 1’éloge du corps humain, I’esth&ique chinoise au contraire est
marquée par une absence du nu, accompagnée d’une valorisation du paysage dans la nature,
montagne, pierre, eau et plante. En un mot, «il (c’est-a&dire Jullien) nous explique, d’un
ouvrage a ’autre, que “ la pensée chinoise”, qu’il appelle aussi “ la pensée lettrée ”, est

I’envers de la notre »®.

“ Idem.

® Simon Leys, op.cit., p.44. ’

© Jean-Frangis Billeter, Contre Frangis Jullien, Paris, Editions Allia, 2007, p.11.
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I11. La sinologie atravers les époques

111.1 La distinction des trois notions

Pour étudier le développement de la sinologie, il faut d’abord savoir ce que c’est que la
sinologie. Durant I’intervention de Madame Huang Meng-Lan au Deuxiéne Colloque
international de Sinologie de 1’Universit¢é Fu Jen a Taiwan, auquel s’est aussi présenté
Frangis Jullien, elle a partagéun point de vue de Geng Sheng qui est actuellement membre
de I’Académie des Sciences sociales de Chine et traducteur de Cinquante ans d’études
chinoises en France, pour lequel nous devons distinguer, dans le domaine de la sinologie,
trois notions diffé&entes qui sont respectivement la <«hanologie » (han-xue, sX %), la
«chinologie »(zhongguo-xue, = & =) et les «&udes chinoises >>(zhongguo-yanjiu, = &
%2). Le premier terme, «hanologie >»traduit traditionnellement par «sinologie >3 déigne en
fait «I’étude de la culture traditionnelle de ’ethnie Han, centrée sur le berceau de cette
culture, la Chine du Centre-Nord >” ; mais les « éudes chinoises > visent notamment &
’actualité de la Chine. Donc, « la hanologie serait une composante de la chinologie, dont le
champ s’étendrait a toute la Chine, elle méme composante du <méta-domaine> des éudes

chinoises >
I11.2 La connaissance de la Chine par I’Occident du XVI° siéele au XVIII° siéle :
&oque des premiers missionnaires

La description du monde de Marco Polo (1254-1324) peut étre considérée comme 1’une
des premicres ceuvres de 1’Occident sur la Chine a 1’époque médiévale. Apres lui, les
Portugais sont devenus les premiers explorateurs détenant le droit de s’installer & Macao en
1575. Alors, commence graduellement la connaissance de la Chine avec I’embarquement des
premiers missionnaires européens en Chine. Ces missionnaires sont d’abord dans la plus
grande partie les Portugais, les Espagnols et les Italiens. Franciscains, jésuites ou augustins,

ils ont tous éprouvé la nécessité de connaitre la langue, I’histoire et la mentalitédes Chinois

© Actes du colloque : Deuxiéme Colloque international de Sinologie de I'Université Fu Jen Le détour et I'acceés: la sinologie
en tant que nouvelle herméneutique pour I’Occident- la contribution francaise, Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004,
Taipei, Maison d’Editions de I’Université Fu Jen, 2005, p-173.
 Idem.
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pour évangéliser ce pays. Par leurs récits de voyages ou d’observations, les savants européens

ont pu scruter I’image de la Chine qui pendant longtemps restait mystérieuse.

En d’autres termes, la sinologie commence avec la sinophilie. Parmi ces missionnaires,
Matteo Ricci (1552-1610) s’impose comme une figure marquante. Pour Paul Demiéville, il
est m@ne «le pé&e de la sinologie occidentale >»”. ArrivéaMacao en 1580, Ricci a compté
respectivement sur le bouddhisme et le confucianisme pour les associer aux doctrines
chrétiennes, en donnant son apport a la diffusion de la culture chinoise par trois ceuvres : la
rédaction d’un Dictionnaire portugais-chinois inachevé la traduction des Quatre Livres
classiques ® (Tetrabiblion sinense de moribus, 1594) dont le manuscrit demeure dga
introuvable, et un autre livre posthume De [’entrée de la Compagnie de Jésus et de la
chréientéen Chine (Della entrata della compagnia di Gestie christianita nella Cina) publié
en 1615. La mort de Ricci est accompagnéde I’intensification de la sinologie jésuite. Parmi
les figures importantes, on peut en compter principalement quatre, Le P. Semedo, religieux
portugais qui a €erit Histoire universelle de la Chine (Paris, 1965), I’Espagnol Maldonado
Herrera qui a €rit en 1621 une Nouvelle Histoire de la Chine dont un chapitre est consacré
pour la premiére fois a I’art chinois, et Trentin Martino Martini (1614-1661), sinologue italien
qui éudiait speeialement deux domaines : L’histoire de la Chine avec De bello tartarico
historia en 1654 et Sinicae historiae decas primas en 1658, et sa gégraphie avec Novus atlas
sinensis (Vienne, 1655), enfin Longobardo (1550-1654), hé&itier de Ricci et auteur du Traité
sur quelques points de la religion des Chinois (Paris, 1701) qui inté&esse Leibniz et

Malebranche.

La mort de Ricci fait que les Portugais, les Espagnols et les Italiens perdent leur monopole
et ¢’est ’heure des Frangais avec la création de la Compagnie franise des Indes orientales
en 1664 par Colbert. Géné&alement, entre 1650 et 1814, la plupart des ouvrages sinologiques
sont écrits par les missionnaires de 1’ Assistance de France. Parmi ces jésuites, on peut en citer

Phillipe Couplet qui est arrivé en Chine en 1656, il a composé son Elementa linguae

© P, Demiéville, Aperqu historique des &udes sinologiques en France, Choix d’études sinologiques, Leiden, 1973, p.434.
® Dans les classiques chinois, il existe les Quatre Livres et les Cing Classiques, les Quatre Livres sont Les entretiens de
Confucius, Mencius, La Grande Etude et La Doctrine du Juste Milieu, les Cing Classiques sont Le Yiking ou Classique des
Changements, Le Livre des Odes, Le Livre des Rites et Le Livre des Documents.
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tartaricae qui servira de manuel aux missionnaires d’apprendre la langue chinoise avant de
venir en Chine ; puis Jean-Frangis Gerbillon (1654-1707) qui tenait une relation éroite avec
I’empereur Kangxi, comme celui-Ci éait un passionnéde la science europeésnne, Gerbillon a
obtenu le pouvoir de lui enseigner ; ensuite Jean Bouvet (1665-1730) qui &ait recruteur de la
Compagnie de Jésus sous I’ordre de Louis XIV et en méme temps correspondant de Leibniz
avec qui Bouvet parlait du rapprochement entre le systéme d’arithmétique binaire et les
hexagrammes du Yiking ou Classiques des Changements, ce qui est &alement affirmé par
Henri Bernard-Ma'ire dans son livre intitul&€Sagesse chinoise et philosophie chré&ienne : «La
doctrine antique de la Chine souléve des questions alors fort discutés en Europe. Leibniz
retrouve dans les hexagrammes de 1’Yi king son arithméique binaire »” ; enfin Le P. Le
Comte (1655-1728) qui a publiéen 1692 les Nouveaux mémoires sur l’état présent de la
Chine. Le vé&itable méliateur culturel de cette éoque est cet ouvrage intitulé Les Lettres
&lifiantes et curieuses de Chine par des missionnaires jé&uites (1702-1776), dans lequel les
Jésuites ont révélé un Autre de I’Occident, cette Chine qui parait étrangere lorsqu’ils

essayaient de la convertir. Citons deux passages :

Canton est plus grand que Paris, et il y a pour le moins autant de monde. Les rues sont
étroites et pavées de grandes pierres plates et fort dures, mais il n’y en a pas partout [...] On
voit trés peu de femmes, et la plupart de ceux qui fourmillent dans les rues sont de pauvres
gens chargés tous de quelque fardeau : car il n’y a point d’autre commodité pour voiturer ce

qui se vend et ce qui s’achéte, que les épaules des hommes [...]°

[...]Voici maintenant quelques coutumes par rapport aux dames de la Chine, qui semblent
leur fermer aussi toutes les voies de conversion. Elles ne sortent jamais de la maison, ni ne
reQivent aucune visite des hommes ; c’est une maxime fondamentale dans tout I’Empire,

qu’une femme ne doit jamais paraitre en public, ni se m@er ses affaires du dehors.”

Les jésuites joue le rdole d’un intermédiaire entre 1’Occident et la Chine et leurs

‘\ Henri Bernard-Ma'ire, Sagesse chinoise et philosophie chréienne, Paris, Cathasia, 1935, p.144.
@ Lettres dlifiantes et curieuses de Chine par des missionnaires jéuites, 1702-1776, Chronologie, introduction, notices et
~ notes par Isabelle et Jean-Louis Vissiére de 1’Université de Provence, Paris, Garnier-Flammarion, 1979, p.62.
© Ibid., p.95.
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ethnographies ont passionnéles esprit curieux de la Chine tels que Leibniz, Fénelon, \Voltaire,

Montesquieu, Rousseau, etc.

111.3 Lassinologie en France au XIX°® sieele

Pour comprendre le déeloppement de la sinologie au XIX°® siécle, il convient d’abord de
prendre en compte la diffé&ence de la ra&litéchinoise acette éoque de celle de 1’époque
pr&élente. Ce nom, la Chine, en chinois, veut dire I’Empire du milieu, cela signifie que ce
pays, pendant longtemps, se jugeait sup€&ieur aux autres nations. Une expression de la Chine
d’autrefois suffit a le prouver : «Ici-bas, pas de territoire qui n’appartienne pas a 1I’Empire,

pas d’étre vivant qui ne soit pas soumis aux Fils du Ciel. >»(pu tian zhi xia, mo fei wang tu ;

shuai tu zhi bin, mo fei wang chen, X<, ZAEE 4 ; LR FHIEEE,
(#E-4v3&-deu ) ) La Chine reste le centre de la civilisation. L’économie chinoise se
caracté&ise aussi par une autosuffisance, la politique chinoise par un repli sur soi, un

nombrilisme despotique.

Caée Europe, les Lumiees sont une éoque ou fermentaient les nouvelles idées et
foisonnaient les sciences, Newton en est le repréentant et Darwin celui du si€sle suivant.
L’essor des connaissances et ’accumulation des richesses capitalistes ont permis a 1’Europe
de dépasser largement la Chine, ce qui cependant &ait ignorépar les empereurs chinois. Pour
eux, les pays occidentaux sont tous des barbares et leurs sciences ne servent que de
divertissements. La défaite totale des armées chinoises dans les deux guerres de I’Opium
(1840-1842, 1856-1860) avec les armees alliées de 1’Occident ont sorti les Chinois de leur
fantasme. Ils commencent & &re conscients de leur longue ignorance de 1’Occident, en
reconnaissant que les barbares sont puissants militairement, techniquement, é&onomiquement,

et culturellement. Pour les vaincre, les Chinois doivent commencer ales éudier.

Jetons un coup d’ceil sur I’histoire de la France, dans son introduction sur la sinologie,
José Freches a souligné I'influence de la Révolution frangaise sur la sinologie. Pour lui, la
Révolution de 1789 est loin d’étre favorable au développement de la sinologie. Il faut attendre
la chute de Napoléon pour que soit fondé aParis, le 11 dé&embre de 1814, une chaire de
langues et litté&atures chinoises au Collége de France. Ici, il y avait les professeurs

d’orientalisme comme E. Fourmont (1683-1745) qui donnaient des cours sur la Grande Eude,
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Le Roux-Deshauterayes (1724-1795) qui s’intéressait aux religions chinoises, et Silvestre de
Sacy (1758-1838) qui a &litéen 1814 le seizieme et dernier volume des céévres Meénoires

concernant les Chinois.

Au XIX® sieele, la sinologie en France se tourne vers deux orientations, soit la philologie
et la traduction. Les personnages les plus illustres sont Abel Rémusat (1788-1832) qui a
d’abord soutenu en 1813 une thése sur la médecine chinoise et puis s’est consacré a 1’étude de
la langue et la litt&ature chinoises. Sa contribution ala sinologie est marquee par son livre le
plus important Les ééments de grammaires chinoises, ou principes gééaux du kou-wen, ou
style antique et de kouan hua c’est-&dire de la langue commune géné&alement utilisée dans
[’empire chinois. Avant 1’époque de Rémusat, ce sont les missionnaires qui ont véitablement

vécu en Chine, mais a partir de lui, apparaissent les sinologues qui n’ont jamais été en Chine.

Le deuxiéme personnage s’appelle Stanislas Julien (1797-1873), expert de plusieurs
langues, il a appris auprés de Rénusat le chinois et un de ses dialectes le mandchou, sur ce

point, Jos€Freéehes a ajoutéune explication :

Il faut noter que de nombreux savants utiliséent les versions mandchoues des textes
anciens, cette langue éant plus proche de la syntaxe européenne et posant moins de problémes

d’interprétation que le chinois classique.”

Caégrammaire, Julien a €rit une Syantaxe nouvelle de la langue chinoise fondé sur la
pisition des mots (1864-1870), cGétraduction, il a traduit /’Histoire de la vie de Xuan Zang®
et de ses voyages en Indes et les Ménoires des contreées occidentales de Xuan Zang (1857-
1858). Le successeur de Julien est le marquis d’Hervey de Saint-Denys (1823-1892), par ses
Poésies de I’époque des Tang (1863) et sa traduction de Lisao®(1870), il a fray&le chemin de

recherches sur la poé&sie chinoise.

© JoséFréehes, op,cit., p.40.
® Xuan Zang (602-664) est un moine important dans I’histoire du bouddhisme chinois. Vécu sous la dynastie des Tang, il a
effectuéun long voyage en Inde pour rapporter en Chine de nombreux classiques du bouddhisme indien et en a fait des
~ traductions.
@ C’est le plus célébre poéme de Qu Yuan (340 avant J.C.-278 avant J.C.), poée patriotique de la Principaut&des Chu a
I’époque des Royaumes combattants.
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Au Collége de France s’ajoute I’Ecole nationale des Langues orientales qui est aussi une
institution favorable a la sinologie fondée en 1795. En tant que succession de I’Ecole des
Jeunes de Langues orientales cré en 1669 par Louis X1V, cette Ecole nationale des Langues
orientales est destinés aformer des interprétes «plus orientés vers les langues parlés >°. Son
premier professeur est Antoine Bazin (1799-1863) qui a pour maire de chinois Stanislas
Julien, A. Bazin a €rit une Grammaire mandarine et a traduit plusieurs pieees de th&are de la

dynastie des Yuan.

Comme nous avons dit plus haut, a cause de sa défaite dans les guerres de 1’Opium, le
gouvernement chinois des Qing &ait obligede signer plusieurs traités inéaux avec les pays
vainqueurs, ce qui a béndiciéala sinologie puisque le continent chinois &ait maintenant
ouvert et bon nombre d’Européens ont pu venir s’y installer. Trois sinologues a repérer, dont
Alexandre Kleczkwoski (1871-1886), auteur d’un Cour graduel et complet de chinois parléet
&rit (1876), puis Gabriel Deveria (1844-1899) qui a publiéune Histoire des relations de la
Chine avec l’Annam et le Vietnam (1880), et Arnold Vissiee (1858-1930), auteur des

Premiéres le@ns de chinois (Langue mandarine de Pékin, 1904).

111.4 La sinologie contemporaine : de 1900 &1945

Du 3 au 10 décembre de 1902 s’est tenu le Congres des Orientalistes de Hanoi, dans
lequel &aient présentes plusieurs institutions de la sinologie internationale, telles que 1’Ecole
frangaise d’Extréme-Orient, les musées ethnographiques de Berlin et de Vienne, 1’Université
de Yale, I’Université de Tokyo, la Royal Asiatic Society, la Société allemande pour I’étude de

I’ Asie orientale, la Société orientaliste du Japon, et la Socié&é&asiatique de Paris.

Parmi les sinologues c&ébres de cette oque, il y avait le Suélois J.G. Andersson (1874-
1960) qui a créeen 1926 avec B. Karlgren le Museée des Antiquités extr@ne-orientales de
Stockholm consacré al’archéologie chinoise ; et 1’Anglais Percival David qui était connu
pour ses collections de I’art chinois. Aux BEtats-Unis, 1’enseignement du chinois s’est répandu

ades universités comme Harvard, Yale, Columbia, Stanford et Wisconsin.

Quant ala France, plusieurs institutions étaient instaurées, y compris I’Institut des

Hautes Etudes chinoises en 1922, I’Ecole francaise d’Extréme-Orient en 1898 par Paul

© JoséFréehes, op,cit., p.43.
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Doumer avec un bulletin spe&eial. Pendant la Deuxiene Guerre mondiale, un Centre franco-
chinois des Budes sinologiques, rattachéala Sorbonne, &ait fondéaPé&in dont le directeur
éait A. Hamon. Avant de sa fermeture en 1953, ce centre restait un lieu de rencontres et de

collaborations pour les sinologues franaais et leurs colléyues chinois.

Entretemps, I’ouverture de la Chine en raison de sa faiblesse n’a cessé de faire venir les
sinologues érangers chercher acomprendre la Chine. Parmi ces aventuriers, il y avait le
cdébre Victor Segalen (1878-1919) qui nous a apportédeux ouvrages, Les Stees en prose
parus en 1912 et La Grande Statuaire Chinoise sur les sculptures parue en 1972, due asa
participation d’une mission archéologique consacré aux monuments funé&aires de la dynastie
des Hans, et cing autres personnages, Edouard Chavannes (1865-1918) qui éait connu surtout
pour sa traduction des Ménoires historiques (shi ji) de Sima Qian sous I’aide d’un homme de
lettres chinois ; Henri Cordier (1849-1925), professeur a I’Ecole des Langues orientales avec
sa Bibliotheca Sinica sur la Chine et I’Asie ; Paul Pelliot (1878-1945) qui se spe&ialise dans
des manuscrits de Dunhuang ; Henri Maspé&o (1883-1945) qui éudiait le tao’sme et a paru sa
Chine antique en 1927 ; Marcel Granet (1884-1940), comme Pelliot et Maspé&o, il a &&formé
lui aussi par Chavannes, depuis sa thése de doctorat F&es et chansons de la Chine (1920) sur
le Livre des Odes, il s’est lancé dans la sinologie en laissant quelques brillants ouvrages
comme La civilisation chinoise (1929), La religion des Chinois (1932), et La pensé& chinoise

(1934).
I11.5 La sinologie moderne

La sinologie moderne commence par deux matires ouvrages, Science and Civilisation in
China (1954) du grand sinologue anglais J. Needham (1900-1995) et Le monde chinois de
Jacques Gernet (1921-) paru en 1972, dans lequel le sinologue frangais a retracé 1’histoire de

la Chine dans une perspective moderne.

En France, Paul Demiéville est devenu le spe&ialiste du bouddhisme chinois tandis que les
disciples de Maspé&o continuaient les éudes taostes. Son éeve, Jacques Gernet (1921-), n’est
pas moins connu que lui pour son chef-d’ceuvre Chine et christianisme : action et réction.
Enfin, Léan Vandermeersch (1928-), auteur de La \Voie royale et fondateur du centre de

sinologie de I’Academia Sinica de Taipei (en 1992) et c¢’est lui qui « soutient Frangis Jullien

20



pour ses recherches associant philosophie et sinologie >

Considé&ons en méme temps les personnages mi-diplomates mi-sinologues, comme André
Malraux (1901-1976) avec La Tentation de I’Occident (1926) et La Condition humaine (1933),
Paul Claudel (1868-1955) qui a &éé&diplomate en Chine de 1895 a1909. Le maire de la
sémiotique — Roland Barthes (1915-1980) a pris &jalement un vif int&& ala Chine avec ses

Carnets du voyage en Chine.

La comprénension de la situation des &udes sinologiques de cette p&iode demande une
compréhension de son contexte historique. Pendant cette éoque, trois éé&ements ont eu lieu,
premiéement, la prise du pouvoir du parti communiste et la fondation de la nouvelle Chine en
1949 ; deuxiénement, la fermeture de la Chine a I’étranger qui a suscité une vive curiosité de
la part des sinologues occidentaux soucieux de dévoiler une Chine politisé et mysté&ieuse ;
troisianement, la rupture de la Chine avec I’U.R.S.S. et la normalisation graduelle de ses
rapports avec les pays érangers, anoter que la France a &é&le premier pays occidental a

reconna’ire la nouvelle Chine.

Les changements des situations ont aussi orientéla sinologie vers de nouvelles directions,
comme I’a dit JoséFreéehes, «avant 1950, peu de sinologues avaient axé&leurs recherches sur
I’actualité chinoise. La Chine était synonyme d’ancien >, maintenant, ce n’est plus le cas.
Les chercheurs se sont mis a analyser cette Chine actuelle, Francois Jullien reste I’un d’entre
eux qui ont obtenu la chance de sourner en Chine apres la réauverture de la Chine depuis la
Ré&volution culturelle. Ces propos a explicitéle déplacement des sinologues comme F. Jullien

aHongkong ou aTaiwan dans les années 70 et 80 :

Les observateurs qui réident &Pé&in sont d’ailleurs parfois les moins informé sur les
développements de la situation intéieure chinoise du fait du manque de recul né&essaire. De
fait, Hong-Kong et Taiwan demeurent les observatoires priviléiés de la Chine populaire et de

nombreuses institutions spécialisées y scrutent I’horizon chinois.”

© Actes du colloque : Deuxiéme Colloque international de Sinologie de I'Université Fu Jen Le détour et I'acceés: la sinologie
en tant que nouvelle herméneutique pour 1’Occident- la contribution francaise, Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004,
~ Taipei, Maison d’Editions de I’Université Fu Jen, 2005, p.192.
® JoséFreehes, op,cit., p.106.
® Ibid., p.108.
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Les ouvrages sur la Chine contemporaine se centrent essentiellement sur 1’histoire de ses
révolutions, par exemple, The May Fourth mouvement (Harvard, 1960) de Zhou Zidong, Sun
Yat Sen, his life and its meanings (Londre, 1933) de L. Sharman, The tragedy of the chinese
revolution (Londre, 1938) de H. Isaacs, Red Star over China (New York, 1944) du journaliste
améicain Edgar Snow, Chinese communism and the rise of Mao (Cambridge, 1951) de B.
Schwartz, Sun Yat Sen and the origins of the chinese revolution (Berkeley, 1968) de H.
Schiffin, et Les Essais sur la Chine (Paris, 1998) de Simon Leys qui est I’'un des meilleurs

essais sur la Révolution culturelle.

De I’époque monarchique jusqu’a aujourd’hui, les thémes de la sinologie n’ont cess¢ de se

développer avec 1’évolution de la société chinoise pour devenir diversifiés.
IV. Lintroduction sur Frangis Jullien

V.1 Le parcours de ses formations académiques

Notre thése, ayant pour objet d’études la pensée de F. Jullien et a pour objectif I’enjeu de
cette pensée sur les rapports entre deux cultures, doit élucider d’abord deux questions
suivantes : Qui est Frangis Jullienet comment est la trajectoire de ses formations

académiques ? En tant que sinologue, quelle est la straté&yie généale de ses éudes ?

Dans son texte consacréaune éude comparative entre le travail de Frangis Jullien et

celui de Claude Lé&vi-Strauss, Martin Rueff a fait un tel résumé sur 1’importance du premier :

Frangis Jullien, sinologue et philosophe, la conjonction valant comme programme et
comme probléme ; spe&ialiste de la poésie chinoise ; archéologue de 1’éthique ; penseur de
I’esthétique et de I’image, du faire, de la causalité et de I’étre, de la sagesse et de la philosophie
de la vie; comparatiste et polé@miste, polé@niste parmi les comparatistes et faisant usage

polémique de la comparaison.”

© Martin Rueff, «Stupeur et sénantique : Frangis Jullien et Claude Lé&vi-Strauss » Critique, Paris, Editions de Minuit, mars
2011, n966, p.180.
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Né en 1951 et professeur a I’Université Paris VII-Denis-Diderot, Frangis Jullien donne
maintenant de temps en temps des séminaires aux éudiants et au grand public. Il est d’autre
part membre de 1’Institut universitaire de France, chaire de I’altérité, et dirige en méme temps

I’Institut de la pensée contemporaine.

De son premier ouvrage sur un €rivain chinois Lu Xun (Lu Xun, Ecriture et réolution,
paru en 1979), il a publi¢, pendant ces trente ans, une vingtaine d’ouvrages sur la pensée

chinoise des lettrés et sa dissidence avec la pensee europeenne.

Pour reconstituer la trajectoire des formations de Frangis Jullien, nous devons d’abord
trouver des sources solides. Les auteurs de Chine, la dissidence de Frangis Jullien, Nicolas
Martin et Antoine Spire ont reconstitu€ la biographie de Frangis Jullien sur laquelle ce
sinologue lui-méme n’a presque rien dit dans ses ceuvres. Pour Nicolas Martin et Antoine
Spire qui a fait un entretien avec notre sinologue, cette reconstitution biographique de Jullien

é/oque «les points forts indispensables pour comprendre 1’évolution de son travail >’

En suivant la description de ces deux auteurs, nous pouvons diviser la formation de F.
Jullien en trois sections : la formation de la philosophie occidentale qui peut se subdiviser
encore en trois petites éoques, la formation helléique, la formation philologique et
linguistique, et la formation sous I’influence de Roland Barthes ; la deuxiéne grande &oque,
sa premiée rencontre avec la Chine ; et la derniée &oque, celle des &udes canoniques en

Chine.

La formation de Frangis Jullien commence a I’Ecole normale supérieure de la Rue d’Ulm
en 1972 oy en suivant leurs cours, il a @éprofondément influencépar deux grands hellénistes,

Jean Bollack et Jean-Pierre Vernant, dont les &udes lui a offert deux options diffé&entes :

Jean-Pierre Vernant s’est passionné pour la Grece a partir de sa formation philosophique et
de son engagement politique, alors que Jean Bollack a abordé la Gréce a partir d’une
interrogation sur son langage...C’est comme s’il (F. Jullien) avait é&é& invitépar Jean-Pierre
Vernant apasser du social au concept pour approfondir les fondements de la culture grecque ;

et poussépar Jean Bollack ainterroger le texte en tant que tel, en le repliant sur sa cohé&ence

© Nicolas Martin & Antoine Spire, Chine, la dissidence de Franis Jullien, Paris, Seuil, 2011, p.15.
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interne.”

Le point fort de Vernant, comme nous le savons, est plut@ anthropologique. En travaillant
sur les mythes grecs, il essaie de dégager les conditions de possibilitéde la pensé grecque, ce
qui a beaucoup inspiré les futurs travaux de Jullien. Celui de Bollack est 1’interprétation
textuelle. Ensuite, c’est Georges Dumézil et Emile Benveniste qui ont éveilléla conscience de

Jullien sur les rapports de dé&ermination entre la langue et la penseée.

Ces deux auteurs privilégient le champ indo-européen, en remontant de la Gréce a I’Inde, a
la recherche de filiations sénantiques et idélogiques, Frangis Jullien pressent la neeessité
d’un écart plus fondamental pour rendre compte des pré&uppos& de la pensée grecque et
européenne. Dans cette perspective, c’est la Chine qui lui semble relever de la plus grande
ext&iorit€; ext&ioritégégraphique &idemment, ext&ioritéhistorique aussi dans la mesure
ou le développement de I’empire du Milieu s’est fait en quasi-indépendance de 1’Histoire
occidentale, au moins jusqu’au XVI°si€le ; et enfin extériorité de la langue & 1’ensemble indo-

européen.”

De ces €arts entre les diffé&entes langues, par exemple, 1’absence du verbe « &re >»dans
la langue chinoise, ce qui signifie qu’il n’y a pas, avant I’introduction récente de cette notion
en Chine, dans la pensé& chinoise le concept de I’identité, il n’y a ni le moi sujet, ni le soi
objet, ni non plus la séparation radicale entre le sujet et I’objet, il n’y a que dans 1’univers la
fusion de toutes les choses et leurs transformations incessantes, F. Jullien a déjag€une idé&
importante : «Ce n’est pas la langue qui détermine la pensée, mais plutot la pensé qui

exploite la langue. >

Roland Barthes est la derniée figure importante dans la formation occidentale de F.
Jullien, non seulement parce que c’est lui qui a dirigé le DEA de celui-ci en 1975, mais aussi

que Barthes a servi en ré&litéde «guide > de «compas >>ala rencontre de F. Jullien avec la

@ Ibid., p.16.
 Ibid., p.17.
 Ibid., p.19.
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Chine.

Longtemps en dehors de ’institution universitaire traditionnelle, ’auteur du Degrézé&o de
[’écriture savait qu’il fallait interroger la Chine autrement que de fagon exotique, pressentant
par exemple que la fadeur pourrait caracté&iser la civilisation chinoise. Frangis Jullien
confirmera ce que Roland Barthes n’a fait qu’esquisser. Impossible de ne pas relever un lien
entre la démarche d’un Barthes qui, a I’écart de la philosophie traditionnelle, interroge les
objets de la vie contemporaine et celle d’un Jullien qui s’appréte a partir en Chine, en quéte

d’un lieu radicalement autre, d’une « hé&é&otopie »comme le dit Michel Foucault.”

Outre la formation helléniste, Jullien a && nourri aussi de bien d’autres philosophies
occidentales, comme celle de Descartes, de Kant, des Lumieres, de Hegel, de Schopenhauer,

de Nietszche, des phénoménologues, de Freud, jusqu’a celle de Merleau-Ponty.

En 1975, vers la fin de la Ré&olution culturelle en Chine, F. Jullien a eu son premier
contact avec ce pays en y effectuant un sejour de deux ans, d’abord a Pékin, a I’Institut des
langue de P&in ou «il ne déouvre pas grand chose de neuf sur le plan du savoir
académique >, puis al’Université de Fudan de Shanghai. Face acette Chine politisée, F.
Jullien ne choisit ni d’adhérer au maoisme, ni refuse, comme le font bien des intellectuels, de
voir ce qui se passe dans cette Chine fervente. Au lieu d’accepter d’¢tudier a Harvard la
sinologie, il d&ide de rester en Chine pour comprendre sa «rélitéhistorique »: «Il essaie
d’analyser les conditions de cette histoire et d’abord de son discours, et se consacre au

deéhiffrement des causes et des effets de ce systéme de gestion de la soci&é >

Entretemps, il a &é&envoyé ala campagne et en usine pour y apprendre auprés des
«masses laborieuses » (lao dong da zhong, 232K #), terme populaire de 1’époque-1a et a
beaucoup enrichi les expé&iences en tant que témoins des &éements qui ont eu lieu
quotidiennement dans la vie re&lle des Chinois, comme le tremblement de terre, les

condamnés amort avec les pancartes au cou, etc. C’est dans ce contexte que F. Jullien peut

® Ibid., p.20.
@ 1dem.
@ Ibid., p.21.
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rétorquer 1’argument suivant de son contradicteur Billeter :

Frangis Jullien ne semble pas conna’iire assez la socié&eéchinoise actuelle pour deviner ce
qu’elle cache aux autres et se cache a elle-mémne. Il semble ignorer I’existence des Chinois qui
cherchent ase libé&er du pass€é— ou s’en désintéresse, on ne sait. Par son silence, de toute

maniére, il contribue a maintenir ses lecteurs dans ’ignorance de ce qui se passe en Chine.”

Vis-awvis de cette interrogation, Frangis Jullien a €rit sp&ialement un livre intitulé

Chemin faisant comme rélique :

On me dira alors que mon entreprise demeure interne a la philosophie et qu’elle ne peut
rien nous dire, ou trop peu, de la Chine elle-m@ne. A quoi je vous réponds : non. Car pour
entreprendre une telle désonstruction par le dehors, et si abstrait que ce projet paraisse, il faut
commencer par aller effectivement en Chine. Par «s’y rendre >3 comme dit si bien ce terme.

Par s’y déplacer.”

Lorsqu’il passe la deuxieme année d’études a 1I’Université de Fudan a Shanghai, le futur
auteur de Chemin faisant commence a fréquenter les ceuvres de Lu Xun, écrivain de grande
importance d’avant la fondation de la nouvelle Chine qui excelle surtout en pamphlets

contestant 1’ancienne socié&échinoise.

En 1979, Jullien est arrivé a Hongkong ou il était responsable de I’Antenne frangaise de
sinologie. Pour ré&liger un Bulletin sur la vie politique de la Chine, il a beaucoup analyséles
journaux chinois. Cette expérience I’a aidé a mieux comprendre la Chine. En outre, a I’ Institut
Xinya (Nouvelle Asie, #r 3 528t) de Hongkong, loin de la dictature communiste, il a
rencontréles vieux lettré& chinois, dits les né-confucianistes (xin ru jia, ###=) comme Xu

Fuguan, Mou Zongsan, avec qui il s’est consacré a 1’étude des textes chinois classiques.

A son retour en France, F. Jullien a préaré pendant trois ans, sa thése sur la valeur

¥ Jean-Frangpis Billeter, op,cit., p.72.
® Frangis Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, p.40.
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allusive dans la litt&ature chinoise (La valeur allusive : Des catéyories originales de

'interprétation poétique dans la tradition chinoise).

En 1985, il a visitéun voisin de la Chine, le Japon, et y a passédeux ans. Pour lui, le
Japon est «un bon lieu d’observation de la réalité chinoise parce qu’il fait seuil et fait

contraste, empruntant ala fois ala Chine et a I’Europe >5".

Apres la visite du Japon, il est rentré a Paris pour devenir président de 1’Association
franqise des éudes chinoises ala fin des années 1980. A cette oque-13 les sinologues en
France sont réoartis en deux groupes, les uns centrent leurs travaux sur 1’histoire de la Chine
moderne, et les autres sur la culture traditionnelle. L’avantage de F. Jullien commence ase
voir. Il est d’une part un fin connaisseur de la Chine moderne et d’autre part, spécialiste des
anciens textes des lettrés. 1l se met plut& dans une position «médiane >» En 1990, il devient
directeur de 1’unité « Asie orientale » de I’Université Paris-VII-Denis-Diderot. En 1995, il est
éu président du College international de philosophie. Philosophe et sinologue, ce sont les

deux mékiers que F. Jullien pratique en mé@ne temps.

IV.2 Les mé&hodes de ses é&udes sinologiques

IV.2.1 Le déour par la Chine

Frangis Jullien, comme tous les intellectuels inté&essés par la culture chinoise, admet que

la curiositéest la premi&e condition qui lui permet de s’orienter vers cette recherche :

Il est une question que rencontre nécessairement 1’esprit occidental qui s’intéresse a la
réalité chinoise et qui est celle de son altérité par rapport a nous. C’est méme le plus souvent la

curiositésuscitée a cet égard qui nous conduit d’abord 4 nous intéresser a la Chine.”

Que Frangis Jullien veut-il chercher sur la Chine ? Que Frangis Jullien espere-t-il &
travers la Chine ? Nous devons étre conscients d’une chose, ¢’est que avant d’&re sinologue,
il est d’abord philosophe, ce qui lui permet de se distinguer des autres sinologues : «Fran@is

Jullien romprait avec la pratique des historiens, prenant 1I’Histoire non pas comme fil

“Ibid., p.24.
® Frangis Jullien, La valeur allusive, Paris, PUF, 2003, p.3.
27



conducteur, mais comme appui pour développer sa philosophie. >’ Dans Un Sage est sans
idé ouiil a comparéla philosophie occidentale et la sagesse chinoise, Jullien a ainsi défini ce

qu’est la philosophie :

La philosophie viendrait de cette partialit&initiale qui consiste amettre en avant une idé,
id& qui ne cesserait ensuite d’étre reprise, déformée, transformée, la philosophie ne pouvant
rien faire d’autre, dés lors, que de corriger un point de vue particulier par un autre point de vue
particulier — chaque nouveau philosophe, comme on sait, venant dire non au pré&élent®... «Est
philosophe », I’est pleinement, a-t-on dit souvent (et Deleuze encore, suivant Foucault), qui a

«penséautrement »°

La partialité, le dépassement des autres, ’insatisfaction éternelle de soi, ce sont les
principaux caractees de la philosophie. Voila Aristote pour Platon, Nietzsche pour
Schopenhauer. Si I’attention de Jullien sur la Chine est éveillée par Roland Barthes, elle I’est

&alement par un propos de Nietzsche :

Nietzsche demandait: pourquoi avons-nous voulu le vrai plut& que le non-vrai (ou
I’incertitude ou I’ignorance) ? La question se voulait radicale, et méne la plus radicale, mais
elle est encore conqie du dedans de la tradition européenne, bien que la prenant arevers : elle
ose toucher ala valeur de la ve&ité& mais sans sortir de sa réf&ence, elle reste axé sur elle et ne

remet pas en question le monopole que la vé&itéa fait subir &la pensée.”

Penser autrement pour relancer la philosophie occidentale, dans ce sens, Frangis Jullien
est d’accord avec ses confréres comme Deleuze, Foucault et Nietzsche, mais ce qui diffée la
stratégie de Jullien d’avec les leurs, c’est que pour Jullien, penser autrement, mais penser

encore et toujours dans le cadre de la tradition europénne, c’est d’aller vers une impasse qui

© Nicolas Martin & Antoine Spire, op,cit., p.29.
@ Frangis Jullien, Un Sage est sans idée, Paris, Seuil, 1998, pp.17-18.
@ Ibid., p.110.
@ Ibid., p.96.
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n’a pas d’issue.

Nous nous souvenons encore de la formule fameuse de Georges Canguilhem, cité par
Mathieu Potte-Bonneville dans son texte analytique sur la mé&hode de Jullien: «La
philosophie est une discipline pour laquelle toute matiée érangere est bonne, et pour laquelle
toute bonne matiée est &rangére. »’ Donc, la vraie solution, c’est de penser d’un véritable
dehors, de prendre du recul par rapport ases propres modes de pensée. La Chine devient alors

I’idéal de cet empécheur de tourner en rond.

A mes yeux, la philosophie n’est faite, effectivement, je ’ai dit, que de histoire de ses
écarts. En ce sens, 1’originalité de mon travail tient seulement aux moyens que j’ai empruntés :
je suis sorti d’Europe. Schopenhauer avait bien esquissé une telle sortie, mais il n’avait pas
appris le sanscrit, il confondait méme la Chine avec 1’Inde. Nous savions qu’il y avait d’autres
horizons, mais nous ne les abordions qu’anthropologiquement — c’est aussi ce qu’a fait Marcel
Granet. Pour ma part, j’aborde la Chine comme un biais philosophique. Il est frappant de
constater &cet égard que les sinologues qui éaient philosophes ont renoncéala philosophie
quand ils sont entrés en sinologie...En se sinisant, on oublie la philosophie. Il ne faut ni plaquer
la philosophie europé&nne sur la Chine, ni renoncer pour autant au philosophique ; mais il

convient de travailler philosophiquement avec la Chine, &partir du chinois.®

Dans la partie pr&eélente, nous avons préentéla biographie de F. Jullien en disant qu’il
est arrivéen Chine a 1’époque ou le maoisme était dans le vent. Malgré la politisation de cette
Chine et la langue de bois officielle, il a quand méme ce sentiment qu’il ira trouver ici

quelque chose de nouveau :

Méne en ce temps ou le maosme finissant faisait de la Chine la terre sans doute la moins
hospitaliére, la moins «gaie », pour tout travail de la pensée, j’ai eu le sentiment qu’il y avait

Iaun nouvel horizon du monde, dé&ormais aportée ; et donc comme une chance de ma

© Mathieu Potte-Bonneville, «Versions du platonisme: Deleuze, Foucault, Jullien » Critique, Paris, Editions de Minuit, mars
2011, n766, p.166.
® Nicolas Martin & Antoine Spire, op,cit., pp.153-154.
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jeunesse : celle de rompre abruptement avec nos connivences intellectuelles et de reporter plus
loin les confins de la réflexion. Celle de s’extraire enfin de la tension de ces pdles entre
lesquels n’a cessé de se développer la pensée européenne : ceux de la Gréee et de la Bible —
Atheénes et J&usalem, «Bonheur grec » et «Conscience malheureuse >»..Partir en Chine,
c¢’était donc d’abord cela: y chercher d’autres « paroles de 1’origine » Dois-je en rabattre

trente ans aprés ?*

Dans ses deux ouvrages, Le Traité de [’efficacité et Le D&our et [’Acces, 1’idée soulignée
par Francgois Jullien, c’est que la stratégie des Chinois est une stratégie de biais. Toute la

penseée chinoise se caractéise aussi par cette penseée de déour.

La stratégie a repré&ent& au sein de la Chine antique, beaucoup plus qu’une technique
particuliére. On voit s’y refléter certaines des options les plus radicales de la pensée chinoise,
et elle a informé, élaborée en théorie, bien d’autres domaines de la réflexion. Or s’il est un
principe de base sur lequel insistent, en Chine, tous les anciens traités militaires, c’est bien
d’éviter ’affrontement direct avec I’armée ennemie. Un choc frontal, ou les deux armées sont
engagées face-aface, est toujours éminemment risqué et destructeur. Tout ’art de la guerre est
au contraire de déposséder I’autre de sa capacité défensive, et de le miner intérieurement, avant
méme que I’engagement n’ait lieu: de sorte que, au moment de I’affrontement, I’ennemi

s’effondre de lui-m@ne.?

Cette stratégie d’attaquer de biais dans la pensée chinoise est aussi appliquee par Jullien
dans ses travaux sinologiques. Dans son entretien avec Antoine Spire, il a ainsi dédimitéla

spécificité de sa méthode d’exploration sur la pensée chinoise et celle de 1’Occident :

Ma dénarche est indirecte, non frontale : et la raison de mon passage par la Chine a &éde

trouver un dehors ala pensé europé&nne. Ce ne sont pas la passion ni méne le dé&ir de la

‘” Frangois Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, p.32.
® Frangis Jullien, Le Détour et I’Acceés, Paris, Grasset, 1995, p.34.
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Chine qui m’y ont conduit : ¢’est un choix a partir de la philosophie pour déployer distance et

recul.”’

Mais une deuxieme question s’ensuit naturellement : pourquoi c’est la Chine qui a été
choisie par Jullien comme la référence culturelle de I’Occident ? En général, c’est la notion de
«I’extériorité » qui 1’a déterminé. La Chine comprend les deux extériorités dont I’Europe a
besoin. Premieement, exté&iorité de la langue. La langue chinoise ne constituant pas un
affluent de la grande famille indo-curopéenne, tandis que le sanscrit de 1I’Inde est apparenté

aux langues européennes :

Le Chinois n’appartient pas au grand ensemble indo-européen (ce qui excluait pour moi le
sanscrit qui communique avec nos langues en Europe) ; et, si d’autres langues ont eu une

écriture idéographique, seul le chinois 1’a gardée.”

Deuxiémement, extériorité de 1’Histoire :

Méne si I’on pergoit quelques rares échanges s’opérant indirectement (par la route de la
soie) a I’époque romaine, les deux cotés du grand continent n’entrent effectivement en contact
qu’a la seconde moitié du XVI® siécle, quand les missions d’évangélisation débarquent en
Chine ; et ne commencent vé&itablement communiquer que dans la seconde moiti€du XIX°
siecle, avec la guerre de 1I’Opium et D'ouverture de force des ports chinois, I’Europe
triomphante, gr&e ala science, entreprenant alors de coloniser la Chine par la force et non
plus par la foi. Par rapport &quoi le monde arabe paraTlui-mé&ne bien occidental, ayant traduit
et transmis en Europe tant de textes grecs (les médecins, Aristote...). Thomas d’Aquin
s’inspirera d’Averroés, le monothéisme islamique rempile sur les pré&édents ; ou encore les

premiers linéaments de la figure de 1’intellectuel européen remontent a I’ Andalousie.”

‘” Nicolas Martin & Antoine Spire, op,cit., p.134.
® Frangis Jullien, Chemin faisant, op,cit., p.33.
® 1dem.
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Historiquement, la Chine s’est développée indépendamment de 1’histoire européenne
jusqu’a une époque relativement récente, cependant, le monde arabe ou le monde hébreu sont
liés a I’histoire de 1’Occident. En tant que conclusion, la Chine représente un monde de
grande civilisation hors de la pensée europeéenne, mais qui est en méne temps aussi éaboré
civilisé textualisé que la leur en Europe. Pour F. Jullien, elle «possede une commodité

théorique »et «ouvre un ailleurs loin de nos réf&ences >
1V.2.2 <cAilleurs »ne signifie pas «opposition >

Comment Frangis Jullien congit-il les rapports de la pensé& europénne et la pensee
chinoise ? Pour lui, la Chine est un exté&ieur par rapport a I’Europe. Pour expliquer son idé&,

il a fait une distinction entre la notion de «l’extériorité >et celle de «lI’altérité »

L’extériorité est donnée par la géographie et par I’histoire, elle se constate ; tandis que
laltérité, si altérité il y a, est a construire. La Chine est « ailleurs >; je ne sais pas encore, ace

stade, si elle est «autre »*

Ici, il nous est né&essaire de pr&iser un peu cette «alt&ité> Sauf le «dé&our >»par la
Chine qui a pour but le retour en Europe, elle est une autre notion incontournable dans la
pens& de Jullien. Du point de vue éymologique, «al- »signifie «autre >» Dans la langue
latine, le mot alt&itéa deux sens, premi&ement, de <«alius >3 qui veut dire autre, ou de

«alienus », d’autrui ; deuxiénement, de «alter », ’autre des deux.

La Chine se caractérise par son extériorité¢ de la langue et son extériorité de 1’Histoire. Ses

propos suivants semblent plus pré&is :

I s’agissait pour moi de voir la Chine non comme <«autre > mais comme exté&ieur. La
Chine est ailleurs: elle parle une langue qui n’est ni indo-européenne, ni ne s’écrit

phoné&iquement. Et sa rencontre avec 1’Occident s’est faite trés tardivement. C’est, d’autre part,

" Voir I’entretien recueilli par Richard Piorunski et Bill Gater avec Frangois Jullien, op.cit.
® Frangis Jullien, Chemin faisant, op,cit., p.34.
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un <<ailleurs > du méme poids, de méne consistance que la culture européenne... Je ne
compare pas la Chine et I’Europe. Le voudrais-je, je ne le pourrais pas. Pour comparer, il faut
disposer d’un cadre commun au sein duquel on puisse distribuer le méme et I’autre, qui ne sont

plus qu’autant de variations.”

Deux idéss importantes : d’une part, il a différencié 1I’extériorité et I’opposition. La pensée
chinoise, selon F. Jullien, n’est pas opposée a la pensée européenne, elle est seulement 1’autre
de la pensé europénne. Autrement dit, I’extériorité ne signifie pas pour autant 1’opposition.
La pensée chinoise n’est pas la pensée européenne n’implique pas que la pensée chinoise soit
opposee ala pensé& européenne mais tout simplement que la pensée chinoise est autre chose

que la pensée europeenne.

Citons un autre exemple, dans Un Sage est sans idés, Jullien a dit que la pensé
européenne est une pense de philosophie en qué&e de la vé&it& la pensé chinoise est une
pensée de sagesse en qué&e de la disponibilité Bien que cette diffé&ence existe entre la
philosophie et la sagesse, cela ne veut pas dire que la vé&itéoccidentale soit opposé& ala
disponibilité Le versant de la v&itéest la non-v&ité celui de la disponibilitéest la partialité
D’autre part, le travail que fait Jullien n’est pas un travail de comparaisons fondésur deux
cultures qui partagent un ou plusieurs fonds communs. Dans une réplique aBilleter, il a

mieux réondu acette interrogation sur son point de départ.

Quand JFB® affirme que «j’oublie de dire »si je suis «juge ou partie >»>dans la rencontre
entre la Chine et I’Europe dont je suis moi-méme 1’« ordonnateur >; il a raison en un premier
sens, mais c’est 1a, de ma part, tout sauf un « oubli ». Car mon travail est d’abord « critique >»
au sens kantien, rigoureux, théorique, que j’évoquais précédemment : il est critique, non pas au
sens ou il s’agirait de trancher d’emblée, réactivement, en faveur d’un c6té ou de ’autre
(d’adhérer par exemple a I’individualisme occidental, comme le fait JFB, a I’encontre de ce qui

serait, a I’opposé, 'immanentisme chinois) ; mais au sens ou il s’agit d’envisager d’abord

“ Nicolas Martin & Antoine Spire, op,cit., pp.134-141.
@ ¢’est-adire Jean-Franqis Billeter.
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quelles sont les conditions de possibilit¢é de la pensée dans I’'une et I’autre de ces aires

culturelles, qui se sont si longtemps ignorées.”

Héitier de Jean-Pierre Vernant, F. Jullien s’efforce aussi de comparer les conditions de
possibilitédes pensees. Par exemple, pourquoi la thématique du nu est-elle privil&gié dans la
peinture occidentale, pourquoi est-elle absente dans la peinture chinoise ? Pourquoi la notion
de vérité prévaut dans la pensée philosophique de I’Europe, pourquoi est-elle indiffé&ente ala
culture chinoise ? Ce sont ces conditions de possibilité&s qui préccupent les réflexions de F.
Jullien. Comme AndréMalraux dans La Tentation de /’Occident et Marcel Granet dans La
pense&s chinoise, on ne trouve pas chez F. Jullien de trace de la conscience d’une supériorité
de la culture occidentale sur la culture chinoise, et vice versa. Dans ce sens, 1’objectif
principal de Jullien n’est pas de louer ou de critiquer telle ou telle culture, mais de consid&er
les diverses cultures comme autant de ressources a exploiter. C’est pourquoi F. Jullien peut

objecter contre Billeter sur ’ambiguité de sa position.

Ce programme consiste &amettre en rapport deux formes de pensée pour qu’au regard de
I’une apparaisse le caractére particulier de 1’autre. Frangois Jullien voudrait créer par ce moyen
un jeu de «regards croisé€s >y dit-il — mais il commet dé& le déart une é&ourdie
méhodologique majeure : il oublie de dire s’il est juge ou partie dans cette rencontre dont il est
lui-méme ’ordonnateur. Il ne preeise pas s’il se place de I'un des deux cotés ou prétend

assister en tiers a I’événement.”

Pour Jullien, Billeter a mal compris son objectif, d’une part, il ne veut point imposer une
hiérarchie entre les deux cultures, et d’autre part, il a réfléchi quand méme aux problémes

possibles de chacun dans la partie de conclusion de ses ouvrages.

Quand enfin je juge (par exemple comment la pensée des processus et de la régulation a

“ Ibid., p.38.
® Jean-Franqis Billeter, op.cit., pp.47-48.
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fait obstacle, en Chine, a la capacité d’émancipation), ce ne peut étre que dans un second temps,
une fois cet &lairage théorique apporté Le jugement critique, au sens commun, de valeur,
n’est pas omis, mais il est de conclusion ; ¢’est pourquoi il se trouve aux derniers chapitres de
mes essais. Avant de trancher pour ou contre, il convient d’abord de tenter de faire ce que je

©

sais d’expérience si difficile : parvenir &prendre du recul dans sa pensée.

L’idée de Frangois Jullien nous fait réflé&hir a cette question, ¢’est que dans quel sens la
réé&ence aune alt&itéest-clle nécessaire pour qu’une culture se connaisse? Cela implique
I’imperfection intrinséque de chaque culture. Le monde dans lequel nous vivons se présente
sous la forme de diversités culturelles, et chaque culture constitue un cas particulier du groupe,
mais le besoin instinctif de sentir son existence, d’affirmer sa propre identité, son role dit

®
H

« irréductible », appelle un « désir de s’opposer, de se distinguer, d’étre soi »~, le rapport
entre 1’individu et la communauté égale celui entre une culture particuliére et I’ensemble des

cultures.

Si chacun est unique, c’est dans la mesure ou tous les autres le sont aussi. Si j’étais le seul
&re unique, et si tous les autres étaient identiques, je ne serais qu’un échantillon bizarre, bon a
étre exposé dans la vitrine d’un musée. L’unicité de chacun ne saurait se constituer, s’affirmer,
se ré&/der amesure, et finalement prendre sens que face aux autres unicités, gr&e aux autres
unicités. La est la condition méme d’une vie ouverte. C’est bien a cette condition qu’elle ne
risque pas de s’enfermer dans un narcissisme mortifére. Toute vraie unicité sollicite d’autres

unicités, n’aspire qu’a d’autres unicités.”

Cependant, comment envisager le mot «culture >>du point de vue sociologique ? Selon la
version de 1’Unesco, la culture est « ce réservoir commun » qui peut étre considérée comme
« I’ensemble des traits distinctifs, spirituels et matériels, intellectuels et affectifs, qui

caracté&isent une sociééou un groupe social. Elle englobe, outre les arts et les lettres, les

 Ibid., pp.38-39.

® Claude Lé&vi-Strauss, op.cit., p.42.

© Frangis Cheng, Cing méditations sur la beauté& Paris, Albin Michel, 2006, p.21.
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modes de vie, les droits fondamentaux de 1’étre humain, les systémes de valeurs, les traditions

D

et les croyances »" . Cette définition contient deux vérités qu’il importe de saisir

conjointement :

1) Impossibilitéde maté&ialiser la culture, pourrait-on rendre visuels les systénes des valeurs,

les modes de vie ?

2) Omniprésence de la culture et son emprise sur les modes de pensées d’une communauté

par des institutions dominantes d’ordre morale, religieuse, sociale, esthétique, etc.

La culture, comme on le dit de Rome, au lieu d’étre construite en un seul jour, est une
cristallisation des coutumes quotidiennes forgés par des expé&iences veéeues et des
informations regues d’un groupe social de génération en génération qui les aménent a former
enfin une «lecture du monde > propre a eux. L’essentiel, c’est que cette conception du
monde, une fois établie, devient la fagcon d’identifier, I’unique norme objective pour mesurer

le monde qui les entoure.

C’est d’abord le cas des Grecs qui utilisent le mot « barbare » - chant des oiseaux, pour
appeler tout peuple qui ne parlent pas leur langue, ensuite celui des Occidentaux qui ont
appliguédans le mé&ne sens le mot «sauvage > et il existe aussi dans la langue chinoise ce
genre d’expressions ayant une connotation pgorative telles que «wo ren >»(homme de petite
taille, &A) pour nommer les envahisseurs japonais, «man yi »(homme non-civilis€ #&3%)

pour les minorités nationales.

On peut maintenant répondre a la question sur la nécessité d’une référence a 1’altérité pour
se connaitre, c’est dans le but d’adoucir le risque de 1’ethnocentrisme, rappelons le terme de
Frangois Cheng, elle aide a éviter de « s’enfermer dans un narcissisme mortifere >» Un
proverbe chinois dit : «Si I’on prend le bronze pour miroir, on pourra ajuster ses habits ; si
I’on prend I’histoire pour miroir, on pourra percevoir les lois de prosp€&itéet de déadence ; si
on prend ’homme pour miroir, on pourra saisir les gains et les pertes. »(LA#R9%%, TLAIE
AR, LAE Y, TLAMEH; LAAZ98, Tehx7E K, ) Aucune culture ne pourra

rester exempte de cette logique de « I’effet-miroir >» Elle a besoin inévitablement des miroirs

@ Déinition de 1’Unesco de la culture, voir la Déclaration de Mexico sur le politiques culturelles. Conférence mondiale sur
~ les politiques culturelles, Mexico City, 26 juillet — 6 aoCt 1982.
® Terme employépar lvan P. Kamenarovic dans son ouvrage intitulé Agir, non-agir en Chine et en Occident, Du sage
immobile a ’homme d’action, Paris, Editions du Cerf, 2005, p.13.
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exté&ieurs afin de se réexaminer, d’éclairer sa propre obscurité.

Revenons sur F. Jullien, lors d’un entretien &Tokyo en 1998, Il a dit des Japonais, qui,
pour se critiquer, éaient obligés de chercher en Europe ou aux Eats-Unis ce qu’ils n’ont pas
en eux, «ils ont besoin de ce miroir ext&ieur pour faire bouger leur soci&éss’. Les visées de
ses ouvrages entre les pensées de I’Europe et de la Chine vont dans ce méme sens: L’Europe

ourra saisir, en passant par la Chine, I’impensé de sa propre pensée.
b 9

V.3 Les controverses autour du travail de Frangis Jullien

D’une part, la méthode sinologique de Frangois Jullien est critiqué par certains
sinologues dont le suisse Jean-Frangis Billeter se situe au premier rang avec son pamphlet
Contre Frangis Jullien, publi€aux Editions Allia en 2007. Dans cet ouvrage, Billeter a
critiqué I’ensemble des ceuvres de Jullien. En contrepartie, ce dernier a publiéensuite Chemin
faisant, connare la Chine, relancer la philosophie (Paris, Editions du Seuil, 2007) comme
une rélique lancee aBilleter. Selon le sinologue allemand Wolfgang Kubin, Frangis Jullien
n’est pas encore accepté par ses pairs américains et allemands parce qu’il n’appartient ni a la

catégorie des philologues ni &celle des idéologues. Citons le propos de Kubin :

Aux purs philologues, qui dans leur acception traditionnelle n’ont réussi a se maintenir
qu’aux Btats-Unis du fait que ce pays n’a pas autant été marqué par un mai 1968, Frangois
Jullien apparaT probablement comme un méaphysicien. Quant aux idélogues, héitiers du
marxisme, qui ont réussi asauver leur vocabulaire de lutte des classes le transposant dans le

concept de postcolonialisme, ils doivent considéer comme politiquement incorrect.”

D’autre part, le travail de Francois Jullien est aussi apprécié de beaucoup d’intellectuels. I1
a obtenu en 2010 le Prix de philosophie politigue Hannah Arendt et en 2011, le Grand prix de

philosophie de I’Académie francaise pour I’ensemble de ses ceuvres.

©\oir Le détour d’un Grec par la Chine, entretien avec Francois Jullien, entretien recueilli par Richard Piorunski et Bill
~ Gater a I’hotel Tokyo Daiichi, Shimbashi, le 25 janvier 1998, http://www.berlol.net/foire/fle98ju.htm.
® Intervention de Wolfgang Kubin au Deuxiéme Colloque international de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le déour et
I’accés : la sinologie en tant que nouvelle herméneutique pour I’Occident — la contribution frangaise > (Vendredi 5 et
Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de 1’Université Fu Jen, 2005, pp.288-289.
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Dans le recueil d’articles Oser construire, pour Frangis Jullien (Paris, Les Empé&heurs
de penser en rond, 2007), Frangise Gaillard, Lén Vandermeersch, Paul Ricceur, Philippe
d’Iribarne, Wolfgang Kubin, Lin Chi-Ming de Taiwan et Du Xiaozhen de 1’Université de
P&in, ont donnéchacun leurs soutiens au travail de Jullien. A part cela, divers colloques ont
eu lieu autour de sa pensée, non seulement en France, mais aussi en Chine, en Allemagne, en

Argentine et au Vi&-Nam.

Pour préciser 1’¢tat présent des études sur la pensée de Frangois Jullien en Chine, nous
disons qu’en 2004, s’est tenu a I’Université de Fu Jen le deuxieéme colloque international de
Sinologie au cours duquel Frangois Jullien a été invité, puis en 2007 a I’Université de Pékin,
un séminaire a été organis¢ pour lequel Jullien s’est aussi présenté. Un certain nombre de ses
ouvrages ont dgatraduits en chinois, parmi lesquels on peut compter Le Détour et I’Acces
( (=m&53N) ) traduit par Du Xiaozhen et publiéen 1998, Fonder la morale ( (%25
#) ) par Song Gang en 2002, Un Sage est sans idé& ( {&AXRZ) ) par Yan Suwei en 2004,
Eoge de la fadeur ( #&3¢4:) ) par Zhuo Li en 2006, De [’essence ou du nu ( (AR5

) ) par Lin Chi-Ming en 2007, La propension des choses ( «#-» ) par Zhuo Li en 2009.

V. La pré&entation genérale de cette these

V.1 L’explication du titre

Pour donner une préentation géné&ale acette thése, le meilleur moyen est de commencer
par la pré&entation de son titre qui est La diffé&ence des stratégies ou la difféence de
[’axiologie, une exploration de la pensée de Francois Jullien. Dans ce titre, il y a deux mots

dont les sens attendent d’étre précisés, le mot « stratégie >»et le mot «axiologie >

Si nous avons choisi ce terme «stratéie >>dans le titre, c¢’est que Frangois Jullien n’a
cessede le souligner dans ses deux principaux ouvrages — Le Traité de [’efficacité et Le
Déour et |'Acceés, pour lui, Iefficacité chinoise mais aussi la langue chinoise sont toutes une
stratégie d’attaquer de biais. Mais la question pour nous est que dans quel sens emploie-t-il ce

mot «stratégie >»?

Etymologiquement, le terme <«stratégie » vient du grec «strat@ia >» de «strategd >
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Dans Le Grand Robert de la langue frangise”, nous avons trouvéson explication qui se

nuance en trois sens :

1) Le premier sens est militaire. Art de faire évoluer une armée sur un théatre d’opérations

jusqu’au moment ou elle entre en contact avec I’ennemi.

2) (désut XIX® sieele). Au sens figuré: ensemble d’actions coordonnées, de manceuvres en

vue d’une victoire, par exemple, stratégie électorale, stratégie parlementaire.
3) Tactique. Maniére d’organiser un travail, une action, pour arriver a un résultat.

S’il faut trouver un synonyme pour remplacer cette «stratégie >>jullienienne, on ne peut

penser autrement qu’au mot « dispositif »qui a dans le dictionnaire plusieurs sens® :

1) Partie d’un jugement dans lequel est exprimée la décision du tribunal, précédée des motifs

qui justifient la de&eision prise.
2) Maniee particuli¢re dont sont agencés les divers éléments d’un mécanisme.

3) Ensemble des moyens d’une formation militaire (terrestre, navale, aérienne) articulés en

vue d’une mission de combat et en fonction d’un plan de manceuvre.
4) Arrangement d’éléments quelconques en vue d’une certaine fin.

Les derniers sens de ces deux mots se rejoignent. Il s’agit dans les deux cas d’une
organisation artificielle pour ré&liser un objectif. Pour atteindre ce mé&ne but, les diffé&entes
cultures ont des démarches diffé&entes, nous appelons ces démarches, ces dispositifs, des
«stratégies » différentes. Mais la question n’est pas seulement celle de la mise en évidence
des diffé&ences, mais surtout de ce qui les fonde, les accompagne et en déoule. Ceci implique
alors le deuxié@me terme que nous devons preeiser, «axiologie >» Venu du grec «axios > «qui

vaut », il s’agit d’une science ou d’une théorie des valeurs.

A force de lire et de relire les Jullien, nous savons que les concepts divergent entre les
cultures parce que les axiologies derrieres ces concepts, axiologies qui les déerminent sont
difféentes. Citons un exemple, le mot «chose » traduit dans les langues européennes 1’idée

de la substance, mais en chinois, la chose se dit «dong-xi >»(pour traduire litté&alement le mot,

© Le Grand Robert de la langue francaise (Tome 6, 2éme é&lition dirigée par Alain Rey, du Dictionnaire alphabéique et
~analogique de la langue frangaise de Paul Robert), Paris, Robert, 2001, pp.735-736.
® Grand Larousse de la langue frangaise (Tome 2), sous la direction de Louis Guilbert, RenéLagane, Georges Niobey, Paris,
Librairie Larousse, 1977, p.1358.
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est-ouest, & -~ ). L’essentiel n’est pas dans cette particularit¢ de la langue, mais par
I’intermédiaire de cette particularité, on peut déduire que les Chinois pensent a partir d’une

polarité, d’une relation, non pas d’une substance.

Gr&e ala déinition donné par Didier Julia dans son Dictionnaire de la philosophie,
nous arrivons a mieux expliquer le sens de I’axiologie chez Frangois Jullien. D’apres Didier
Julia, c’est une morale « qui éablit une hi&archie entre les valeurs, plagnt, par exemple, au
premier rang le respect de ce qui est bon, puis le respect de ce qui est noble, puis de ce qui est
beau, etc »". Autrement dit, I’axiologie détermine I’ensemble des actions humaines pour juger

ce qui doit &re pris en compte en premier, et ce qui doit &re placéen second plan.

Nous nous souvenons du céébre manifeste de Jean-Paul Sartre, L existentialisme est un
humanisme, selon notre philosophe, I’homme est défini par ses choix et il doit étre
responsable de ses choix. Pour faire comprendre cette idée, Sartre s’est servi d’une histoire
réelle d’un de ses €léves pendant la Deuxiéme Guerre mondiale. Cette histoire nous est tout a
fait utile ici. Un jeune homme franqis doit faire le choix entre «s’engager dans les Forces
Franqises Libres »et «partir pour 1’ Angleterre >3 ¢’est-&dire soit il choisit de rester auprés
de sa mere, soit il choisit de laisser seule sa mée en France. Ces deux choix repréentent deux
actions différentes, 1'une ne s’adresse qu’a un seul individu, et I'autre a une collectivité
nationale. Derriere ces deux actions, se trouvent deux types de morale. Lisons comment Sartre

les a analysées :

D’une part, une morale de la sympathie, du dévouement individuel ; et d’autre part, une
morale plus large, mais d’une efficacité plus contestable. Qui pouvait 1’aider a choisir ? La
doctrine chré&ienne ? Non. La doctrine chré&ienne dit : soyez charitable, aimez votre prochain,
sacrifiez-vous &autrui, choisissez la voie la plus rude, etc, etc...Mais quelle est la voie la plus
rude ? Qui doit-on aimer comme son frere, le combattant ou la mé&e ? Quelle est I’utilité la
plus grande, celle, vague, de combattre dans un ensemble, ou celle, précise, d’aider un é&tre
preeis avivre ? Qui peut en désider apriori ? [...] Quand je I’ai vu, il disait : au fond, ce qui

compte, c’est le sentiment ; je devrais choisir ce qui me pousse vraiment dans une certaine

© Didier Julia, Dictionnaire de la philosophie, Paris, Larousse, 1995, p.25.
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direction. Si je sens que j’aime assez ma meére pour lui sacrifier tout le reste — mon désir de
vengeance, mon désir d’action, mon désir d’aventures — je reste aupres d’elle. Si, au contraire,

je sens que mon amour pour ma mére n’est pas suffisant, je pars.”

Ici, on ne va pas développer les concepts du cadre existentialiste comme ceux de choix,
engagement, responsabilité, existence. Ce qui nous permet de relier 1’histoire sartrienne et
I’axiologie jullienienne, c’est la hiérarchie entre les valeurs, entre ce qui compte le plus et ce
qui compte le moins. Revenons au concept de ’efficacité, pour les Occidentaux, 1’essentiel
est de respecter une série de régles, d’ordres établis dans le projet, mais pour les Chinois,
toutes les ruses, la «métis >»> dans la mythologie grecque qui est abandonné& par les
Occidentaux sont acceptables, méme valorisées pour gagner la victoire, ce qu’ils respectent,

c’est la propension des choses.

Notre these va étre fondée sur ces deux principales idées de Francois Jullien, d’abord les
différentes formes de pensées entre 1’Occident et la Chine, ensuite 1’explication axiologique

de ces diffé&ences.

V.2 Les objectifs et I’orientation de I’étude

Pour entrer dans le monde de Frangis Jullien, nous devons commencer par poser les

questions suivantes :

La premiée porte sur la séection de ses outils de comparaisons. Quels sont les domaines
de ses é@udes ? Quelles sont les époques historiques qu’il a étudiées ? Prenons un exemple,
dans Le Fondement de la morale, Jullien a pré&entédans la partie européenne les idées
philosophiques des Lumiées du XVIII® siéele, mais dans la partie chinoise, il a choisi le
moraliste Mencius qui véeut au IV® siéele avant J.C. La mé&hode jullienienne, est-elle alors
une mé&hode séective ? Comment se justifie cette mé&hode spe&iale qui lui est propre, mais

qui ne pourrait pas &re acceptée dans le comparatisme traditionnel ?

Le second questionnement a trait &ala traduction. Celle-ci constitue toujours un probléme

de grande importance dans la sinologie. C’est une question aussi incontournable quand nous

© Jean-Paul Sartre, L existentialisme est un humanisme, Paris, Gallimard, 1996, pp.42-44.
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étudions les ceuvres de Jullien. Quelle est son idée du travail de la traduction ? Comment a-t-il
résolu les problémes de I’incompatibilité, de I’incompréhension dans la traduction des anciens
textes chinois ? Pour lui, est-il possible de faire dialoguer deux cultures qui parlent deux

langues diffé&entes ?

Ensuite, le troisiéne questionnement : la sinologie a pour objet d’études la langue et la
civilisation chinoises, et cette civilisation est essentiellement ancienne. La pensé chinoise
chez Frangois Jullien est la pensée des lettrés chinois de 1’ancienne époque. Les cultures
évoluant incessamment, I’image de la Chine contemporaine est dgadiffé&ente de son image
du pass€ La question sera: ce retour aux sources de Frangis Jullien, a-t-il de sens?
Comment s’est-il défendu d’avoir méconnu la Chine actuelle et aussi d’avoir risqué de mener

son lecteur amal comprendre la Chine ?

Quatrieme point, en oscillant entre 1’Occident et la Chine, comment Francgois Jullien s’est-
il positionnédans les éudes interculturelles ? Face a ’interrogation de Billeter, son plus grand
contradicteur, a 1’égard de I’ambiguité de son point de départ, quels sont les arguments

avancés par Frangis Jullien ? A ses yeux, y a-t-il une hiéarchie entre les deux cultures ?

Enfin, nous devons I’inspiration de cette derniere question a une idée que Frangois Jullien
a mise en valeur dans son ouvrage Un Sage est sans idee : par rapport ala sagesse chinoise, la

philosophie occidentale cherche toujours un avancement, un progres. Citons son propos :

La philosophie, en plissant et replissant sans cesse, se limiterait au discutable, ou parce
qu’elle prendrait plaisir a dé&hirer la r&lité&? Voyez plut&@ comment chacune de ces dé&hirures

— et elles n’en finiront pas — ouvre chaque fois une nouvelle bréche sur I’impensé.”

Pour Jullien, la sagesse chinoise se méfie de la partialitéphilosophique, de la recherche
incessante de 1I’impensé, mais elle constitue pour la philosophie occidentale un impensé. Ici
git la plus grande séduction de la pensée chinoise qui pense toujours I’impense€de la pensé

europeésnne.

© Frangis Jullien, Un Sage est sans idée, Paris, Seuil, 1998, p.225.
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Revenons & cette thése, si la pensé& de Frangis Jullien peut &re nommeé une
«méaphysique >»>de la penseée chinoise, alors notre éude sera cette «méaphysique >»de la
pensé de Frangis Jullien. Comme Todorov a ainsi parlé de I’éducation : «Le but de
I’instruction n’est pas de faire admirer aux hommes une législation toute faite, mais de les
rendre capables de I’apprécier et de la corriger. »” Un des enjeux les plus importants de notre
thése n’est guere de nous livrer a de simples présentations des modeles culturels construits
dgapar Jullien, mais de les analyser, de les compléer et en cas de besoin de les critiquer.
Cette these, inspiré par F. Jullien qui, quant &lui, compte faire remarquer aux Occidentaux
les avantages de la pensé chinoise par rapport ala leur, sera consacree principalement, quant
anous, aux Chinois afin d’éveiller leur attention sur les avantages de la pensée occidentale

pour réexaminer leur propre culture.

V.3 La déimitation du corpus

Depuis ces trente derniées anneées, Frangis Jullien a dga publié une vingtaine
d’ouvrages qui sont largement traduits a 1’étranger. Malgré leurs hautes qualités, il nous est
impossible de les aborder tous dans une simple thése. Le moyen le plus efficace est de choisir,
parmi ses ouvrages, ceux qui sont les plus lus, les plus é&udié& et en mé&ne temps ceux qui

couvrent des domaines difféents. A partir de ce principe, nous avons retenu huit ouvrages :
Sur le concept de I’efficacit& nous avons choisi son Traité de [efficacité®.

Sur la pensé& occidentale de la cré&tion et la pensé& chinois du proces, deux ouvrages,

@

Proceés ou Crétion : une introduction ala pensé des lettré chinois” et Les transformations

@

silencieuses®.

Sur le domaine linguistique, deux ouvrages, Le Détour et [’Accés : strat&yie du sens en

Chine, en Gré&ee®, Un sage est sans idée, ou I'autre de la philosophie®.
Sur le domaine esthéique, De [’essence ou du Nu®.

Sur le concept du temps dans la pensee chinoise et la penseé occidentale, un seul ouvrage

© Tzvetan Todorov, L Esprit des Lumiéres, Paris, Robert Laffont, 2006, p.50.
? Paris, Grasset, 1996.

“ Paris, Seuil, 1989.

 Paris, Grasset, 2009.

© Paris, Grasset, 1995.

© Paris, Seuil, 1998.

@ Paris, Seuil, 2000.
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intitul&Du «temps > : éléments d une philosophie du vivre®.

Sur le domaine moral, un livre relativement mince qui est pourtant riche d’idées a faire

réfl&hir, Dialogue sur la morale®

V.4 L’annonce des éapes du développement

Nous arr&ons ici la pré&entation généale de cette thése ; il nous reste &dire quelques
mots pour expliquer la structure de cette éude. La premié&e partie est consacree entiéement
aux fondements de la comparaison sino-occidentale chez Frangis Jullien, dans laquelle nous
nous proposons de rélé&hir respectivement sur les quatre questions importantes que sont la
séection de ses domaines d’études comme outils comparatifs, la sélection des époques
historiques aéudier, le probléne de la traduction des textes chinois par Frangis Jullien, et la

position de Frangis Jullien dans ses éudes interculturelles.

Les deux parties suivantes porteront sur 1’analyse concréte des deux grands domaines
d’application de la pensée de Frangois Jullien, d’abord le domaine temporel et moral
englobant quatre ééments, le concept de I’efficacit€é les concepts de la crétion et du
processus le concept du temps et le domaine moral ; puis le domaine poéique qui se subdivise
en deux parties qui sont le domaine esthé&ique et le domaine linguistique. Tout au long des
analyses de chaque domaine, nous essayerons de répondre aux questions poseées dans
I’introduction, par exemple, une préentation du domaine et des éoques, une comparaison
entre les modées culturels, les exemples de la traduction des textes chinois, la position ou la

critique de Frangis Jullien sur telle ou telle culture, etc.

La conclusion va s’articuler sur I’enjeu de cette construction de 1’altérité chez Frangois
Jullien, en incluant I’ancrage de la culture d’origine et la tentation de I’exotisme, la distinction
entre 1’universel, I'uniforme et le commun proposée par Jullien, 1’appui nécessaire de

I’altérité et la réactivation de la pensée par I’inter-culturalité

“ Paris, Bernard Grasset, 2005.
@ Paris, Grasset, 1995,
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PREMIERE PARTIE

LES FONDEMENTS DE LA COMPARAISON
SINO-OCCIDENTALE CHEZ FRANCOIS
JULLIEN
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|. La sélection de ses domaines d’études comme outils comparatifs

Pour Du Xiaozhen, professeur de philosophie de 1’Université de Pékin qui a rencontré F.
Jullien en 1994 et a dgaré&liséplusieurs entretiens avec lui, le but de son travail «n’est pas
uniquement pour préenter ou commenter les classiques chinois, ni les utiliser pour pallier a
des ‘défauts’ occidentaux >, ce qu’il souhaite réellement, c’est « partir de la tradition grecque
pour chercher un accés a I’ Autre — la Chine, et par ce détour, s’en revenir en vue de repenser
sa propre tradition >, Cette tradition, comme nous la savons, est la tradition philosophique au

sens large qui contient non seulement 1’ontologie, mais aussi la stratégie du sens, 1’esthétique,

la sagesse morale, la conception du temps, etc. Citons encore les propos de Jullien lui-méne :

Ce déour par la Chine ne procéde pas, au moins au départ, d’une motivation idéologique.
Sa fonction est méhodique, ai-je dit en commena@nt ; ou plut& elle est stratégique. Il vise a

opé&er progressivement une sé&ie de déealages — autant de petits bougers.”

Ces «petits bougers > signifient que F. Jullien va attaquer dans chagque ouvrage un
domaine spécial. Il choisit d’¢élaborer progressivement les possibilités d’un dialogue entre
deux cultures. En ce sens, il est un défricheur qui s’efforce de frayer un nouveau chemin, puis
nous invite afaire avec lui un voyage au cours duquel chaque théne abordé€est un paysage
spe&sial pour constituer ensemble une réflexion globale sur les impensé& de la pensé&
européenne. Pour reprendre ses termes, il s’sgit d’un travail de décatégorisation et de re-

catéorisation.

Ses thémes abordés sont divers, y compris par exemple le concept de I’efficacité que nous
allons traiter d’abord dans la partie suivante, dans son Traité de [’efficacité, il nous a montré

deux modes de penser ’efficacité: I’efficacité grecque qui s’appuie sur une plannification et

CHNE—— CHtA, 5 3 iE—— R R 2 AR S R R LR . 51 E (B BSeRA e A
FIEY » HANEES, Jba, bR KRR, 20114, %5212 . (Pourquoi et comment dialoguer avec I'autre,
rélexions sur la pensée de Frangis Jullien, article €erit par Du Xiaozhen et mis dans le recueil Penser [’autre : dialogues
autour de la pensé de Frangis Jullien, sous la direction de Du Xiaozhen, Pékin, Presses de I’Université de Pékin, 2011,
p.212.)

 Idem.

© «De la Grése ala Chine, aller-retour, Propositions > intervention de Frangis Jullien au Deuxiéme Colloque international
de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le détour et I’accés : la sinologie en tant que nouvelle herméneutique pour I’Occident
— la contribution franqaise » (Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de 1’Université Fu Jen, 2005, p.50.

46



I’efficacité chinoise sur une transformation ; la pensee de la cré&tion en Occident lui rappelle
qu’en Chine, la notion d’«Eire » n’existe pas, par contre, elle est remplacé par celle du
proces, de la transformation silencieuse; en ce qui concerne le «temps > Jullien a
I’impression que les Chinois ne pensent pas a partir du «temps >» physique au sens
aristot@icien ou augustinien, mais de la «saison >»ou de la «duré >; en lisant Mencius, F.
Jullien s’est intéressé a une histoire d’un prince chinois qui n’a pas supporté de voir souffrir
un beeuf apeuré qu’on trainait au sacrifice, puisqu’elle lui fait penser aux philosophes des
Lumiées qui ont aussi propos€leurs pensees sur les fondements de la morale ; quand Yves
Guillot I’a invité a préfacer une nouvelle collection des photographies de Ralph Gibson, les
corps nus dispersés au fils des pages, comme Jullien I’a exprimé& font preuve d’un « pouvoir
d’effraction >3 et cette puissance d’effraction a donné ensuite a ce sinologue une inspiration de
réfl&hir sur I’impossibilité du nu dans la tradition artistique de la Chine ; pour parler du
domaine linguistique, il a essayé¢ d’expliquer pourquoi les Chinois parlent d’une fagon

sinueuse, par rapport ala fagn occidentale d’aller directement au contenu.

I1. La séection des gooques historiques aétudier

Cette question est due essentiellement acette formule qui est pour Marcel Detienne
«quasi proverbiale »: «On ne peut comparer que ce qui est comparable. > Il est
traditionnellement reconnu que pour entamer une comparaison, il faut que les deux objets
concerné& possedent au minimum un certain fond dit «commun > Ce point fait partie des

objections que Jean-Frangis Billeter a pu lancer contre le travail de F. Jullien :

Jestime qu’on ne peut rapprocher des textes philosophiques chinois de textes
philosophiques occidentaux qu’en posant d’abord qu’ils ont un objet commun, en dégageant
cet objet et en examinant de quelle fagn il est apprénendé de part et d’autre. Frangois Jullien

ne se préoccupe pas de I’objet commun.”

Pour comprendre ce que Billeter désigne, il suffit de donner deux exemples concrets, 1’un

© Jean-Franqis Billeter, Contre Frangis Jullien, Paris, Editions Allia, 2007, p.59.
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porte sur Le Traité de [’efficacité et I’autre concerne Le dialogue sur la morale. Apres avoir
parcouru I’ouvrage précédent, nous savons que la pensée chinoise de 1’efficacité décrite par F.
Jullien s’appuie sur trois €coles, 1’école militaire de Sunzi (535-470 av. J.C.), I’école légiste
de Han Fei Zi (281-233 av. J.C.) et I’école taoiste de Lao-Tseu (571 ?-471 av. J.C), cGégrec,
il s’est référé a deux grandes figures philosophiques, Platon (427-347 av. J.C.) et Aristote son
disciple (384-322 av. J.C.). L’efficacité chinoise s’est développée a 1’époque des Printemps et
des Automnes et des Royaumes combattants (770-221 av. J.C.) et I’efficacité grecque dans la
Greee antique (800-146 av. J.C.). Dans ce cas, nous pourions dire que le fond commun ici,
serait une certaine similitude dans la pé&iode historique : mais les Antiquité&s grecque et

chinoise restent, par leur doignement, né@nmoins tres peu comparables.

Par ailleurs, Le dialogue sur la morale a compléement dé&/iéde ce principe, dans cet
ouvrage, nous allons déouvrir que F. Jullien a utilisécette fois-ci la pensé& du moraliste
chinois Mencius (372-289 avant J.C.) pour la comparer notamment aux pensées des
philosophes occidentaux qui vivaient a I’époque des Lumiéres, c’est-adire au XVIII° siesle
apres J.C., comme Jean-Jacques Rousseau ou Kant. Nous pouvons donc poser la question
suivante : peut-on comparer deux choses sans un fondement commun ? Comment se justifie
cette méhode sdective qui lui est propre, mais qui ne pourrait pas &re accepté dans le

comparatisme traditionnel ?

Avant de discuter de cette question sur 1’opérabilité des comparaisons entre deux cultures
qui est la particularité des recherches jullieniennes, il semble nécessaire d’écouter la manicre
utilisée par Jullien pour se défendre, auteur pour qui, la difficult&rencontré dans ce travail
comparatif «ne tient pas tant ala diffé&ence de la pensé& extr@ne-orientale par rapport a
’européenne qu’a I’indifférence qu’elles entretiennent traditionnellement entre elles “. Ce qui
compte pour nous, ¢’est le mot « indiffé&ence >3 qui signifie que la Chine, dans son histoire,
s’est développée indépendamment de 1’Europe. Nous savons que le christianisme a essayé
deux fois d’emmener la Chine dans son universalisme, une fois pendant la Dynastie des Tang
(618-907) et I’autre pendant la derniére dynastie de la Chine archaique, celle des Qing(1636-

1911), mais le résultat est évident : le christianisme a eu peu de succes en Chine et est mé&ne

© Franis Jullien, Penser entre la Chine et I'Europe, texte inddit, p.1.
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devenu sous régne de I’empereur Kangxi (1654-1722) I’objet de violentes attaques. Les
analyses portées par Jacques Gernet dans Chine et christianisme nous permettent de savoir
quelques raisons pour ce changement radical de la sympathie des Chinois envers les jésuites
vers une hostilit€é par exemple, la religion chréienne <«changeait les habitudes, mettait en

cause les idées reques, risquait surtout de porter atteinte ades situations acquises >

L’objection de Billeter peut aussi se comprendre dans une autre perspective, c’est-adire
qu’avant la lecture de deux textes, il est nécessaire que ceux-Ci présupposent un objet
identique qui constitue ce fondement commun apartir duquel puisse apparaire la diffé&ence.
Mais c’est 1a la premiere réponse que nous pouvons donner a la question de la comparabilité
des deux cultures. D¢ja, la Chine et I’Europe se sont originellement développées a partir
d’époques différentes. Un fond commun proprement dit n’existe pas entre elles. Non
seulement la séaration géographique et historique, mais aussi les syst@mes linguistiques
différents, ont fait que les notions correspondantes entre I’Est et 1’Ouest n’existent pas. Au
lieu de chercher un fond du commun, il faut admettre un fond de I’altérité. Frangois Jullien a
raison de considéer la Chine comme une «exté&iorité>y non pas comme une <«<alt&ité&>3 pour
lui, la premiére se constate par trois aspects qui sont la gégraphie, I’histoire et la langue, la

deuxi@me est aconstruire.

Prenons I’exemple du temps, on va voir dans les analyses suivantes que ce concept
n’existe pas dans la pensée chinoise selon F. Jullien, celle-ci ne parle que de la saison ou de la
duree ; c’est la mé@ne chose pour la piti€ on ne sait pas si la réction spontané de sauver un
enfant qui est sur le point de tomber dans un puits chez Mencius correspond ala définition
rousseauiste de la pitié, on ne peut dire qu’elles sont semblables, 1’essentiel du travail de
Jullien est d’essayer de trouver dans chaque domaine deux notions dans les deux cultures
«indiffé&entes » I’'une a I’autre qui se rapprochent, se ressemblent, pour qu’elles constituent

un couple possible a comparer, car une méme notion n’existe absolument pas.

En lisant le texte chinois, j’en déploie progressivement la cohérence (2 quoi me servent les

commentaires chinois) jusqu’a 1’ouvrir sur une question dont 1’enjeu soit commun, qui me

® Jacques Gernet, Chine et christianisme, Action et réaction, Paris, Gallimard, 1982, p.9.
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parle dans ma langue et me concerne : ¢’est elle qui me servira de lieu et de lien par otidresser
le vis-&vis. Je ne commence donc pas par <«poser »mais éabore ; le commun requis comme
terrain de la rencontre est celui, non d’un « objet » (posé au départ), mais d’une question que je

déploie.”

On ne peut que cerner une question qui se pose ala fois en Occident et en Chine, non pas
un méme objet précis. Léon Vandermeersch, qui a beaucoup stimulé Jullien dans 1’orientation
de ses recherches, a &rit un article intitul€Contre le Contre Frangois Jullien de Jean-Frangis

Billeter et dans cet article, il a supportécette alt&itéchinoise du point de vue linguistique :

De fait, ce qui structure la pensée chinoise si différemment de la pensée occidentale, c’est
une langue qui non seulement est dépourvue de marqueurs morphologiques des catégories
grammaticales, modéles de nos catégories logiques, mais qui sourtout est passée sous 1I’emprise
d’une idéographie d’origine divinatoire par laquelle a ét¢ complétement réorganise le lexique,

bassin des repréentations que la pensé formalise conceptuellement.”

On peut aussi légitimer sa méthode comparative a partir de 1’objectif du travail de F.
Jullien, pour qui, les éléments chinois ne sont que des ressources d’une hétérotopie
demandant d’étre employées et déployées. La Chine n’est que son moyen, la sinologie n’est
que son moyen. Son but, c¢’est I’Europe, c’est sa pensée philosophique. Selon Zhang Xiping,
professeur a I’Institut de la langue et de la littérature chinoise de 1’Université des langues
érangeres, la formation des deux cultures rend peu ordinaire le travail de Jullien, et c’est aussi
pour cette raison qu’il peut se distinguer des autres sinologues et que ceux-ci n’admettent pas

qu’il leur appartienne :

A la différence des chercheurs d’autrefois, peu de chercheurs d’aujourd’hui, dont I’objet

d’étude est la philosophie occidentale, soit bien formé a la culture chinoise ; malgréles efforts

‘” Frangis Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, p.87.
® Contre le Contre Frangis Jullien, texte €rit par Léan Vandermeersch et mis dans le recueil Oser construire, Pour
Frangis Jullien, Paris, Seuil, 2007, p.126.
50



de pas mal de gens parmi eux, trés peu de gens peuvent mairiser en méne temps les deux

cultures.”

Pour le déailler, nous disons que les recherches de F. Jullien ne font pas grand cas de
philologie, de documentation, ou d’archéologie, lesquelles sont traditionnellement retenues
par les recherches sinologiques en France comme dans le monde entier. Il prend la sinologie
pour une méthodologie et non pas un objet d’études. La Chine et les particularités chinoises
ne sont que chez lui une «boie aoutil », dans cette circonstance, la mise en doute d’un
fondement commun, la 1égitimit¢é de sa méthode comparative entre I’Est et 1’Ouest, ne
peuvent plus se poser, pour emprunter le terme jullienien, elles «ne se ré&olvent pas, mais se

dissolvent >5.

De plus, on peut mé&ne encore proposer une troisiéne justification pour la comparabilité
chez Jullien, qui s’explique par sa propre mani¢re de comprendre la philosophie. Celle-ci
implique un esprit d’aventure qui se doit de mettre une idée en avant des autres, qui n’a que
pour seule issue le refus des acquis pré&élents posé& en principes fondamentaux, donc

inédranlables.

Le probléme est qu’il ne se contente pas des &udes sinologiques, il a en effet plus
d’ambitions : «Pourquoi ne pas tenter ? Tout avancement de pensée est une aventure. Il est
inutile ou méme impossible de 1’éviter. » Il veut simplement faire de la sinologie une
meéhodologie, par laquelle il examinerait les pensées occidentales. Il n’est pas d’accord
d’étudier la Chine seulement du point de vue historique, au lieu d’explorer ses pensées. Il croit
que si ’on se limite aux études historiques, on risquera d’ignorer la possibilité théorique.
Pourquoi ne peut-on pas penser «ala chinoise » au lieu d’interpréter ? On ne devrait pas
mettre les pensées chinoises dans les musées, comme on ne devrait pas s’imposer des limites et

refuser la possibilit€éde la comprénension véitable ; car on ne peut comprendre les pensées

VIR —— (fE NPT AR T AR I —— RN AR R Z I DUERT RS RO 5 5l B (B BIg AR 2 8
MERHEY » HAEES, dbat, b KA, % 204 7. (La sinologie : la pensé occidentale et une
méthodologie — sur les caractéistiques des recherches sinologiques de Jullien, texte &rit par Zhang Xiping et mis dans le
recueil Penser I’autre : dialogues autour de la pensés de Frangis Jullien, sous la direction de Du Xiaozhen, Pékin, Presses
de I’Université de Pékin, 2011, p.204.)

® Frangis Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, p.75.
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qu’en pensant ou plut6t on ne peut les comprendre qu’en les utilisant.”

Cette maniére de comprendre la philosophie, Jullien va encore la preeiser dans Un sage st
sans idee. Quand il prononce que 1’été est la période ounil peut réerver le plus compléement
a ses livres et qu’il n’écrit que par plaisir, ne veut-il pas exprimer que c’est le plaisir de se
jeter dans une aventure de pensé ? Pour faire revivre la pensee, il faut oser construire.
Revenons au livre de Marcel Detienne contre le slogan <«on ne peut comparer que le

comparable »:

N’implique-t-elle pas un premier choix dans D’esprit de I’observateur qui déclare
«comparable >»une chose, une situation, une personne tombant sous son regard ? Comment
décider d’emblée ce qui est comparable sinon par un jugement de valeur implicite qui semble

dgaeéearter la possibilitéde construire ce qui peut &re «comparable »?°

Selon Marcel Detienne, le mot <«comparable >> a une acception autoritaire, voire
discriminatoire, qui impose d’abord un jugement de valeur non plus objectif, un critére faisant
obstacle a de nouvelles découvertes, a la possibilité d’un approfondissement. Pourquoi ne pas
tenter de comparer deux choses qu’on juge tout d’abord incomparables ? Peut-&re la mé&hode
jullienienne est une démarche audacieuse, mais ce qui importe dans la pensée humaine, n’est-
ce pas avant tout cette libertésacré de penser ? Frangoise Gaillard, professeur a 1’Université
Paris-Diderot et ala New York University, a déendu fermement le travail de F. Jullien dans
un article dont la conclusion fait réfl&hir : «Frangis Jullien déange-t-il ? Oui, car penser est
dé&angeant, et surtout dangereux : son grand tort, son tort impardonnable aujourd’hui, est de

penser. >

© kP —— (VT AR VBB B —— S AR R 2 I DUER TR R, 5l B (R EAR . BESRR 2
MAERHEY . MAEES, dbat, B R MR, 200-201 7. (La sinologie : la pensé occidentale et une
méhodologie — sur les caractéristiques des recherches sinologiques de Jullien, texte €rit par Zhang Xiping et mis dans le
recueil Penser I’autre : dialogues autour de la pensée de Frangis Jullien, sous la direction de Du Xiaozhen, Pékin, Presses

~ de I’Université de Pékin, 2011, pp.200-201.)

‘:f) Marcel Detienne, Comparer I’incomparable, Oser expérimenter et construire, Paris, Seuil, 2009, p.9.

© Du danger de penser, texte €rit par Frangise Gaillard et mis dans le recueil Oser construire, Pour Frangis Jullien, Paris,
Seuil, 2007, p.18.
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I11. Les principes de la traduction des textes chinois chez Frangis

Jullien

C’est une question incontournable quand nous étudions les ceuvres de Jullien. Quelle est
son idés du travail de la traduction ? Comment a-t-il résolu les problémes de 1’incompatibilité,

de I’incompréhension dans la traduction des anciens textes chinois ?

A l’avis du sinologue allemand Wolfgang Kubin, ce qui permet de distinguer la méthode
de Jullien d’avec celles des autres sinologues contemporains, c¢’est que Jullien est a la fois un

bon connaisseur de la langue chinoise classique et des langues européennes anciennes.

Pourquoi personne n’a-t-il jusqu’a présent adopté 1’approche comparative synchrone
pré&oniseée par Frangis Jullien ? La réponse, trés simple, nous vient du philosophe allemand
Gunter Wohlfahrt, qui vit maintenant dans le sud de la France : les sinologues ne connaissent
pour ainsi dire plus les langues europénnes anciennes, et ceci est particuliéement vrai des

sinologues américains pour qui le grec, le latin et I’hébreu sont complétement inconnus.”

Kubin a adresséune admiration particuliée envers la profondeur des connaissances de F.
Jullien dans le domaine des classiques chinois que beaucoup de Chinois ne sont améne

d’atteindre.

Je dois admettre que je n’ai pas encore trés bien saisi en quoi sa connaissance de 1’Europe
s’était approfondie. Il semble que son détour par la Chine ne soit pas encore terminé et que son
retour vers I’Europe tarde. Par contre, son interprétation de la philosophie chinoise antique
gagne une profondeur jamais atteinte, profondeur que je ne retrouve malheureusement que trop

rarement chez mes coll&ues chinois.”

© «Sinologia, quo vadis ? Polénique sur la sinologie actuelle >y intervention de Wolfgang Kubin au Deuxiéme Colloque
international de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le détour et ’acces : la sinologie en tant que nouvelle herméeutique
pour I’Occident — la contribution frangaise » (Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de I’Université Fu
~Jen, 2005, pp.293-294.
® lbid., p.296.
53



Si F. Jullien s’est beaucoup documenté en matiere des textes classiques chinois, il ne 1’a pas
fait dans I’objectif de montrer son érudition, mais pour connaire la pensée chinoise atravers

sa langue.

Ce qui voudrait parler avec un peu de rigueur de la «spe&ificité>de la pensé& chinoise ne
devrait-il pas déouter par la langue ?...0r, &range : tout au long de son pamphlet mon
contradicteur se refuse aen parler...Je demande : comment s’entendent-ils si directement —
immé&liatement — entre eux ? Parleraient-ils la mé&ne langue ? JFB a le bonheur de ne jamais
rencontrer 1’épaisseur de la langue, ou de la traverser avec une telle aisance, sans s’en douter,
que jamais celle-ci ne lui cause — ne lui procure — de résistance (ni, de ce fait, ne lui donne &

penser).”

Le pensé chinoise pour Jullien signifie deux choses: d’abord la pensée qui s’est
exprimeée en chinois (comme la pensé& grecque pour lui signifie d’abord la pensée qui s’est
exprimee en grec), deuxianement, si la question de la langue méite d’étre soulignée, c’est
parce que la langue, si le mot «préléermine >»a un peu exag&éle fait, au moins pré&lispose
la pensée. Comme il I’a dit, « penser, ce serait d’abord exploiter les ressources de la langue
dans laquelle on pense >*. Par exemple, la culture grecque repré&enté par Homére, Platon, a
donnénaissance au verbe «@re », d’ou vient le concept d’une « chose > la «substance »; ce
terme «chose >»devient en chinois «dong-xi >»(est-ouest), spesialitéde la pensée chinoise qui

pense a partir d’une relation, d’une polarite.

Avant de mettre en avant son opinion sur les principes dans la traduction des textes
chinois, il a d’abord désapprouvé deux attitudes paresseuses. La premiere attitude, c’est
prendre la fonction de traduire pour celle de revenir au familier, ¢’est-adire dans son propre
contexte linguistique et son propre mode de pensée. Jullien I’a directement critiquée : «Ne
puis-je €viter de demander : si nous savons que < nos > auteurs ’ont déja dit, pourquoi

vaudrait-il encore la peine d’aller lire ailleurs, et de chercher atraduire ? >’ La deuxiéme

© Frangis Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, pp.51-52.
® Ibid., p.52.
@ Ibid., p.70.
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attitude est le contraire de la premiée, comme la langue atraduire nous semble érange et
indeéhiffrable, on choisit alors de «laisser entendre un dé&angement possible au sein du texte
d’arrivée >

Opposé aces deux positions, F. Jullien tient &atrois principes dans la traduction de la

langue chinoise. 1l vaut la peine de citer ses propos en entier.

- Je souhaite rester litté&alement au plus prés du texte de départ ( en respectant autant que
possible les effets de construction et les jeux sémantiques), quitte adevoir accepter parfois

une certaine rugositédans ma propre langue.

- Ne considéant ma traduction proposée que comme un moment — d’affleurement — du
procé de traduction consid&é€ dans son entier, je commente toujours, et critique, la
traduction que je propose, pour rattraper et corriger ce qu’elle a laisser perdre du texte
originel.

- Jindique dans un glossaire, en fin de volume, les principales notions et expressions
chinoises pour maintenir un rapport vérifiable avec la langue de départ, I’idéal de la

traduction restant a mes yeux ’édition bilingue.”

La traduction de Jullien fait une grande attention ala fid@it&au sens original du terme
chinois. Par exemple, il n’a pas traduit le mot « tao >par «proces > mais par «voie > qui est
son premier sens dans la langue chinoise. Pour penser la pensé chinoise, il faut penser avec
et dans la langue chinoise. De cette origine du mot, on peut entrevoir I’emprise du systéme

des valeurs. L’autre exemple se voit dans la poésie :

Hommes reposant — [des] canneliers [les] fleurs tombant,
AN IR £ 5(3 &
Nuit calme — [au] printemps montagne vide.

®" & L =

“ Idem.
“ Ibid., pp.70-71.
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En traduisant les mots chinois tour a tour, F. Jullien veut éviter un rique d’occidentaliser le
texte chinois. Ce troisié@ne exemple est plus interessant, il s’agit d’une comparaison des
maniees de traduction entre Jullien et son contradicteur Billeter. Voici le texte chinois :
«Quant au tao ne pas souhaiter compliqué >(fu dao bu yu za, &1 R4k %) Pour le traduire,
Billeter a suggé&é: «Le Tao doit avoir un but preeis. »Quant ala traduction de Jullien, elle a
fourni une autre version : «Le tao ne souhaite pas [ne supporte pas] la complexité >>Ensuite,

il explique pourquoi la traduction de Billeter lui para¥incongrue.

Pour rendre sa traduction plus coulante, JFB a rajouté— importé— la notion de «but > (et
méne redoublé& : «but preéeis ») qui n’est absolument pas dans le texte chinois. Du méme
coup il nous fait basculer d’emblée dans la pensée finaliste, « t@eologique >3 qui nous est
familiére ( le telos des Grecs) et mé@ne nous paraT néeessaire : toute action ne doit-elle donc

pas avoir un «but »?%

Le mot «but » est typiquement occidental, pour F. Jullien, il n’est pas conforme au sens
du «tao > chinois, le «tao», qui désigne d’abord la «voie > a plutd@ un sens de la
«viabilitéy», de I’« &olution > Ici, on peut ajouter que la notion du «but » n’existe pas dans
la langue chinoise ancienne, il faut attendre la fin du XI1X®siécle pour qu’elle soit traduite de

I’européen par « mu di »( B #9), «mu biao >»( & #%).

IV. La position de Frangis Jullien dans ses recherches sinologiques

En oscillant entre 1’Occident et la Chine, comment Jullien s’est-il positionnédans les
éudes interculturelles ? Face a ’interrogation de Billeter a I’égard de 1’ambiguiéde son point
de départ, quels sont les arguments avancé par Jullien ? A ses yeux, y a-t-il une hiéarchie

entre les deux cultures ?

Frangis Jullien voudrait créer par ce moyen un jeu de «regards croisés >3 dit-il — mais il

commet des le déart une éourderie méhodologique majeure : il oublie de dire s’il est juge ou

@ Ibid., p.72.
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partie dans cette rencontre dont il est lui-méme 1’ordonnateur. Il ne précise pas s’il se place de

’un des deux cotés ou prétend assister en tiers a I’événement.”

F. Jullien, dans un premier temps, accepte cette critique posée par Billeter, mais cela n’est

pas encore fini, pour lui, Billeter a oubli¢ quel est I’objectif premier du travail de Jullien.

Quand JFB affirme que «j’oublie de dire >»si je suis «juge ou partie »>dans la rencontre
entre le Chine et I’Europe dont je suis moi-méme 1’ «cordonnateur >3 il a raison en un premier
sens, mais c’est 1a, de ma part, tout sauf un « oubli ». Car mon travail est d’abord « critique >
au sens kantien, rigoureux, théorique, que j’évoquais pré&eé&emment : il est critique, non pas au
sens ol il s’agirait de trancher d’emblée, réactivement, en faveur d’un c6té ou de I’autre ; mais
au sens ou il s’agit d’envisager d’abord quelles sont les conditions de possibilité de la pensée

. . . . , ®
dans ’une et I’autre de ces aires culturelles, qui se sont si longtemps ignorés.”

Son premier int&@&, ce sont les «conditions de possibilité» qui font que les gens d’une
culture pensent d’'une manicre particulicre et les autres d’autres manicres. Prenons I’exemple
de ’efficacité, les Européens ont déja pensé, a 1’dge grec, a partir de la conception d’un
«idé&l > qui va donner naissance ala construction thérique, ala fixation du pli «thérie-
pratique »; la pensée chinoise n’a jamais eu 1’occasion de développer cette conception, par
contre, la tradition agricole lui a permis de remarquer la place décisive du ciel, de 'univers
qui transforme tout en silence. Se méfiant de 1’action héroique, on croit plutot au « non-agir »
dont I’esprit authentique n’est point I’inaction, ni le désengagement, mais la patience
d’attendre la transformation silencieuse, de suivre le déroulement naturel des choses pour, si

’occasion se présente, en tirer profit.

Considérons 1’autre exemple sur 1’esthetique, ce sont encore les Grecs qui ont appris aux
Européens a penser la notion d’« &re »au sens ontologique du terme, ce qui peut expliquer en

quelques parts la tradition de 1’art du nu dans la peinture européenne. Cette notion est pourtant

¥ Jean-Frangpis Billeter, Contre Frangis Jullien, Paris, Editions Allia, 2007, pp.47-48.
® Frangis Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, p.38.
57



absente en Chine archaique. Comme celles de la libert& de la philosophie, et de la révolution,
elle est une importation occidentale, au lieu d’en parler, le chinois classique dit plutdt « il y
a»(you, #) et «il n’y a pas »(wu, R). Cette indifférence a la fixation d’une forme, a la
mod@isation, est une des raisons pour lesquelles I’art du nu est devenu impossible en Chine.

Continuons avec la justification suivante de Jullien :

Quand enfin je juge (par exemple comment la pensé& des processus et de la réulation a
fait obstacle, en Chine, ala capacité d’émancipation), ce ne peut-&re que dans un second
temps, une fois cet €lairage thérique apporté Le jugement critique, au sens commun, de
valeur, n’est pas omis, mais il est de conclusion ; c’est pourquoi il se trouve aux derniers
chapitres de mes essais. Avant de trancher pour ou contre, il convient d’abord de tenter de faire

ce que je sais d’expérience si difficile : parvenir aprendre du recul dans sa pensée.”’

«]Jullien a oubli¢ de dire s’il est juge ou partie dans cette rencontre >; Billeter a tort de le
dire puisque F. Jullien juge quand méme. La prise d’un recul de I’Europe ne veut pas dire que
Jullien s’est dégagé de la tradition par laquelle il est née et nourrie. Mais son jugement
personnel n’est pas mis en premier plan dans ses recherches interculturelles, il a peu
d’importance. Pour Alain Badiou, philosophe, dramaturge et romancier qui enseigne la
philosophie a 1’Ecole normale sup&ieure, la plupart des sinologues ne tiennent plus un juste

milieu :

Ce que j’aime, chez Frangois Jullien, c’est qu’il n’est pas un sinologue...Qu’est-ce qu’un
sinologue ? C’est le connaisseur d’un domaine fermé, dont il est intellectuellement propriétaire.
Et pourquoi I’est-il &ce point ? Pourquoi la plus qu’ailleurs s’impose une mentalité d’expert,
dont il est assuréque ne la contrebalance pas le slogan «gauchiste >>de la Résolution culturelle,
qui prétendait que, avant d’étre expert, il fallait étre rouge ? «Rouge expert »>? Certainement

pas. Experts et incolores, le plus souvent.”

 Ibid., pp.38-39.
® Jullien I'apostat, texte €rit par Alain Badiou et mis dans le recueil Oser construire, Pour Frangis Jullien, Paris, Seuil,
2007, p.147.
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Il trouve ici la valeur du travail de Jullien qui n’est ni pour I’une culture ni pour ’autre

culture :

Ce qui intéresse Jullien dans la Différence n’est ni la différence, ni I’identité. Ce qui
I’intéresse, c’est 1’espace universel ou cette différence peut étre pensée, en sorte que 1’on ne
soit ni sur un bord ni sur I’autre, mais dans le trajet paradoxal qui fait et fera un seul monde

intelligible de I’infranchissable différence elle-méne.”

Alain Badiou, a-t-il raison de dire cela ? La réonse est, selon nous, ala fois oui et non.
Oui, parce que Jullien, dans la plupart du temps, reste neutre et se contente de montrer des
possibilités de deux pensées, non, parce que de temps en temps, le lecteur peut quand méne
repérer ses opinions personnelles, ce qu’il pense de la culture chinoise. On se rappelle que
plus d’une fois, il a mis en doute, voire critiqué du point de vue européen les anomalies de la

penseée chinoise :

Un de mes grands objets d’étonnement, quand je ne tourne vers la pensée chinoise, c’est
que la Chine n’ait jamais congl un autre régime que la monarchie. On peut le regretter, mais
¢’est ainsi. On parlait en Chine seulement du bon prince ou du mauvais prince, de 1’« ordre »
ou du «déordre »- et méme on a souvent considéré qu’un mauvais prince vaut mieux que

I’anarchie...”

Les termes que Jullien a utilisé& ci-dessus, comme <«éonnement >3 «jamais > <«autre
que > «regretter >3 et «seulement > nous ont €lairé sur son positionnement. 1l est certain
que la position de Jullien n’est pas neutre. Il a choisi d’étre Européen, sinon il ne trouverait
pas de 1’étrangeté en Chine. A la fin d’un autre ouvrage Un sage est sans id€e, Jullien a posé

directement, ou plus exactement s’est posé la question du positionnement :

¥ Texte €erit par Alain Badiou, op.cit., p.149.
® Frangis Jullien, Penser entre la Chine et I’Europe, texte inddit, p.11.
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Pourrait-on penser sans prendre position ? Par leur art de la variation éhappant ala
détermination d’un sens, les penseurs chinois ne se sont pas contentes de montrer comment
c’est possible, ils en ont fait la « voie >»de la sagesse. Sans en laisser voir, pour autant, quel en
est le prix. CoQt politique, qu’on vérifie dans I’Histoire : en considé&ant, comme le penseur
taoiste, que toute position, par le démarquage qu’elle opére, fait perdre le plan égal des choses
et de la pensée ; comme en prétendant, a I’instar du penseur confucéen, occuper toujours la
position du <«centre >»pour éouser le «possible >» achagque «moment > et sans se bloquer
d’aucun co6té, le sage chinois s’est privé de toute possibilité de résistance. Il s’est toujours
trouvésoumis au pouvoir, il a véeu au gré certes — mais au grédu prince aussi...Il faudrait
pouvoir «s’incliner extérieurement >»>devant le prince «tout en le critiquant int&ieurement >,
mais cet exercice d’équilibrisme est périlleux : « Car qui commence a obéir n’en finira pas »et,
sinon, «tu mourras immanquablement entre ses mains. >» Aurais-je encore adire, en faisant
jouer le contraste, que c’est en prenant position, comme nous a appris a le faire la philosophie,
que l’intellectuel européen (que n’est pas devenu le « lettré» chinois) s’est formé, qu’il s’est
affranchi, au point que s’instaurent — s’imposent — les conditions d’un débat ? On le sait, mais
on le mesure mieux de Chine : la philosophie est n& de la cité&et la fonde en retour ; tandis que,
en demeurant une pensée du naturel, la sagesse est fonciéement apolitique (et tel est bien
I’échec de la pensée chinoise — dont les conséquences se constatent encore aujourd’hui — alors

méme qu’elle n’a cessé de s’occuper du pouvoir : elle n’a pas dégagé le politique).”

Pour Frangis Jullien, le vrai intellectuel n’existe pas et ne peut exister dans un contexte

chinois. Comme les notions de Dieu, de liberté et d’Etre, la notion d’ intellectuel est aussi
nourrie par la tradition occidentale. Cette absence de ’esprit intellectuel est aussi remarqué
par les Chinois eux-mé&nes, comme Chen Yinque (B&e#&) qui a ainsi déini les deux attributs
d’étre intellectuel, celui-ci doit étre quelqu’un qui dispose d’une personnalité indépendante et
d’une libre pensée (du li zhi ren ge, zi you zhi si xiang, #iz< A4, Ba24). Clest

I’absence de cette liberté&de penser et de critiquer ouvertement qui a emp&hédes lettrés

© Frangis Jullien, Un sage est sans idée, ou I'autre de la philosophie, Paris, Seuil, 1998, pp.224-225.
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chinois de devenir des vrais intellectuels.

Ce que nous pouvons constater en lisant Jullien, c¢’est que ce genre de conclusion ou de
jugement appara® géné&alement aux dernieres lignes de chaque ouvrage. Souvent il a
consacré seulement quelques paragraphes a cette partie. Donc, 1’objectif de Frangois Jullien
n’est pas de critiquer telle ou telle culture, au moins, ce n’est pas son premier objectif. Ce
qu’il met en premier plan, c’est I’éclairage des conditions de possibilité de chaque culture. Le
jugement personnel, subjectif, ne peut venir que dans un second temps. Son importance peut
étre ignorée. En ce sens, nous pouvons dire que 1’objection faite par Jean-Frangis Billeter,

qui est aux dires mé&nes de Jullien son plus grand contradicteur, devient dgainsoutenable.
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DEUXIEME PARTIE

LE DOMAINE TEMPOREL ET MORAL
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CHAPITRE| LE CONCEPT D’EFFICACITE

Notre é&ude commence par Le Traité de [’efficacité, paru en 1996 aux élitions Grasset,
non seulement parce que cet essai est le premier ouvrage jullienien que nous avons lu, mais
encore parce que dans celui-ci, F. Jullien a montré, a I’appui de ce concept considéré comme
point de départ, deux matrices des dé@marches intellectuelles en Occident et en Chine lors de la
mise en ceuvre d’une entreprise. Ce qui se cache derricre les deux démarches, ce sont les deux
genres de mentalités, deux lectures du monde, deux systames de réé&ence, deux fagns
d’identifier, de conna’ire et de reconna’ire la confrontation entre 1’étre humain et le monde

qu’il habite.

. Le domaine d’application: deux pensés sur la question de
I’efficacité

1.1 Les objets d’études et références

Pré&ons attention ala préface du Traitéde | efficacité, nous devons savoir que F. Jullien y
a distingué deux grands courants qu’il consid&e comme les plus importants dans la pense
classique de la Chine, celui des «moralistes >>avec ses repré&entants comme Confucius et
Mencius ; et celui des «realistes » que 1’on pourrait comprendre comme une réaction contre
la tradition et 1’enseignement des rites des moralistes. Cette dernicre pensée, développée
pendant les Royaumes combattants, est partagée effectivement par deux écoles, 1’école de la
Guerre (bing jia, 55) avec son matre, le géné&al Sunzi dont le chef-d’ceuvre est le célebre
Art de la guerre (Sun zi bing fa, {#h-F-5=3%) ) ; et I’école du légisme (fa jia, $%3%) dont son
fondateur Han Fei Zi qui €rit un ouvrage du mé@ne nom (Han Fei Zi, (#3135 ). La
théorie de Sunzi concerne les stratégies militaires et celle de Han Fei Zi parle des techniques
de la manipulation dans les affaires politiques. En plus, il faut savoir que la pensee tao'ste de
Laozi est a I’origine de ces deux écoles dites réalistes, dans ce sens, I’étude de Jullien ne peut

se passer du Tao Te King (Dao De Jing ou Le livre de la Voie, (& 2z) ).

Pour F. Jullien, la pensée de I’efficacit¢ en Chine est développée d’une part, et
principalement, par les ré&listes comme Sunzi et Han Fei Zi, et d’autre part par les moralistes
eux-mémes. Quelles que soient les positions adverses, les moralistes et les realistes se
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rejoignent sur ce méme fond de la pensée de 1I’efficacité.

Quant a I’autre partie, F. Jullien a choisi la pensée de I’efficacité grecque pour la comparer
a la pensée de I’efficacité chinoise. Comme preuves, nous pouvons citer les mots tirés des

chapitres difféents :

Jusqu’a quel point sommes-nous jamais compléement sortis de ce schéma-ci, et méne
pouvOoNs-Nous en sortir, pouvons-nous méme 1’interroger (« NOUS >3 continuateurs, au sein de la
tradition européenne, des premiers clivages grecs) ? (Traité de [l’efficacité, Chapitre |, Les

yeux fixé&s sur le modéle, p.15)

Pour dresser le plan d’une bonne constitution politique, I’artisan de la cité est-il comme
un <«peintre » qui, travaillant sur 1’« exemple divin > cherche soigneusement ale reproduire.

(Traité de Iefficacité, Chapitre 1, Les yeux fixé& sur le modée, p.16)

Aristote pense ’action a partir de deux modalités opposées, selon qu’elle est accomplie
«(de plein gré>> (hek&) ou «contre notre gré», qu’elle a son principe en nous ou que NOUS
agissons «sous la contrainte »ou «par ignorance >»» (Traité de [’efficacité, Chapitre 1V, Action

ou transformation, p.71)

Le hasard d’une part, I’art de ’autre : entre tuchéet techné& un troisiéme terme s’interpose
pour penser ’action — 1’occasion (kairos). (Traité de [’efficacité, Chapitre V, Structure de

’occasion, p.83)

Pour s’en convaincre, revenons aux Grecs. Fidéles a ’ancienne tradition de la méiis, leurs
trait&s militaires font abondamment mention de piéges, comme alternatives ala bataille
rang& (faux renforts, fausses embuscades, fausses nouvelles, etc.) ; ils ne manquent pas non
plus de proner la feinte et la duplicité (faire paraitre nombreuse une troupe qui ne 1’est pas,

paraire absent quand on est pré&ent, etc.; cf. Le cheval de Troie) (Traité de [’efficacité,
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Chapitre 1X, Logique de la manipulation, p.178)

A la figure d’Héraclés, lui qu’a célébré la Gréce comme I’homme des travaux
pé&illeux et colteux, le hé&os du ponos, la Chine offrirait un éjuivalent dans la figure de Yu

le Grand. (Traité de I’efficacité, Chapitre X11, Eloge de la facilité p.235)...

Les noms des philosophes grecs comme Platon ou Aristote, les termes grecs comme kairos
ou metis, les histoires mythologiques de la Greee comme celles du cheval de Troie, du hé&os
Hé&acles, nous confirment que F. Jullien essaie de construire une comparaison entre la pensée

de I’efficacité chinoise et la pensée de I’efficacité grecque.

1.2 I’&ude des époques

En raison de I’enchevétrement des époques et des courants de pensée, nous pouvons

utiliser un tableau pour mieux cerner les éoques que couvre ce traitéde Jullien :

La Chine a I’époque des Printemps et des
Automnes et des Royaumes combattants

(770-221 av. J.C.)

Confucius
(551-479 av. J.C.)
Les moralistes Mencius Platon (427-347 av. J.C.)
(372- 289 av. J.C))

Sunzi
(535-470 av. J.C.)

La Greze antique
(800-146 av. J.C.)

Les r&listes Hap _Fe| Zl Aristote (384-322 av. J.C.)
(Iegisme)

(281-233 av. J.C.)
Laozi (le taosme) (571 ?-471 av.J.C.)

De ce tableau, nous pouvons voir que la duré& de la Gréee antique comcide presque avec

celle de la Chine a I’époque des Printemps et des Automnes et des Royaumes combattants.
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Il. La comparaison jullienienne entre la pensée grecque de efficacité et la pensée
chinoise de ’efficacité

Pour entrer dans la conception de I’efficacité en Gréce et en Chine, F. Jullien a proposé
respectivement quatre couples de notions acomparer : plan projeté d’avance et potentiel de la
situation, action hé&oue et transformation silencieuse, persuasion et manipulation, enfin

occasion fortunés et occasion conqie.
11.1 Le plan projeté d’avance (xing, &) et Le potentiel de la situation (shi, 2)

Parlons d’abord du c&é grec. Pour Jullien, comment les Occidentaux, depuis 1’dge de

Platon, congivent-ils I’efficacité ? Il I’a explicitéau commencement de son premier chapitre :

Nous dressons une forme idéale (eidos), que nous posons comme but (telos), et nous
agissons ensuite pour la faire passer dans les faits. Tout cela irait de soi — but, id&l et volonté:
les yeux fixés sur le modéle que nous avons con@l, que nous projetons sur le monde et dont
nous faisons un plan a exécuter, nous choisissons d’intervenir dans le monde et de donner
forme ala railité Et plus, dans notre action, nous savons rester proches de cette forme idéile,
plus nous aurions de chances d’y réussir. (Traité de [’efficacité, Chapitre |, Les yeux fixé sur

le modéde, p.15)

En lisant le titre de ce chapitre, «les yeux fixé& sur le modée > dg3a nous pouvons
résumer la pensée grecque de I’efficacité : elle est fondée sur la construction d’un modeéle,
d’un idéal. La fagon occidentale de penser I’efficacité est un processus qui va de la
modélisation a I’application.

Cette approche peut se subdiviser en trois éapes. Premiegement, apartir de la Greee
antique, on ne peut penser 1’efficacité sans construire un modéle a poser comme but. Ce but,
les Grecs I’appellent telos ; deuxiémement, on ne peut penser ’efficacité sans passer par le
rapport théorie-pratique ; troisi@nement, on ne peut penser 1’efficacité sans tout affrontement

héroique, ce qui fait preuve du sens de I’action dans la tradition occidentale.
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Une observation de cette reégle de jeu peut remonter jusqu’a 1I’époque hellénique :

Pour dresser le plan d’une bonne constitution politique, I’artisan de la cité est-il comme un
«peintre » qui, travaillant sur «I’exemple divin > cherche soigneusement ale reproduire.

(Traité de lefficacité, Chapitre I, Les yeux fixés sur le modée, p.16)

Pour compléer la pensé de Jullien, nous disons que I’efficacité grecque centrée sur la
proposition d’un idéal nous fait penser au monde de 1’Idée platonicienne, dans lequel il existe
un principe universel sup€&ieur au monde réel qui est dominépar la raison et la v&itésupréne.

Citons I’exemple du lit (La République, X, 596e-597d) :

Ces lits constitueront trois lits distincts. Le premier est celui qui existe par nature, celui que,
selon ma pensée, nous dirions I’ceuvre d’un dieu...Le deuxiéme lit est celui que le menuisier a
fabriqué...Le troisiéme lit est celui que le peintre a fabriqué...Ainsi donc, peintre, fabricant de

lits, dieu, voil&les trois qui veillent aux trois espéses de lits.

Pour Platon, un lit réel n’existe qu’a condition de I’existence d’une forme idéale, soit
I’Idée du lit. Ce lit réel n’est qu’une reproduction de son exemple divin, sans parler d’un lit
peint qui reste la copie de la copie. Semblablement, les Rois philosophes de 1’ancienne Grece
cherchent aussi areproduire aAthénes une citéidéle, soit la R&ublique fondé& sur la loi,
I’égalité et la démocratie.

Encore, nous devons ce pli de la mod&isation ala croyance religieuse du monde judén-

chréien. La Bible pourrait nous offrir une autre inspiration de «forme modée > Rappelons la

création de I’homme par Dieu racontée dans La Genese :

@ Platon, La Réublique, traduction et préentation par Georges Leroux, Paris, Flammarion, 2004, p.484.
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Dieu créa ’homme a son image,

A I’image de Dieu il le créa,

Homme et femme, il les créa I’lhomme et la femme. (Genése, 1, 27)"

La création de ’homme au sein du christianisme est un processus exact de la modélisation
a I’application. Dieu qui est omniprésent, omnipotent, représente la forme idéale de 1’Univers,
et I’homme est une imitation de cette forme idéale. ’homme est créé a 1’image du Dieu

parfait.

Soit dans la conception judéd-chréienne, soit dans la pensé des Grecs, la tradition de
modéliser est engendrée depuis longtemps pour subsister jusqu’a nos jours. Cette tradition de
I’Idée a formé les Occidentaux a un esprit strict pour la théorisation, ainsi André Cheng a-t-il
remarquéles divergences dans les enseignements des mathématiques chez les Franqis et les

Chinois :

11 est frappant de voir la différence entre I’enseignement des mathématiques en France et en
Chine. A I’école primaire, il n’y a pas trop d’écart : on apprend les ménes bases, le calcul,
I’arithmétique, la géométrie, etc. Mais dés la premicre année d’enseignement secondaire, on a
I’impression qu’il s’agit de deux disciplines distinctes. En France, les mathématiques sont une
école de rigueur absolue. On ne tolére pas d’approximation dans le raisonnement et on nous
enseigne abair un monument parfait dans lequel chaque brique est lié ala pré&lente par une
démonstration sans faille. Ce n’est qu’a de rares occasions qu’on nous montre une application
pratique d’une formule ou d’un théoréme. En Chine, au contraire, on donne a 1’¢léve les
formules et les théorémes sans passer de temps a les démontrer et ce n’est que beaucoup plus
tard qu’on s’attache aux démonstrations. Beauté et perfection du raisonnement dun coté,

utilité et application pratique de I’autre.?

L’Europe est le berceau ou sont nées les grandes théories de la science moderne,

desquelles le monde occidental a tiréle plus grand profit pour pouvoir se développer agrande

@ La Bible de J&usalem, Paris, Editions du Cerf, 1988.

® AndréCheng, La pratique de la Chine, en compagnie de Frangis Jullien, Paris, Editions Grasset & Fasquelle, 20086,
pp.195-196.
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vitesse, ce qui est aussi un bon exemple du passage de la thérie ala pratique.

Reparlons un peu de I’exemple du général préparant la guerre, nous avons dit qu’il doit
tracer un plan d’action avant d’engager le combat. En réalité, Platon a déja défini ce qu’est un

bon géné&al en disant:

Pour asseoir un camp, prendre les places fortes, resserrer ou éendre une armee et lui faire
exécuter toutes les évolutions qui sont d’usage, soit dans les batailles mémes, soit dans les

roor . . . r \ [©)
marches, un général est plus ou moins habile selon qu’il est ou n’est pas géométre."

F. Jullien, aprés I’avoir citédans sa Conférence sur l’efficacité, continue de 1’expliquer:

Pour étre un bon général, il faut étre un bon géometre. Et la géométrie, bien sir, c’est la
modélisation parfaite ; c’est le modéle du modéle. Or, effectivement, toute une part de la
tradition stratégique européenne, au moins jusqu’a Clausewitz, a pensé la stratégie d’abord a

partir de la géométrie. Question d’angle, de figures, etc.”

Cette mé@me passion des Europé&ns envers la science exacte conna® son vrai essor
pendant la Renaissance et 1’age moderne avec des noms tels que Galilé, Copernic ou

Descartes.

Si I’idéal est a considéer comme un but, il neéessite ensuite un plan dans lequel il
convient de pre&iser quel moyen il faut employer pour diriger 1’action. Prenons la stratégie
militaire comme exemple, pour un géné&al occidental, il convient de faire une préparation
soigneuse avant de deéelencher la guerre, il doit se demander quel réultat il compte obtenir
dans les batailles ? Voila ce qu’on appelle « fixer un but ou un idé&l >3 alors pour I’atteindre, il
lui faut s’enfermer, comme le dit F. Jullien, «sous sa tente ou dans son cabinet > pour tracer
un projet des opérations détaillant telle ou telle tactique qu’il va choisir (moyen employ¢) et

selon lequel il peut guider ses soldats.

"\ Frangois Jullien, Conférence sur [’efficacité Paris, PUF, 2005, p.17.
® Idem.
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Peut-on dire que, pour le monde occidental, cette d@marche stratégique de concevoir
I’efficacité, qui commence par une modélisation et finit par son application, est productive ?
La réonse est naturellement oui, puisqu’en suivant ce legs culturel, la socié&é& occidentale

s’est rapidement développée et I’est encore. Cela peut s’expliquer par deux causes.

Le cGée le plus avantageux dont bénéicie la sociéé occidentale est que ce pli de
modélisation a enraciné un esprit de régles que nul n’est censé ignorer. Bien que les Grecs
soient connus pour I’amour de la libert€ ils s’asservissent quand méme devant un maitre qui
s’appelle la loi. Que signifie la loi ? C’est d’abord 1’ensemble des régles que tous les citoyens

doivent respecter, mais encore les droits qu’ils peuvent en jouir en contrepartie.

C’est tout a fait de la méme idée qu’est issue la convention synallagmatique entre un
chevalier mé&liéval et son seigneur, objet de sa fidgité C&échevalier, aprés avoir signéle
contrat con@ comme modée idél, il est tenu de remplir, dans la pratique, plusieurs
obligations comme le service militaire, la s€uritédu seigneur et celle de ses possessions, le
service d’honneur”, 1’aide pécuniaire®, et le service de «consilium >’; Cé&éseigneur, il a le
devoir de proté&yer son chevalier-vassal quand par exemple celui-ci est injustement attaqué
d’assurer son entretien du vivre et du vétement, 1’offre de son armement, et son inféodation.
Ici, les obligations et les droits des deux parties sont réeiproque : les obligations du chevalier
sont les droits du seigneur et les obligations du seigneur sont les droits du chevalier. La
fidelité est tributaire de 1’application du contrat synallagmatique, si ’'une des deux parties en

transgresse une regle, elle va recevoir une punition et une rupture de la fiddit&aurait lieu.

Cet exemple sert afaire ressortir que I’instauration de la loi est un pas décisif dans
I’histoire du développement social de 1’Occident, puisque 1’ordre une fois établie, 1’efficacité
en procéle immanquablement. Tout le systéme faisant tourner aujourd’hui la machine éatique

de I’Europe est fondé autour de ce pivot.

Le deuxiéme avantage n’est pas moins évident. En suivant rigoureusement un plan que

nous avons cong@l avant et qui nous amenera au but avis& nous allons, en é&artant

"\ C’est-adire que le chevalier est chargé d’escorter son maitre.
® F.-L.Ganshof en a indiqué quatre cas, soit le paiement de la rangon du seigneur prisonnier, I’adoubement du fils ainé du
seigneur, le mariage de la fille amés du seigneur et le départ du seigneur pour la Terre Sainte, cf. Qu ’est-ce que la féodalité®
~ Paris, Tallandier, 1982, pp.57-58.
@ C’est-adire que le chevalier-vassal doit assister le maTire de ses conseil en cas de besoin.
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I’imprévisibilité des choses, aboutir directement aux effets. Nous pouvons le constater surtout
dans I’opération de la médecine occidentale qui a le trait de « prendre la mesure approprié
par rapport ala maladie >»(dui zheng xia yao, s3-#£T~25). Si apres le diagnostic, le mé&lecin a
trouvé que la maladie est due au dysfonctionnement de I’estomac du malade, tout son

traitement va se dérouler autour de I’estomac.

Mais selon Jullien, cette approche grecque peut &re dangereuse quand la tension de I’idéal
s’impose, quand I’idéal ne s’entend plus avec la réalité, quand la théorie se détache de la

pratique. Citons son propos :

Un éart subsistera inévitablement entre le modée que nous projetons pour agir et ce que,
les yeux fixé& dessus, nous parvenons aréliser. En bref, toujours la pratique trahirait tant soit
peu la théorie. Et le modele reste & I’horizon du regard. Retiré dans son ciel, 1’idéal est

inaccessible. (Traité de I’efficacité, Chapitre I, Les yeux fixés sur le modéle, p.18)

Ses propos nous rappellent la fissure entre la thérie qui se caracté&ise par sa gén&alitéet
la r&litépar sa particularité Si la modélisation apporte a 1’Europe 1’esprit des lois a partir
duquel celle-ci peut se développer efficacement, elle ne peut éiter de s’exposer au grand
risque de la généalisation. Modéliser, c¢’est en méme temps stériliser. En Chinois, on
dit : «L’accident de la charrette de devant peut servir de legn acelle qui la suit. >»>(gian che
zhi jian, Ar &&= %)

Dans le domaine militaire, c’est 1’écart entre la guerre idéale et la guerre réelle. L’état-
major franis a dé&idéde construire au cours des années 1920-1930 une ligne de fortification
le long de ses frontiées qui éait la c&ebre ligne Maginot contre I’attaque de son voisin
allemand. Mais effectivement, qu’est-ce qui s’est passé en 1940 ? Les Francais, rassurés par
leur immense dispositif, ont sous-estimeé la stratégie hitl&ienne, de sorte que les troupes
allemandes, en attaquant par surprise la Belgique et en traversant les Ardennes, ont reussi a
déourner de derriere la ligne Maginot pour gagner directement Paris, tandis que les soldats

franqais au front &aient pré&s pour I’attaque frontale de 1’ennemi.

Cet exemple nous fait voir la friction entre la mod@&isation et son application : la
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planification qui repréente le principe gén&al se trouve souvent en désaccord avec la
particularité individuelle, ou bien elle manque de souplesse et de faculté d’adaptation face aux
changements imprévisibles de la r&lité Le plan est quelque chose de constant tandis que la
ralitéest quelque chose de mouvant, comment le statique peut-il correspondre au dynamique ?
Pour les Chinois, s’il n’est pas nécessaire de dresser un plan avant d’agir, ¢’est parce que
«jamais, le plan n’arrive aattraper le changement >(ji hua bu ru bian hua kuai, #+%J) R4a 3
TR,

Dans sa brochure Conférence sur [l’efficacité qui s’adresse aux chefs d’entreprise, F.
Jullien a é&oquéun autre exemple qui est celui de la bataille d’Austerlitz sous la plume de
Tolstomdans son roman Guerre et paix. Pour se défendre contre ’armée de Napoléon, les
Russes et les Autrichiens se sont coalisé en préarant un plan de bataille. Durant toute la
réunion, le vieux général russe Koutouzov s’endort parce qu’« il sait bien, d’expérience, que
cela ne se passera pas ainsi demain matin >". Le lendemain matin, quand les troupes alli€es se
mettent a 1’attaque, s’éléve le fameux brouillard d’ Austerlitz. Tout le plan de bataille est donc

brouillépar cette surprise.

Nous avons encore un exemple pour soutenir 1’idée de Jullien. Il s’agit de la réolution
chinoise. Mao TséToung, dans un de ses €rits intitul€les Probléme de la Stratégie dans la
Guerre ré&olutionnaire de la Chine ( (= B sr&& Fahskes)um) ), a réumeles points
particuliers qui font distinguer la Révolution d’indépendance chinoise d’avec la Révolution
russe en octobre de 1917 et I’expédition du Nord (bei fa, dc#) depuis 1926, comme une
sociéésemi-coloniale, la faiblesse de 1’économie sociale, 1’expérience que la Chine avait dga
vécue pendant la grande Révolution précédente, la puissance de I’ennemi que I’Armée Rouge,
relativement faible en nombre et en armement, doit affronter. Mao en a déluit que la Chine ne

pourrait copier I’exemple russe.

Mais ce qui est contradictoire, c’est que la Chine socialiste nouvellement fondée, apres
avoir tourné la page de la révolution nationale, a essuyé une suite de revers qu’elle avait
autrefois &it& en copiant exactement, de 1953 & 1956, le modée soviéique pour se

moderniser. Guidés par cette deelaration de Mao TséToung : «L’U.R.S.S d’aujourd’hui, ¢’est

©F. Jullien, Conféence sur I'efficacité, Paris, PUF, 2005, p.27.
72



la Chine de demain » (“ZBted S REFH V11 A R"), les Chinois se mettent a 1’école
stalinienne en pensant qu’il suffit d’imiter les Soviétiques et que le pays prospérera. Dans la
politique, une Constitution de type soviéique est adopté en 1954, de plus, le culte de la
personnalité envers Mao s’accroit comme Staline pour les Soviéiques, pour que ce <«grand
Timonier >»>affirme son pouvoir sans partage ; dans le domaine &onomique, on commence a
pratiquer les plans quinquennaux avec la collectivisation ala campagne ; dans le domaine
culturel, le Parti ne permet pas la libre cré&tion, comme en té@moigne la condamnation de Hu

Feng® en 1955.

Ces mesures ont d’abord stabilisé le pays, mais se révelent de plus en plus inadaptéss aux
situations sociales. Beaucoup d’interrogations apparaissent, citons un exemple dans la Chine
au XX°®sieele d’Alain Roux : Mao Tsé-Toung a lancéen 1956 un plan agricole proposant &
I’égard du rendement des céréales un taux de croissance annuel sur dix ans de 11%, cependant,
le taux de croissance depuis 1953 n’était que de 3,5%. Il faudra attendre 1993 pour atteindre
les 450 millions de tonnes prévues vingt-cing ans plut& par Mao. Nous ne pouvons nous
empé&her de penser encore a 1’époque du Grand Bond (da yue jin, Xx8kxt) oula Chine
comptait, pendant trois ou cinq ans, surpasser I’Angleterre et attraper les U.S.A. Pour
atteindre ce but en fait irréalisable, tout le peuple chinois s’est mobilisé¢ pour la production
d’un grand nombre d’acier qui s’avérera inutilisable. L’économie du pays était sur le point de
s’effondrer. En ce qui concerne le domaine culturel, le Parti commence a se rendre compte
que la nouvelle Chine, en tant que pays moins avancé, ne peut se développer qu’avec 1’aide
des intellectuels. Il faut que cent fleurs s’épanouissent et que cent écoles rivalisent (bai hua qi
fang, bai jia zheng ming, &Sk, TFRIF1W).

Le probleme de I’efficacité du modele soviétique se pose a partir de 1956. C’est un fait
indéniable que la pensée révolutionnaire chinoise est d’inspiration principalement soviétique,
mais elle ne peut totalement 1’imiter, sans égard pour la réalit€ puisque la Chine possése ses
propres caractéristiques que I’Union soviétique en est dépourvue. Les nouveaux changements,

pour ce pays en voie du développement, peuvent se produire atout instant. Voilapourquoi

® Hu Feng (1902-1985), ami de Lu Xun, il a aussi &udi€au Japon dans les années 20 du siéele dernier et &ait membre de la
Ligue des &rivains de gauche de Chine (H [E /2 # /% %1t ). En raison de sa conception du réalisme et de la libre création
dans la littérature, qui est censé s’opposer a celle de Mao Zedong, il est devenu ’objet de critiques et a été arrété comme
contre-réolutionnaire. 1l a &éréhabilitéen 1979.
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depuis 1’époque de Deng Xiaoping, les dirigeants du Parti communiste chinois ne cessent, en

tirant la legon du passé, d’explorer une voie socialiste aux caractéristiques chinoises.

Une modélisation des procédures pourrait, en toute apparence, faciliter 1’action, mais
risque de sté&iliser la pensée qui pourrait s’adapter a tout instant aux changements de la réalité.
\oilapourquoi I’on entend souvent les dirigeants chinois d’aujourd’hui employer un ma’ire
mot — «aller de pair avec le temps >»(yu shi ju jin, &Sed1R3t), ce qui introduit naturellement

la pensée chinoise de 1’efficacité.

En considéant toutes les faiblesses de la démarche européenne sur 1’efficacité, F. Jullien
se tourne vers 1’autre terme pour ouvrir une nouvelle possibilité de penser 1’efficacité. Le
dispositif allant de la mod@&isation a I’application, dépourvu de souplesse et donc de faculté
d’adaptation vis-avis du reéel, se peut-il qu’a I’inverse, on ne congoive aucun projet a I’avance,
et que ’on accompagne le réel durant tout son déoulement pour que nos actions soient
conformes a tout instant a ses changements imprévisibles ? D’autre part, nous savons
maintenant que I’action qui reste parfois dangereuse trouble I’immanence des choses et
provoque en fait un contre-effet, comme on dit en chinois : «Plus on agit, moins on réussit. >
(yu su ze bu da, ki Rix) Est-ce que I’on peut concevoir ’efficacité de son contre-sens,
c’est-adire du «non-agir » ? C’est I’ensemble des questions qui introduisent 1’essentiel de la
pensée chinoise a 1I’égard de ’efficacité, que Jullien qualifie d’une stratégie de transformation
par rapport a la stratégie d’action de 1’Occident. Précisons : cette stratégie de transformation

est fondé sur la propension, soit le potentiel de la situation (shi, ).

Plut&@ que de dresser un modée qui serve de norme ason action, le sage chinois est portéa
concentrer son attention sur le cours des choses, tel qu’il s’y trouve engagé, pour en déceler la
cohéence et profiter de leur &olution. Or, de cette diffé&ence, on pourrait tirer une alternative
pour la conduite: au lieu de construire une forme idéale qu’on projette sur les choses,
s’attacher a détecter les facteurs favorables a 1’ceuvre dans leur configuration ; au lieu donc de
fixer un but ason action, se laisser porter par la propension ; bref, au lieu d’imposer son plan
au monde, s’appuyer sur le potentiel de la situation. (Traité de [’efficacité, Chapitre Il, Ou

s’appuyant sur la propension, p.32)
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Pour la premiere fois, F. Jullien a affirmécette idé& : la pensée chinoise a pensé I’'impensé
de la pensée grecque. Cette derniee a I’habitude de penser a partir du sujet agissant, mais elle
n’a jamais pensé a partir de la perspective de 1’objet. La modélisation de la pensée étant une
entrave au regard de 1’évolution de la situation, alors, au lieu de se fixer un but, on se laisse
emporter par le déoulement naturel des choses tout en 1’observant, afin d’en tirer le plus

grand profit au moment propice.

Nous empruntons un concept du Traité de [ efficacité pour décrire 1’essence de la stratégie
chinoise, soit 1’image de 1’eau. Pourquoi cette stratégie prise en compte, peut-elle s’appeler

une stratégie de 1’eau ?

Elle se renouvelle constamment d’elle-méme et que, s’écoulant d’un amont invisible, son
cours n’en finit pas de progresser, 1’eau illustre 1’efficacité. (Traité de [’efficacité, Chapitre XI,

Images d’eau, p.206)

Jullien considére que I’image de 1’eau peut repréenter avant tout, comme s’est exclamé
Confucius, I’eau passe sans tréve de jour comme de nuit (shi zhe ru si fu, bu she zhou ye, #2
fafFR, AN&B4R), une constance avec force et éergie, puis un renouvellement ou progres

incessant.

Continuons a préciser cette image. Comparé a 1’habitude européenne de la théorisation, ce
ma’ire-signe dans la culture chinoise en repréente tout afait le verso. Le plus grand danger
du pli «théorie - pratique » est souvent dans sa bifurcation avec le dé&oulement du ré&l,
cependant, la premicre nature de I’eau lui permet de sortir de cette contradiction. Comme
¢lément de base dans la nature, elle possede une malléabilité qui I’aide a s’adapter a la
variabilité des circonstances, ainsi, si la bouteille est ronde, 1’eau sera ronde aussi, si la pente

est escarpée, I’eau en suivra la propension et s’écoulera de fagon rapide. Cette nature, ne nous

offre-t-elle pas une autre perspective de penser ’efficacité ?

La deuxiéme image de 1’eau chez Jullien repose sur sa docilité :
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Ce qui caractérise la véritable force, en définitive, est qu’elle ne (se) force pas. La pensée
chinoise ne se lasse de revenir sur ce motif : il est dans la nature de 1’eau de couler vers le bhas ;
si elle peut charrier jusqu’aux pierres sur son passage, c’est en se contentant de suivre la pente
qui s’offre a elle. L’eau est I’image de ce qui ne cesse de chercher une issue, pour poursuivre
son chemin, mais sans faire violence ason inclination, en suivant sa propension. (Traité&de

efficacité, Chapitre X1, Images d’eau, p.207)

Ensuite, il continue aciter une des stratéyies militaires importantes de Sunzi qui est une

imitation de ’eau :

La conformation des troupes doit ressembler & I’eau. De méme qu’il est dans la
conformation de 1’eau d’éviter ce qui est haut et de tendre vers ce qui est bas, de méme la
conformation des troupes doit étre d’éviter les points forts de 1’adversaire et d’attaquer ses
points faibles. (SZ, chap.6, «Xu shi >) Les points forts sont les points ou I’ennemi est « plein »
et fait barrage, les points faibles ceux otil est «vide >»- déicient ou démuni : le stratége,
comme |’eau, contourne les obstacles et s’insinue par la ou la voie est libre devant lui ; comme
I’eau, il ne cesse d’épouser la ligne de moindre résistance et de trouver, a tout moment, par ou

c’est le plus facile de progresser. (Traité de [’efficacité, Chapitre X1, Images d’eau, p.208)

L’eau symbolise parfaitement la pensée chinoise de I’efficacité. La force dans la souplesse,
I’efficacité dans le silence. Cette étonnante force du torrent parait contradictoire avec 1’image
de I’eau souple et faible. Pourquoi I’eau possede parfois une force irrésistible comme le
torrent et parfois une éendue sans rival comme la mer ? L’Art de la Guerre nous en fournit la

reponse :

11 est dans la nature des biiches et des pierres d’étre en équilibre sur un sol ferme et mobiles
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sur un sol instable. Si elles sont carrées, elles s’arrétent, si elles sont rondes, elles roulent.™”

ANIEZ bk, RN, TSP, FRak BERIT, KINT- BT S

Si I’état des bliches et des pierres dépend des conditions du terrain, il en sera de méme
pour celle de I’eau. Pourquoi la cascade est-elle impétueuse ? C’est parce qu’elle se situe
toujours au plus haut de la montagne. Plus haut que se situe-t-elle, plus de force qu’elle va
unir. C’est aussi le cas du torrent qui peut charrier les pierres du lit. Autre exemple de la mer,
si elle se montre beaucoup plus large et puissante, c’est parce qu’elle se situe plus bas que les
affluents sur la terre. Grae acette position relativement inf&ieure, la mer peut accueillir tous
les courants d’eau. Un mot suffit a résumer ce premier caractére de 1’eau : c’est la particularité

de sa position qui lui donne la force.

Comme I’eau dont la propension est dé&erminé par les conditions du terrain, toute
stratégie chinoise de concevoir le succes s’appuie ainsi sur une évaluation des conditions.
Voila la grande divergence qui s’installe entre la pensée européenne et la pensée chinoise.
Comme Jullien I’a dit, pour les Européens, il faut d’abord dresser un plan pour le faire entrer
ensuite dans le fait, le point de départ est le «Moi-Sujet », c’est I’homme qui va tracer le
projet et mener 1’action, et les efforts qu’il va mettre dans 1’action est aussi déerminee de la
volonté humaine. Mais du c6té chinois, le point de départ sera cette fois 1’Objet, ce n’est plus
I’homme qui décidera dans une grande partie le succes, mais la condition. Si les circonstances
le permettent, on n’a qu’a se laisser porter par la situation pour en tirer le meilleur parti

possible, comme ’eau qui suit la propension de ses chemins, le succés arrivera sponte sua.

supputer la exploiter une accompagner -
_pp . p " P g_ cueillir'effet
situation disposition la propension
LN /'. - o

L’exemple privilégié ici est celui du courage de I’homme. Dans I’efficacité grecque,

©'sun Tzu, L’Art de la Guerre, préace et introduction par Samuel B. Griffith, avant propos de B. H. Lidell Hart, traduit de
I’anglais par Francis Wang, Paris, Flammarion, 1972, p.133.

PRI, CPNTIRIR), AEXORTERE, R ST, 2008 4E, 456 . (Sun Tzu, L'Art de la Guerre, traduit
et annotépar Li Xingbin, Wuhan, Librairie de Chongwen, 2008, p.56.)

77



I’effort doit étre porté jusqu’aux extrémités de 1’héroisme pour vaincre tous les éléments
opposes, et cette force dépend de la volonté humaine, le soldat lui-méme décide s’il va
démontrer tous ses efforts. On fait du courage une affaire intrinséque d’homme, ou au dire de

F. Jullien :

Pour nous, en Europe, le courage est plut@ tenu pour une qualitéhumaine. Nous disons de

quelqu’un : il est I&he ou il est courageux. (Conférence sur l’efficacité, Paris, PUF, 2005, p.32)

Mais les strateges chinois ont totalement renverseécette ideée en pensant : si ce courage, au
lieu d’étre une qualité intrinséque de I’homme, est un facteur relatif, et peut &re provoqué
dans une situation déerminé, n’est-ce pas laun raccourci plus efficace ? On conna®
I’histoire de Han Xin (bei shui yi zhan, #ak—d&k), géné&al de la dynastie des Han qui, en
menant son armée, €tait poursuivi par I’ennemi de la principauté des Zhao. Han Xin ordonna
a ses soldats de faire face aux ennemis avec le fleuve derriére le dos. Comme 1’eau qui ne peut
gue suivre sa pente, si les soldats des Han ont finalement vaincu 1’ennemi, ce n’est pas parce
qu’ils sont par nature plus forts ou courageux, mais qu’ils ne pouvaient faire autrement que de

se battre amort about de ressources.

Un autre généal Xiang Yu a veeu aussi ce genre d’expérience. Pour affronter le combat, il
doit traverser le fleuve de Zhang. Mais apeine que ses troupes se furent-ils débarquées qu’il
leur demanda de casser les marmites, briiler les vaisseaux et les tentes, comme cela, ils n’ont
pas d’espoir de retour sauf & gagner le combat. Ces deux géné&aux, en tant que fins
connaisseurs de 1’art militaire chinois et de la psychologie humaine, savent comment fagonner
une situation désespérée : en maintenant ses officiers et ses hommes dans I’ignorance de leurs
intentions, ils font monter ce «troupeau de moutons >>en haut, et puis retirent I’échelle (#a%*
B EAE . AR B IRBE, MR, IR, HEiEix, —— (INFRsH-R
st) ¥). Acculés & I’impasse, les soldats sont forcés d’étre braves et vont spontanément

arracher la victoire, ainsi que le dit Sunzi: «Jetez-les dans une situation p&illeuse, elles en

VIBEKIANR, (PhTEE), ZEXORER, R, SCH/E, 2008 4, % 128 . (Sun Tzu, L'Art de la Guerre,
traduit et annotépar Li Xingbin, Wuhan, Librairie de Chongwen, 2008, p.128.)
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reehappent; placez-les en terrain mortel, et elles subsisteront. »(#x <t sk /5%, P Tit

wiEk, —— (IFEH-F) )

La question de I’individualité se pose de nouveau. Nous pouvons I’illustrer par une
anecdote dans I’histoire de la Chine qui s’appelle « des Bateaux de paille pour emprunter des
fléshes »(cao chuan jie jian, F#x&%#5). L’armée de Cao Cao était rassemblée sur le fleuve
Yangtsépour attaquer les troupes alliées des Wu dirigees par le géné&al Zhou Yu et des Shu
dirigéss par le stratége Zhuge Liang. Pour repousser les soldats ennemis de Cao Cao, il est
impératif de préparer rapidement un grand nombre de fléches. Au lieu d’en faire confectionner,
Zhuge Liang a demandé¢ a ses soldats de préparer des bottes de paille et d’en fixer sur vingt
bateaux. Le lendemain, quand un brouillard épais s’est levé sur le fleuve, il a fait mettre &
’eau ses bateaux et a ordonné aux soldats de se diriger vers I’armée de Cao Cao qui était sur
la rive nord. Quand Cao Cao a vu s’approcher ses bateaux, a cause du mauvais temps, il ne
pouvait entrevoir les nombreux bateaux et les bottes de paille qu’il a pris pour des vrais
soldats. Il a vite demandéases archers de tirer a volonté. Les fléches s’abattent sur les bottes

de paille et ’armée de Zhuge Liang est enfin rentrée avec un nombre de fléches satisfaisant.

En méne temps, nous nous rappelons des éopees grecques, dans lesquelles il y a Hercule
qui a accompli les douze travaux et Ulysse qui a véeu bien des éreuves sur la mer, ici, il y a
une diffé&ence de perception entre le hé&os chinois et le hé&os occidental. Zhuge Liang est un
stratege, mais il n’y pouvait rien si le temps ne I’avait pas aidé. Le succes de son stratageme
s’appuie d’abord sur la condition favorable du temps. Le brouillard a empéché I’armée de Cao

Cao de perce ajour sa ruse.

Les petits ruisseaux font les grandes rivieres, car ils coulent vers le plus bas ; le bon
stratege prévoit la victoire, car il sait ou se trouvent les points les plus faibles de 1’adversaire.
Comme I’eau qui suit toujours la ligne de moindre résistance, nous devons ceuvrer pour
chercher la bréche de I’objet ou celui-ci est le plus vulnérable. Dans ce cas, 1’essentiel est de
faire premierement un travail de comparaison pour peser le pour et le contre. C’est ce qu’on a
affirmédans la description de L’Art de la Guerre : pour les pays de ’ancienne Chine, avant

d’entamer un combat, ils doivent d’abord comparer les cinq facteurs fondamentaux entre eux

© Ibid., p.131.
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et leurs ennemis, que Sunzi appelle une <«approximation » (ji, it), afin de pré&oir si leurs
pays pourront gagner ou pas. Comme le peuple est-il en harmonie avec le prince et peut-il le
suivre ala vie et &la mort ? Les conditions méeéorologiques et topologiques, sont-elles
favorables ? Le généal, a-t-il des qualité&s comme sagesse, &uit& humanit& courage et
sévérité ? L’organisation de 1’armée, est-elle assez bonne ? En faisant ses calculs, les
dirigeants peuvent «tracer un diagramme du potentiel de situation » qui les aide a décider s’il

vaudra la peine de s’impliquer dans la guerre.

Avec cette bonne connaissance de 1’objet, le succes est assuré sans que le combat n’ait eu

lieu. C’est aussi ce dont le Sage de la guerre nous fait part :

Si le général de I’armée ennemie est obstiné et enclin a la colére, insultez-le et rendez-le
furieux, de fagon qu’il soit courroucé, qu’il n’y voie plus clair, et qu’il marche étourdiment sur

vous, sans plan.”

AFBEZ, SMRZ, Ré&x, BABX QWKEX, RWMHZ, KRS, =

TR, BERE, HERE, HERIM, RTEEL, — (INFGitHwm) ©

Cette manipulation avec laquelle I’on profite du point faible d’autrui peut se pratiquer
aussi dans les relations sociales. En chinois, on dit «couper les v&ements selon les diffé&entes
tailles » (liang ti cai yi, ###<). S’il s’agit d’un brave qui ne peut étre bluffé, on peut
I’envoyer a la terre périlleuse ; s’il s’agit d’un homme sage, au lieu de le tromper, on peut

I’encourager a faire des exploits.

Un autre exemple de nos jours semble plus intéessant et repré&ente une mentalité
typiquement chinoise. Un érivain chinois du Sud® est monté & Pé&in pour réliger un

reportage sur son céébre Village du Zhejiang®. Durant sa visite, il a rencontréun des

©'sun Tzu, L’Art de la Guerre, préace et introduction par Samuel B. Griffith, avant propos de B. H. Lidell Hart, traduit de
I’anglais par Francis Wang, Paris, Flammarion, p.100.

CIEERIIMR, (PNTIRERY, ZEXOaER, I, 2R, 2008 4, 958 T. (Sun Tzu, L'Art de la Guerre, traduit
et annotépar Li Xingbin, Wuhan, Librairie de Chongwen, 2008, p.8.)

O iEE, (ERdbR: WIRMERFRMWEAAY, dbnl, PESCBEHRA R, 1998 4, 91-92 F. (Gu Qingsheng, Un

vagabond &P&in : journal d’un écrivain errant, Pékin, Editions de 1’ Association de la Littérature et de 1’Art, 1998, pp.91-
92)

@ C’est une communauté migrante qui s’est formée dans la banlieue de Pékin depuis le début des années 80 du si€éele dernier,
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villageois-marchands qui lui a racontésa propre expé&ience.

Celui-ci avait eu I’intention d’agrandir ses affaires, alors il avait trouvépar hasard une
usine de v&ements avec laquelle il pourrait mener une coopération, puisqu’il avait mis de
coté de I’argent, qu’il avait aussi un nouveau programme, et de bonnes connaissances en
management, et il voulait que cette usine puisse en contrepartie lui offrir 1’atelier,
I’équipement et les ouvriers qualifiés. Apres avoir fait une étude de faisabilité, il pensait que
cette coopé&ation irait sans problame, mais quand il &ait allénégocier avec le directeur de
I’usine, celui-ci avait refusécatégoriquement en disant qu’il n’avait pas I’intention de vendre

aautrui son usine.

Cette né&yociation frontale ayant &houé& il a commencéachercher une autre solution par
une voie déournés. On lui a dit que ce directeur éait presque un homme parfait, il ne buvait
pas, il ne fumait pas, il éait trés assidu au travail. Mais I’homme d’affaires étant
personnellement convaincu que tous les hommes ont des points faibles par ou I’on pouvait
ouvrir une bréshe, aprés une période d’observation, il avait trouvé que le directeur aimait
beaucoup son petit-fils. Depuis lors, il &ait allé¢ prendre le petit gargon pour I’emmener chez
lui, et peu apeu, il avait commencé afré&uenter la maison du directeur et aentretenir des
amitiés communes. Comme la culture chinoise attache une grande importance a 1’amitié et
que I’ami est considéré, par les Chinois, comme «un des néres >(zi ji ren, B82X), lorsque
I’homme d’affaires a finalement proposé€ une seconde fois le projet de la coopé&ation, le

directeur y a consenti sans hésitation.

Tous les exemples ci-dessus nous aménent a cette méme conclusion : en s’appuyant sur la
faiblesse de I’objet, la stratégie chinoise a fait de 1’action une réaction intentionnelle, ainsi,

tous les efforts seront r&compensés avec le succes prévu, assuré

£ ==

11.2 Laction hé&omjue et la transformation silencieuse

La deuxiéme notion dans ’efficacité : 1’action qui est toujours dans la culture occidentale
une incarnation de 1’héroisme. F. Jullien nous a expliqué au chapitre IV <«Action ou
transformation » ce culte européen rendu a 1’action, ainsi que les origines de cette tradition,

que nous trouvons la né&essitéde citer :

et ses habitants sont principalement des marchands de v&ements venus de la ville de Wenzhou dans la province du
Zhejiang. Les villageois y sont connus pour un esprit de travail et un génie des affaires.
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11 y aurait donc a revenir sur ce mythe occidental de 1’action. D’autant plus que 1’action est
bien cet objet propre au muthos, congu précisément comme récit d’action, par lequel la
civilisation europénne a débuté Repassons, en effet, ces images, elles qui sont parmi les
premiéres dans 1’histoire de notre raison. Qu’il soit celui de la tradition judéo-chréienne ou du
Timé&", Dieu fait exister le monde par un acte créteur ; et le propre du hé&os est aussi
d’imprimer son action sur le monde en I’affrontant : avec 1’épopée, la littérature a débuté par le
récit d’actes mémorables, magnifiés a titre d’exploits, puis la tragédie les a mis en scéne (le
propre du théire éant bien, rappelle Aristote ne possédant pas encore de terme pour ce que
nous nommons personnage, de représenter les hommes «en tant qu’ils agissent >3 prattontes).

(Traité de lefficacité, Chapitre IV, Action ou transformation, p.70)

Selon sa description, 1’action est un ¢élément de grande importance dans la culture
occidentale parce qu’elle incarne en mé&ne temps une conception de base dans ses deux

sources qui sont le judéo-christianisme et la pensée grecque.

Nous pensons au premier mot de la Genese : «<Au commencement, Dieu cré& les cieux et
la terre. »La Bible nous transmet cette idé& que c’est par une action divine que se construit le
monde terrestre dans lequel nous vivons aujourd’hui. C’est I’action qui fait naitre le monde

physique. Dieu a fait exister le monde par un «Verbe »

Cet exemple trouve son parallée dans la mythologie grecque dans laquelle les dieux se
disputent pour obtenir le pouvoir supr&ne du ciel, aussi bien que les hé&os, comme Hé&aclés
et Ulysse, qui, aprés avoir subi bien de rudes éreuves, parviennent aaccomplir telle ou telle

aventure.

L’homme s’y trouve toujours en lutte avec le monde du dehors, d’ou vient le deuxieme
point : I’homme éprouve son existence par son acte héroique. A noter cette phrase au milieu
du passage ci-dessus : «Le propre du héros est aussi d’imprimer son action sur le monde en
I’affrontant. >>Ici gT une opposition «Sujet-Objet » dans la tradition occidentale, ¢’est-adire

la dichotomie platonicienne. Pour I’homme qui se considere comme sujet, le monde physique

© La Timée est un dialogue de Platon décrivant la genése du monde physique et de I’homme.
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devient naturellement I’objet qu’il affronte. L’action sert alors de preuve de 1’existence
humaine. C’est en luttant volontairement avec le monde que ’homme se sent son propre

matire.

Une vive volonté individuelle est nécessaire a 1’effet réalis¢ puisqu’elle signifie si vous y
avez agi de toute la force et de toute la vitesse. C’est une question de qualitéintrinsegue de
I’homme. On ne peut se rendre maitre de la technique donnée, de la condition de I’objet, ou
de I’occasion que nous allons en parler ensuite, mais on peut au moins exercer une emprise
sur sa propre action, I’effet recherchése diffé&encie entre celui qui a pris une bonne ré&olution
et celui qui ne 1’a pas eu. Porté a I’extréme, 1’effort humain devient un héroisme pour vaincre
tous les éléments opposés, c’est ce que nous apprenons toujours dans les épopées grecques.

L’efficacité découle de la mesure des forces qu’on a mises dans 1’action.

Si ’on trouve ici I’idée de Jullien insuffisante, il convient de la compléter par cette
explication d’Ivan Kamenarovic sur le sens particulier de I’action dans la pensée des

Occidentaux :

Agir, c’est bien se mettre en situation de considérer le monde comme un objet, que ce soit
un objectif d’action ou un objet de connaissance. Agir, ¢’est occuper la place prépondérante
dévolue en Occident au sujet pensant, au sujet destinéaére en position de maTrise...Dans une
civilisation oUle sujet connaissant se trouve ainsi place dans une position pré&minente et oulle
but aatteindre est le plein accomplissement de son individualité &re passif veut dire se laisser
porter par les &éements, ne pas user de sa liberté vivre une vie inf&ieure. Eire passif, ¢’est

®

non seulement ne rien ré&liser, mais pire encore : ne pas se r&liser soi-méme.

Cette perception occidentale de I’action est le contraire du laisser-faire du lib&alisme.
L’action fait I’objet d’une vénération de la pensée européenne, F. Jullien 1’appelle aussi
«@onnante volonté>»qui peut &re interpré&é comme <«capacité d’affrontement vis-avis du

monde »et «pouvoir du sujet de s’affirmer et de se réaliser >»>(Le Traité de [’efficacité p.223).

© lvan Kamenarovic, Agir, non-agir en Chine et en Occident, Du Sage immobile a I'homme d’action, Paris, Editions du Cerf,
2005, p.106.
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L’action s’offre lui-m@ne un sens qui est I’émancipation et « le plaisir de la dépense >>:

En affrontant le monde, on s’émancipe de lui ; non seulement on fournit une matiée au
reeit héomue et ala jubilation du sujet, mais atravers la résistance, on se fraye un accés ala
liberté..Sous le <«sujet », I’infini de la subjectivité, la passion bien sir et le plaisir de la
dépense, un <«autre >»>surtout qui soit vraiment un autre enfin (qui soit a<«déeouvrir > et non
toujours cet «autre » pole du partenaire/adversaire). De quoi réver d’Héraclés, montant sur son
bicher, heureux de s’étre épuisé pour rien...(Traité de ['efficacité, Chapitre X1, Hoge de la

facilité p.235)

Il s’agit aussi d’un éveil de I’auto-conscience contre ce que le destin impose a 1’humain.
Cette ¢éloge de la résistance va conduire jusqu’a un héroisme luttant méme pour rien, ce qui va

a I’encontre de I’efficacité. On oublie alors ’efficacité :

On I’imagine répliquant au stratége : «— Et si non seulement le plus grand plaisir, mais
méme le plus grand “profit”, comme vous dites, éait de perdre et non de gagner : de perdre
vraiment — pour toujours, pour éorouver ce prix de toujours, comme Sisyphe ou Proméhé& —
et non pour que cette perte, gr&e aux ricochets du re&el, se retourne en gain ? Et si la meilleure
fagon de se sentir vivre — hors monde enfin — n’était pas I’efficacité, mais bien son

contraire ? >»(Traité de I'efficacité, Chapitre XII, Eloge de la facilité& p.236)

\oilapourquoi Camus dans le Mythe de Sisyphe a dit : «lII faut imaginer Sisyphe heureux.
»" Dans le processus incessant de monter la pierre vers le sommet, Sisyphe réussit a
transformer son destin subi en destin choisi. Ce dont il se préoccupe est I’action de monter la

pierre elle-méne. Le Moi-sujet remporte la victoire.

Je ne vise pas directement 1’effet en cherchant a imposer mon plan aux choses, ce qui ne

@ Albert Camus, Le mythe de Sisyphe, Paris, Gallimard, 1942, p.168.
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peut aller sans dépense ni résistance ; mais je fais éoluer continument la situation en fonction
des facteurs porteurs que j’y décéle, de sorte que ce soit de la situation elle-mé&ne que dé&oule
I’effet. C’est elle, autrement dit, qui accouche du résultat escompté. Ou, si rien aujourd’hui ne
m’est favorable, je préfére attendre, plutét que d’affronter une situation contraire et de m’y

briser — ce qui assurément serait beau, et méme héroique, mais de peu d’effet...”

Autrement dit, si la pensée grecque peut s’appeler une pensée idéale, la pensé chinoise de
I’efficacité est une pensés r&liste. Pour les Chinois, I’action pourrait bien étre bancale. Dans
son roman intitulé Peaux d’ail et plumes de poulet (yi di ji mao, (—:tx£) ©), Liu
Zhenyun (XU &%), €rivain moderne chinois, a essayé de présenter tel quel 1’état d’ame des
Chinois a travers la mesquinerie quotidienne. Une des histoires qu’il y a racontée est
inté&essante et se trouve lié anotre sujet. Un jour, la femme de Xiaolin s’est plainte de son
unité de travail et a dit a son mari qu’elle voulait en chercher un nouveau. Comme Xiaolin
aimait beaucoup sa femme et il avait justement des relations, il a acceptésa deeision. Avec
bien des efforts sociaux, une personne de connaissance a promis axXiaolin de faire entrer sa
femme dans son unité Mais quand Xiaolin a fait part &sa femme de cette bonne nouvelle,
celle-ci, au licu d’étre contente, s’était inquiétée du fait que cette personne de connaissance ne
serait pas assez efficace. Il ferait mieux de chercher encore un autre responsable pour que les
deux commissionnaires puissent agir en méne temps et que cette affaire soit réussie sans
suspens. Xiaolin avait suivi enfin cette idé. Mais devinez le réultat ? Le premier cadre, apres
avoir entendu que Xiaolin avait cherchéason insu un autre responsable aqui il avait confié
aussi la méme mission, s’était mis en colée en pensant que Xiaolin le deaignait et que
¢’était une injure insupportable. Au lieu de donner un coup de pouce ala commission de
Xiaolin, cette connaissance y avait fait obstacle et le plan de la femme de Xiaolin avait

finalement &houé

Nous apprenons de cette histoire que 1’action, si elle n’est pas accompagnée d’une grande

prudence, peut provoquer quelquefois de graves erreurs. L’intention de la femme de Xiaolin

© Franis Jullien, Penser entre la Chine et I’Europe (texte inédit), p.8.
OB, (—HISEY, bR, ANRSCFHEME, 2006 45, 9-13 T, (Liu Zhenyun, Peaux d’ail et plumes de poulet,
Pé&in, Editions de la Littéature du Peuple, 2006, pp.9-13.)
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¢tait de doubler 1’efficacité. En faisant recours aux deux personnes, elle pensait que le but
serait atteint plus rapidement et plus assurément, mais elle a ignoréla mauvaise influence de
cette action. L’action de Xiaolin a la suite du premier effort peut étre considéeé comme un
contre-effet, en s’insérant dans le déroulement naturel des choses, elle en trouble la cohérence

et suscite bien s{r la réistance.

Continuons avec Jullien. Cette méfiance de I’action des Chinois est liée a la notion
fondatrice de la pensée taoste, qui est le «non-agir >»(wu wei, &>9). Il I’a analysétout au

long de ce chapitre «Ne rien faire (et que rien ne soit pas fait) >»

La tradition européenne a reconnu du mérite a ’audace, le penseur taoiste célébre pour sa
part la «non-audace »...Deux logiques s’opposent, en effet : d’une part, celle de I’activisme,
qui est celle d’une dépense et d’une accumulation sans fin, sur le mode du toujours plus, selon
laquelle on ne cesse d’apprendre davantage, ou de vouloir aller plus loin ; et de ’autre, a
I’inverse, celle selon laquelle on ne cesse de retrancher de son ingé&ence, de redluire son
affairement. (Traité de [’efficacité, Chapitre VI, Ne rien faire (et que rien ne soit pas fait),

p.112)

Jullien a d’abord éclairci ce « hon-agir >»qui est souvent mal compris par les Occidentaux.
Cette notion est empruntée par 1’Occident a la sagesse taoiste, mais les Occidentaux la
considéent comme une importation qui préend ré&oudre les problémes du monde par

I’abandon de tout engagement, la passivité complete des efforts humains :

L’Occident s’est, je crois, souvent méoris sur le «non-agir >prénépar les penseurs de la
«voie > les taogtes...On a cru voir dans le Laozi un apophatisme analogue au nére (et qui est
I’autre de notre discours théorique), on 1’a rangé facilement sous 1’étiquette de la «mystique >
De méme, parce qu’on lisait ’efficacité a I’action, on s’est trouvéenclin ainterpréer son non-
agir comme le simple envers de notre agir hé&ogue, donc en retournant celui-ci dans le sens du
renoncement et de la passivité (I’Occident « actif >>révant en Orient son repos...). (Traitéde

Uefficacité, Chapitre VI, Ne rien faire (et que rien ne soit pas fait), pp.109-110)
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Pour expliquer ce que dit Jullien ci-dessus, nous disons que le «non-agir >»dans la pensé&
chinoise n’est pas du tout d’une simple opposition du « agir » de 1’Occident, mais il implique
une veéitable conversion, un changement de perspectives de la conception occidentale. Dans
le mode de I’efficacité occidentale, I’homme est placé en dehors des objets, 1’agir est pensé
depuis I’acteur. Per¢gu comme séparé de la situation, il cherche a la maitriser a partir d’une
position et d’un calcul extérieur a celle-ci. L’efficacit¢ dépend alors de deux éléments :
d’abord séparation et puis affrontement. Le sujet — moi, con@it, planifie et met en ceuvre ce

qu’on pense. L’objet existe comme purement les obstacles a résister, a surmonter, a I’emporter.

La pensée chinoise, une fois de plus, n’a pas résolu le probléme, mais elle la dissout. Elle
nous aide atourner vers de nouveaux agencements possibles. Si I’homme céde la place
centrale a 1’objet, si tout est concu en termes de situation, alors ’homme n’en deviendra
qu’un élément, il n’y aura plus de probléme d’identification entre « moi »et «les autres >» Le
«non-agir » n’est pas un refus d’action, mais simplement une autre perspective de concevoir
les rapports entre I’homme et le monde extérieur. La stratégie du « moyens-fin >» de
I’Occident analyse dans le cadre d’une pensée de la maitrise, de I’extériorité, alors que celle
du <«non-agir » dans le cadre d’une pensée de la situation, de I’intériorité. L’efficacité
occidentale et I’efficacité chinoise divergent par cette conception que I’homme, comme acteur,

se trouve par-dessus la situation ou dans la situation.

En pensant &l’image de 1’eau, nous ne pouvons nous empé&her de poser, en suivant le
style de Jullien, une question : est-ce que la meilleure fagon d’obtenir I’effet souhaité n’est
pas, non de porter I’effort jusqu’aux extrémités de I’héroisme, mais bien son contraire, de
laisser s’imposer ’effet par une transformation continue ? L’eau en donne un exemple parfait.

Avec une téacité elle parvient, goutte agoutte, acreuser la pierre la plus solide.

Mais, si I’on n’ «agit >» pas, que fait-on ? Le malre mot de la pensés chinoise est
«transformation >»>(hua). Non pas agir, mais transformer, et cela vaut tant pour le Sage que le
Stratége : le Sage «transforme » I’humanité tout entiére, le stratége transforme 1’adversaire. Je
vous I’ai déja dit : si I’ennemi arrive reposé, il faut le fatiguer — le transformer ; s’il arrive uni,
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il faut le désunir, etc. Il faut engager un processus tel qu’il fasse perdre progressivement sa
contenance a I’adversaire et I’améne finalement a vous désunir, affamé, épuisé — déontenancé;

au point que, si vous I’attaquez, il s’effondre. (Conférence sur [’efficacité, p.55)

Nous essayons d’expliquer cette transformation silencieuse par le truchement d’une
fameuse anecdote dans I’histoire chinoise. La principauté des Lu s’est trouvée une fois en
bataille avec celle des Qi (cao gui lun zhan, & 21ie8). Le prince des Lu éait sur le point de
donner la consigne de battre le tambour pour se mettre a I’attaque quand un de ses ministres
Cao Gui I’a arrété. Aprés que les troupes ennemies des Qi avaient fait trois fois le battement
des tambours, Cao Gui a conseillé a son prince de commencer 1’attaque. L’histoire finit par la
victoire de Lu. On se demande ce qu’est le truc de Cao Gui, au moment des premiers
battements du tambour, le moral des soldats des Qi reste le plus &éevé alors la seconde fois,
moins élevé qu’avant, et la derniére fois, il est descendu au plus bas. Ce n’est de ce moment

précis que 1’adversaire peut tirer profit.

Quel message pouvons-nous tirer de cette histoire ? Que veut-elle souligner ? Il suffit
d’attendre trois fois le battement des tambours pour que le moral le plus éevédescende au

plus bas et qu’une situation qui semble d’abord défavorable au sujet change radicalement.

Revenons sur notre image de I’eau. Avec le temps, elle peut creuser par 1’érosion continue
une pierre solide (shui di si chuan, 275 2*). Pensons along terme, la pierre qui est le fort
devient enfin le faible et I’eau qui est le faible devient le fort, ce qui introduit une autre notion
de la pensé& chinoise, la transformation silencieuse (mo hua, #k 1¢). On attend la
transformation plutot que I’action. Si nous I’interprétons de perspective tao ®te, «ne rien faire
et que rien ne soit pas fait >»(wu wei ze wu bu wei, R0 RAR29), phrase contradictoire qui
parait difficile a comprendre. Cependant, bien des faits ont prouvé que c’est une vérité. Si
nous ne pouvons tirer aucun profit de la condition présente, il ferait mieux de s’appuyer sur le

temps.

En d’autres termes, dans la pensée chinoise, rien n’est stable éternellement. La situation

VB EREME FEATE). BR, EREMAED), dbat, AR, 2009 45, 5 183 T1. (Zuo Qiuming, Le
Zuo Zhuan ou Les Annales des Printemps et des Automnes de Zuo Qiuming, traduit et annot€par Yang Bojun, Pé&in,
Librairie de Zhonghua, 2009, p.183.)
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est «apparemment >» déavorable. Nous insistons sur le mot «apparemment > parce que la
pensée chinoise prone une idée d’alternance ininterrompue. Ce principe universel de la

mutation se trouve aussi chez Laozi :

L’étre et le non-étre naissent 1'un de l'autre. Le difficile et le facile se produisent
mutuellement. Le long et le court se donnent mutuellement leur forme. Le haut et le bas
montrent mutuellement leur inégalité. Les tons et la voix s’accordent mutuellement.

L’antériorité et la postériorité sont la conséquence 1’une de I’autre. (Tao Te King, I1)

FRABLE, BRBMA, Ri@Wp, FFEHAWM, SFEf0, S, s

@ ==y ¥

Encore une fois, cette pensée s’affirme dans I’histoire du prince Gou Jian dont la
principautééait une fois conquise par Fu Chai, prince de des Wu (wo xin chang dan, Eb#742
A2®), Gou Jian qui se sentait honteux brdait de vengeance, mais son ministre Fan Li I’a
vivement conseillé de conserver son sang-froid en I’avertissant que la situation était
complétement défavorable du c6té des Yue. Si Gou Jian s’obstine dans son honneur personnel,
le pays va périr et sa vengeance n’aura jamais la chance d’étre assouvie. Gou Jian 1’a accepté.
Depuis lors, il faisait semblant de se soumettre aux ordres de Fu Chai mais en mé&ne temps, il
a commenceé a reconstruire son pays et attendait le mirissement de ’occasion. Une fois le

moment venu, il a donnéun coup mortel &son adversaire.

Au début de I’histoire, tous les éléments favorables se mettent a coté de Fu Chai, mais
&loui par la grande prouesse, il commence ase croire sup€&ieur et sous-estime son adversaire.
Gou Jian le vainc, en suivant le conseil de son ministre, conserve furtivement ses éergies, de
sorte qu’un jour, quand sa force a surpassé I’ennemi, les €léments positifs se tournent vers lui

et il parvient arenverser la situation.

VT, CEL), WRBEEDE, KE, SHOCEMME, 2006 4, 53 Ui (Laozi, Tao Te King, traduit et annotépar
Chen Zhong, Changchun, Editions de la Littérature et de I’Histoire de la province du Jilin, 2006, p.3.)

YA R MEABRIER). CGRidiER), FHIEE, ME%E, EARER, e, =FMmak, 2011 4, 5
1684 1. (Sima Qian, Le Shiji ou les Mémoires historiques, traduit et annotépar Zhao Wanggin, Huo Songlin, Xi’an,
Editions de Sangin, 2011, p.1684.)

89



Cette tradition de respecter la transformation silencieuse est bien développeée aussi au
cours de I’émancipation nationale de Chine. En 1938, lorsque tous les Chinois ceuvraient pour
libérer la Chine de I’occupation japonaise, on entend s’élever des voix affirmant que toute la
Chine sera perdue (su wang lun, 3&-<13£) et d’autres disant que I’on va I’emporter rapidement
sur le Japon (su sheng lun, s a£3). A ce moment-13 Mao Tsé&Toung a prononcé & Yan’an un
discours indiquant que 1’on doit se préparer a une guerre prolongée (chi jiu zhan, 3 X &%). Sa
prévision n’était pas de simple hypothése, mais éait basé sur une analyse minutieuse de la
condition des deux parties. Le fait est que, cGé& Japon, celui-ci &ce moment-la &ait une
grande puissance militaire, &onomique et politique, tandis que la Chine restait un pays semi-
colonial, semi-féodal, dont 1I’économie, la politique et la force militaire étaient beaucoup plus
faibles. C’est I’ensemble des raisons pour lesquelles la Chine s’est montrée tellement fragile

devant 1’attaque subite du Japon en 1937.

Mais comme 1’ont enseigné€les sages chinois, lorsque la situation est défavorable aun
moment donné& on doit pré&voir le potentiel de situation, attendre la transformation silencieuse.
Quelles seront les tendances de cette confrontation sino-japonaise ? Mao a continuéde dire
que la force du Japon ne pourra durer longtemps parce que premi&ement, en tant que pays
insulaire dont la superficie est beaucoup plus modeste que la Chine, le Japon manque de
ressources matérielle, humaine et financiére, de sorte qu’il lui est impossible de s’impliquer
dans une guerre d’usure contre un tel grand pays comme la Chine ; deuxiénement, sorti de la
crise économique mondiale, le Japon s’est trouvé embourbé dans les difficultés économique et
politique, donc, le moral de son peuple n’était pas élevé; troisiémement, comme il s’agit

d’une guerre d’invasion, le Japon ne pourra obtenir le support de la plupart des pays.

Par contre, cGéChine, elle possede un grand territoire qui lui fera gagner du temps pour
recouvrer petit apetit ses terres perdues; en outre, menacé par 1’occupation étrangére, le
peuple chinois, dans sa plus grande partie, était résolu a s’unir contre le Japon, le moral du
peuple était relativement élevé; enfin, comme I’émancipation nationale de la Chine est tout a

fait une cause juste, elle pourra se procurer beaucoup d’aides internationales.
11.3 La persuasion dénocratique et la manipulation despotique
Le verbe «manipuler >>a normalement deux sens. Premiéement, au sens propre et strict
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du terme, il est employé dans le domaine des sciences et des techniques pour exprimer
«manipuler des substances ou des produits »; deuxiénement, au sens figuré I’expression
«manipuler les hommes >>reste péjorative. La pensée chinoise de 1’efficacité repose aussi sur

cette stratégie de manipuler les hommes.

Cet art discret de la transformation, op&ant atitre de condition, est celui de la manipulation.
Comme tel, il comporte deux aspects complémentaires : s’assurer progressivement ’initiative,
au sein de la situation, de fagon &la faire aboutir aux conditions désirées ; et, pour ce, réluire
I’adversaire a la passivité en le dépossédant peu a peu de sa capacité de réagir. Au point que, a
terme, on pourra ’emporter sans férir : puisque, quand enfin le combat débute, il se trouve dga

déait. (Traité de [’efficacité, Chapitre 1X, Logique de la manipulation, p.170)

D’apres Jullien, ’essence de la manipulation reste un jeu d’initiative et de passivité. Ce
qui parvient a prendre I’initiative pourra aisément manipuler ce qui est réduit a la passivité
Elle se constate dans les deux lieux d’application, 1’art de la guerre de Sunzi et le domaine

politique de Han Fei Zi. D’abord dans la guerre :

La manipulation, on s’en doute, est affaire de dissimulation et de secret : «quand on est en
mesure de pouvoir », faire voir a I’autre qu’ «on ne peut pas »; «quand on met en ceuvre >
faire voir a ’autre « qu’on ne fait pas >» <«quand on est proche >>se montrer «distant > et
«quand on est distant >><«se montrer proche > etc. (Traité de [’efficacité, Chapitre IX, Logique

de la manipulation, p.174)

Pour le preiser, le traitéchinois des 36 stratagemes (san shi liu ji, {=-+><it) ) peut
&@re une bonne illustration, par exemple, assiger la principauté de Wei pour secourir la
principautéde Zhao (wei wei jiu zhao, E1#3& &) ; bruit a I’est, attaque a I’ouest (sheng dong
Ji Xi, &R #&E) ; laisser s’¢loigner pour mieux piéger (YU (in gu zong, ski&# ) ; le piege

de la belle (mei ren ji, 2= A1) ; le piege de la ville vide (kong cheng ji, z=#%it), etc.
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Ici, F. Jullien n’a pas oublié d’indiquer le point commun entre la pensée chinoise et la

penseés grecque, car en Greee, il existe éjalement ce genre de stratagame, la métis.

Fidéles a I’ancienne tradition de la méfis, leurs traités militaires font abondamment mention
de pieges, comme alternative ala bataille rangée (faux renforts, fausses embuscades, fausses

nouvelles, etc.) (Traité de [’efficacité, Chapitre 1X, Logique de la manipulation, p.178)

L’histoire du Cheval de Troie peut nous en donner un exemple, dans lequel la troupe
grecque s’est fait paraitre absente alors qu’elle était présente. Ce qui est différent, ¢’est que la
meékis grecque, au lieu d’étre pleinement développée comme les stratagémes chinois, ne
s’accorde pas avec la pensée de I’idéal ou du modé¢le et ne demeure que dans le merveilleux

des mythes :

Par ce qu’elle suppose de mouvant et d’insaisissable, donc de réfractaire a toute forme
&igé en modde, la méis échappe a Ientreprise de stabilisation identitaire, sur fond d’Eire et
de Dieu, a laquelle s’est voué I’esprit grec. (Traité de [efficacité, Chapitre 1, Les yeux fixé sur

le modéle, p.23)

La politique reste ce deuxiéme lieu d’application de la manipulation chinoise. Selon Han
Fei Zi, cette manipulation est avant tout un apanage du souverain pour faire soumettre les

sujets :

Pour conserver entier le potentiel de situation que constitue sa position souveraine, le
prince doit considérer tous les autres, a I’intérieur de son royaume, comme autant d’adversaires
asoumettre ason autorité..conduit par le désir des ré&compenses et la peur des ch&iments, tout
sujet croit suivre son profit personnel sans se rendre compte qu’il travaille seulement a
conforter le pouvoir de son oppresseur. (Traité de [’efficacité, Chapitre IX, Logique de la

manipulation, p.184)
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L art de la manipulation du souverain déoend en fait de notre propension naturelle, qui est
le désir de I’intérét et la peur du chatiment. Si le souverain arrive a s’assurer sa position en
observant ces deux principes, tous ses subordonné& vont lui obér et la machine éatique

fonctionne automatiquement.

L’art de manipulation en Chine, d’une part, est utilisé par le roi en tant que moyen efficace
de gouverner, mais d’autre part, on le voit partout dans les entretiens des Sages comme
Mencius, Confucius, etc, qui donnent des conseils politiques aupres des rois, pour qu’ils les
&outent. Parmi ces conseillers des rois, Mencius est connu pour sa bonne mairise de cette

technique de manipulation.
Un jour, Mencius alla visiter le roi Liang Xiang. Celui-ci lui posa une question :

- Comment peut-on faire pour donner la paix au monde ?
“RTRRF?”

- Le monde sera en paix lorsqu’il est unifié, réondit Mencius.
“op Frm ”

- Alors qui pourra lui donner cette paix ? Demanda ensuite le roi.
“BEE—= 7”7

- Celui qui ne tue pas ason grépourra y arriver.
“RERANFIRE—Z,”

- Mais qui veut le suivre ?
“Paes= 97

- Le monde sous le ciel va tous le suivre. Est-ce que vous connaissez bien la plante de blé
votre Majest&? En juillet et en aoGt quand il fait chaud, la séheresse peut flérir les
plantes. A ce moment, si la pluie arrive, elles vont tout de suite revenir ala vie et pousser
tres vite. Qui pourra les arr&er ? Maintenant, comme il n’y a aucun roi qui ne tue pas a
son gré si un tel roi appara®, tout le monde sous le ciel vont le suivre naturellement

comme I’eau coule vers le bas. Cette propension naturelle, qui pourra I’arréter ?
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URTFTHERESAE, ExRWEF - CANAIGR, WEHLZ; RBARTES, HART
W, MEHRENZR Hink: FRAEBZ ) SRR TIAKRARERAZL, 4o
AARERAE, WATIRESIMMEZIL, Mt REBIBRIFKT, SHK

EAEWZ Y —— (BF-RmEL)

Comme ce qu’il a dit a I’égard de la pousse des plantes, la persuasion de Mencius est aussi
un processus pour suivre la propension naturelle. Cette propension, c’est la préoccupation du
roi Liang Hui. Au lieu de lui proposer directement et fortement 1’importance des vertus,
Mencius le laisse parler d’abord pour savoir que la préoccupation de ce roi est de régner le
monde. Ensuite, Mencius commence aexercer furtivement son influence morale sur le roi, en
lui donnant ’exemple des plantes. Il veut lui transmettre cette idée : la vé&itable effcacité
vient quand on ne force pas. En suivant la propension naturelle, on gagne sans efforts. La
propension de ’eau, c’est de couler du haut vers le bas. La propension du peuple, c’est
d’aimer la vertu.

Si cet exemple n’est pas assez convaincant, nous en avons un deuxi@me qui est encore
plus typique. Zhuang Bao (Z# ) vint voir Mencius en lui disant : «Je suis allévoir le roi de
Qi et il m’a dit qu’il aime la musique. Je ne sais pas comment lui réondre. >»>Ensuite Zhuang
Bao demanda & Mencius : «Est-ce bon pour le roi d’aimer la musique ? » Le maTire
répondit : «Si le roi aime la musique, sa principautésera bonne. > Quelques jours apres,
Mencius alla voir le roi de Qi et eut avec lui la conversation suivante :

- Monsieur Zhuang m’a dit que vous aimez la musique, c’est vrai, votre Majesté ? demanda

Mencius.

CELIBEFUNIGT SR, FHix?”

En I’entendant, le roi de Qi changea de mine et répondit :

- Ce que jaime, ce n’est pas la musique que l’on pratiquait aux époques des rois

anté&éilents, mais la musique populaire de nos jours.

“IMANAEREST R EZIRAL, BEISFHIEIIRE,”

U, (FETEREY, dbst, AR, 1960 4, 12-13 . (Mencius, traduit et annotépar Yang Bojun, Pé&in,
Librairie de Zhonghua, 1960, pp.12-13.)
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- Notre principautésera bonne si vous aimez la musique. En fait la musique populaire

d’aujourd’hui provient de celle d’autrefois, reprit Mencius.
CEZSFRE, MFHBRIF| SR IETIRA,”
- Je veux que vous le pr&isiez.
“wrigms 7”7
- Je vous prie d’imaginer deux situations, apprécier la musique tout seul ou avec d’autres,
laquelle vous donnera plus de joie ?
“IERIR,, SARK, BRI
- Je choisis de partager la musique avec d’autres.
“RBEESN”
- Appre&ier la musique avec peu de gens, ou avec plus des gens, laquelle vous donnera plus
de joie ?
“E5DRIR, SRRKR, R
- Je choisis de partager la musique avec plus de gens.
“CRIFISR,”

- Bien. Alors, laissez-moi vous parler de la musique. Si aujourd’hui vous jouez de la
musique, le peuple, en I’entendant, vont se plaindre de leur propre vie démunie. Le pére et
le fils ne peuvent se réunir, les frées se séarent. Dans ce cas, ils vont dire : notre roi aime
la musique, mais pourquoi il nous laisse vivre dans cette pauvret&? Votre Majesté, c’est
pourquoi je vous conseille de partager la musique avec le peuple. Quand vous jouez de la

musique, vous devez penser aussi au peuple en essayant de changer leur condition de vie

pour que tout le monde puisse appréeier la musique.

CEFRIEESR, SESRRTNR, BHAENRIE BWMIE, FEHEEMHE
HH: ‘BEIGFER, ATEREEFHABAL ) RFRER, RPBEFHER, KR

e, RERAERE,” —— (&F REETF) "

Pour montrer la fagon de convaincre chez Mencius, nous pouvons citer un troisieme

U, (FETEREY, Jbst, R, 1960 4, 26-27 7. (Mencius, traduit et annotépar Yang Bojun, Pé&in,
Librairie de Zhonghua, 1960, pp.26-27.)
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exemple, un quatri¢me...Quand le roi Xuan de Qi dit a Mencius qu’il adore 1’argent, le Ma'ire
répondit que Gong Liu” aimait aussi I’argent. Ce n’est plus un défaut si le roi adore 1’argent
avec son peuple ; quand le roi dit encore qu’il adore la belle femme, Mencius dit que le roi de
Zhou aimait aussi la belle femme. Ce n’est plus pour lui un défaut si le roi adore la belle

femme avec le peuple.

Maintenant, il est temps de revenir ala rélexion de Jullien sur le sens de la parole dans la

pensee chinoise.

La parole ne sert pas ici a parler, mais a conduire I’autre ale faire ; elle ne vise pas &
montrer son sentiment, mais a faire en sorte que ’autre montre le sien : de fagon &pouvoir
s’adapter a lui et, par conséquent, en étre bien regu et, par suite aussi, en étre cru. Dés lors que
I’autre est rendu transparent, il n’offre plus de réistance. (Traité de [’efficacité, Chapitre X,

Manipulation versus persuasion, p.193)

Ce passage est un récapitulatif des histoires de Mencius. Avant d’essayer de convaincre
son auditeur, il faut d’abord bien s’orienter, fixer une direction, préparer un terrain, pour que
votre parole soit acceptée facilement et que I’autre ait 1’intention d’en savoir la suite, pour
qu’il cede peu apeu la défense et soit guide volontairement. Toujours, le temps de cette
préoaration est beaucoup plus longue que celui de la vraie proposition qui ne se passe que
dans 1’aval de la conversation. La réussite de la persuasion est récoltée sponte sua. Comme

Jullien a dit, «avoir ’oreille du prince est la garantie du succés >

Ici, Jullien a déouvert une grande diffé&ence entre les deux fagons de parler en Chine et

en Grese.

Coté grec, ¢’est-adire celui de la Cité, ’orateur s’adresse d’ordinaire a une collectivité qui
délibére, celle du tribunal, du conseil, de 1’assemblée : s’il a a tenir compte de 1’état d’esprit de

son public, il ne peut néanmoins entrer dans la logique personnelle de chacun de ceux qui

? Gong Liu est un des premiers chefs de la tribu de Zhou. Cette tribu dans I’histoire a graduellement élargi son territoire et
~ devient enfin le royaume de Zhou.
® F. Jullien, Traité de Uefficacité, op.cit., p.202.
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I’écoutent ; de plus, sa parole s’inscrit en général dans le cadre d’un débat contradictoire, logos
contre logos, elle réfute ou est destinée aére réfuté : il est donc conduit aétayer son discours
par les raisons jugéss les plus objectives, ne seraient-elles que probables, et fait appel ala
rigueur de ’argumentation comme dénominateur commun de la pensée. (Traité de [’efficacité,

Chapitre X, Manipulation versus persuasion, p.201)

Ce passage retrace la situation de 1’agora en Gréece. Premi¢rement, la parole s’adresse a
un groupe de personnes, aune collectivité la persuasion se fait publiqguement. En Chine par
contre, la parole des Sages ne s’adresse qu’a une personne, tel ou tel prince, donc ne se départ
jamais du caractee privéde cette personne. Avant de leur parler de son idé&l politique,
Mencius a déja eu une bonne connaissance de ses interlocuteurs, s’ils aiment la musique, la

richesse, la belle femme, la guerre, la paix, etc.

Deuxianement, la parole grecque est transmise sous forme de débats contradictoires. En
&hangeant leurs idéss respectives, les deux parties opposées cherchent toutes afaire accepter
son idee par la raison, et chacune des deux parties bééicient de la méne é&yalitéde parole.
Dans la conversation du Sage et du roi, on peut apercevoir un jeu de statut. L’orateur, qui est
inférieur au prince, son interlocuteur, dans son statut, cherche a prendre 1’initiative, et cette
initiative est cachée derriére une passivité. Il céde d’abord son droit de parler dans le but de

faire céder a I’adversaire le droit de parler.

Cette diffé@ence de considéer la fonction de la parole améne Jullien arélé&hir aux
questions du ré&jime politique. Pour Jullien, cette question de la parole est une bonne occasion
pour comparer la démocratie grecque et la monarchie chinoise. C’est une comparaison entre
I’égalité et la non-égalité, entre le débat et le refus du débat, entre I’affrontement et le non-
affrontement, entre 1’élection et le recrutement ala chinoise. Ce que Jullien ne comprend pas,
c’est que la Chine, pendant son long développement, n’a jamais congu un autre régime que la

monarchie. Il a ainsi dé&rit son &onnement :

Un de mes grands objets d’étonnement, quand je me tourne vers la pensée chinoise, c’est

que la Chine n’ait jamais congu un autre régime que la monarchie. On peut le regretter, mais

97



c’est ainsi. On parlait en Chine seulement du bon prince ou du mauvais prince, de 1’ «ordre >»
ou du «désordre »- et mé&ne on a souvent considéré qu’un mauvais prince vaut mieux que
I’anarchie...Il y a certes des moments ou le pouvoir chinois se défait. Mais je n’ai jamais vu
apparaitre d’idéal du politique, au sens des formes-modées (des eidd, dont on voit dévattre
Platon, Aristote, ou, en France, Montesquieu : qui constituent autant de régimes distincts et

dont on compare les qualités.”

Aux yeux de Jullien, I’histoire de la Chine est comme un pendule qui oscille entre la
monarchie et I’anarchie. Cette idée nous fait penser a la formule fameuse de I’écrivain chinois
Lu Xun, pour celui-ci, il y a en Chine deux époques seulement, 1’une, c¢’est quand le peuple
s’assure de son statut d’esclave (sous la monarchie, 2233 % Raved 1K), ’autre, ¢’est quand
on ne peut mé@ne pas étre esclave quand on le veut (durant ’anarchie, au moment ou le
gouvernement d’une dynastie est renversée et oUla nouvelle dynastie n’est pas encore fondée
pour la remplacer, 22 ## R R7§89ed1K). Un tableau pourra nous aider amieux faire la

comparaison entre la d@mocratie et la monarchie.

La démocratie grecque (FigR ) La monarchie chinoise (s @2 )
Mod@isation — &alitécivique Pas de forme de mise aegalité
Persuasion, rhéorique, débats Pas d’art de rhétorique

Affrontement Non-affrontement, critique indirecte

o ) Recrutement sur compéence (concours)
Institution éective )
Ou sur recommandation

La dénocratie jugee comme meilleur Alternance entre la monarchie absolue et

régime politique I’anarchie

La démocratie est le meilleur régime politique, cette idée n’est pas propre a Jullien seul,
mais aussi a bien des penseurs européens, par exemple, Charles P&in y a consacré

spe&sialement un article intitulé«La démocratie est-elle le meilleur r&ime politique ? »dans

© Frangis Jullien, «Penser entre la Chine et 1’Europe »(texte inédit), p.11.
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son livre consacré aux sept grandes questions de la philosophie :

L’adulte, a la différence de I’enfant, ne donne pas sa confiance a n’importe qui, est
capable de choix €lair&, agit en toute responsabilit€ et sait sanctionner quand il le faut.
Changeons adulte par <«citoyen > et méme par «citoyen a I’heure du vote >3 et nous
comprendrons pourquoi la démocratie, en nous demandant d’étre des adultes, est le meilleur
regime politique. Des politiques choisies par des &res &lairés, responsables des autres et des
générations futures, sanctionnées lorsqu’elles doivent 1’étre, ont toutes les chances d’étre les

meilleurs politiques possibles.”

Comparée a celle de Frangois Jullien, I’attitude de Charles Pépin semble plus radicale. 11
appelle la dénocratie un régime d’adulte qui est une preuve de la maturité historique. A partir
de sa fondation dans le monde occidental, la souverainetéest passee de Dieu, du roi, des &ites
minoritaires a la main du peuple. L’homme est entré dans 1’4ge adulte et a la libert&politique,
«@nancipéde la figure paternelle du monargque ou du despote, le peuple aspire maintenant &

de&ider de son avenir >

En ce qui concerne ’origine de la monarchie absolue, Charles Pépin s’est contenté de

nous proposer une des possibilités du point de vue psychologique :

Il y a probablement dans la nature humaine un désir d’étre dominé, une satisfaction

insidieuse arester dans la servitude volontaire.”

L’idée de P&in ne peut représenter que le coté européen sur I’absence de la démocratie en
Chine. Léon Vandermeersch 1’a congue d’un autre point de vue, dans son ouvrage consacré a
I’étude du légisme chinois, il a essayé d’expliquer la monarchie absolue en Chine par sa

pensée moniste et ’importance qu’elle a accordée a 1’unité.

© Charles Pépin, Une semaine de la philosophie, Paris, Flammarion, 2006, p.172.
@ Ibid., p.170.
® Ibid., p.176.
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Les légistes ont en commun avec les confucianistes la conception, qui ne sera jamais mise
en question durant toute [I’histoire de la Chine classique, que le gouvernement est
essentiellement monarchique. Ni en pratique, ni en théorie, les Chinois n’ont jamais réalisé
d’autres formes de gouvernement, aristocratiques ou démocratiques. La raison en est simple :
c’est qu’ils sont partout monistes, et ne peuvent mettre en cause 1’unité qu’ils s’efforcent de
retrouver au principe de toute chose. Il faut toujours revenir &’Un. Comme le dit par exemple
Shen Dao : «Si dans 1’univers il n’y avait pas un étre” qui soit honoréau-dessus des autres, le

principe de raison structurante n’aurait pas d’origine d’ou il puisse pénétrer tous les étres. >

Comment les Chinois eux-mémes pensent-ils de cette question ? En lisant les fables du

ma’ire tao'ste Zhuangzi, un texte attire notre attention.

Au bord de la mer Orientale se trouve une espéce d’oiseaux nommés les Paresseux. Ces
oiseaux ont un vol lent et bas, comme s’ils étaient incapables de voler. lls volent en
s’enchainant les uns les autres ; ils perchent pressés les devants lorsqu’ils avancent, ni rester en
arriére lorsqu’ils reculent. Aucun n’ose picorer avant I’heure, chacun ramasse ce que laisse son
voisin. C’est ainsi que leurs rangs ne se dispersent point, qu’aucun homme ne peut jamais leur
faire de mal et qu’ils échappent a toute catastrophe. (Tchouang-Tseu, Chapitre XX, L’ Arbre de
la montagne)®

KERLE, BEEE, HH24, BIHKRKRMIARLE, SIIEME, 8MTIE,
BMERBEYAT, BRHE YIS, BRI LR, BRHE%, REEITIIRF, M AFER

BE, RARFR, — (EFMH- LAY ©

@ L’étre qui doit recevoir cette prééminence est le souverain.

@ Léon Vandermeersch, La formation du légisme, recherche sur la constitution d’une philosophie politique caractéristique de
la Chine ancienne, Paris, Ecole francaise d’Extréme-Orient, 1965, p.174.

® Philosophies taostes, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Lie-Tseu (avant-propos, préface et bibliographie par RenéEtiemble, textes
traduits, pré&senté& et annotés par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas, relus par Paul Demié&ille et Max Kaltenmark),
Paris, Gallimard, 1980, p.234.

CURENER, CET), SAPEEE, dbat, dbmt#al e, 2005 45, 55 176 . (Zhuangzi, Zhuangzi, traduit et
annotépar Hu Zhongping, Pékin, Editions de Yanshan de Pé&in, 2005, p.176.)
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L’histoire de Zhuangzi, n’est-elle pas une figuration de la socié&échinoise ? En critiquant
I’oiseau de Yi Dai, Zhuangzi critique le caractére général du peuple chinois. A son époque, il a
dganotécette anomalie et sa mauvaise influence sur le développement d’une société. Le roi
est comme 1’oiseau en avant qui guide le peuple, qui décide tout, et le peuple comme le
groupe derriere lui, ils n’ont pas d’autre tache que d’obéir aux ordres du roi. L’idéal chinois
est loin de celui de 1’Occident, Sisyphe qui lutte tout seul, H&acles qui accomplit tout seul les

douze travaux difficiles...

Dong Zhongshu, un lettré confucianiste a I’époque de la dynastie de Han de 1’ouest, a
dit : «Si le ciel ne change pas, la voie ne change pas aussi. »(tian bu bian, dao yi bu bian, X
A2, M AR%EY) En institution politique, le roi est le fils du ciel (tian zi, &x3), il
représente la volontédu ciel, son droit est octroyépar le ciel sans contestation. Si le roi est
vertueux, ¢’est-adire que la volontédu ciel ne change pas, la souverainetéest proté&yé par le
ciel, tout le monde doit se soumettre au ciel. Si une dynastie perd le contrde de la situation,
c’est-adire que la volonté du ciel a changé et qu’il est temps de renverser ce gouvernement

pour qu’une autre dynastie vienne la remplacer et que le nouvel équilibre s’instaure.

Pour la mentalité chinoise, le probléme n’est pas le régime, mais la personne qui exerce le
pouvoir. Au lieu de penser ala nouvelle possibilitédu régime politique, les Chinois font appel

a I’apparition du prince vertueux (ren jun, 1=3&) et du fonctionnaire intégre (ging guan, s&=).

En Chine, il existe un systéme de péitions ext&ieur au cadre juridique qui permet aceux
qui ont éél&é de quelque maniére que ce soit de caresser un mince espoir d’étre entendus, et
aux victimes de malversations ou d’inquiétudes de réver qu’on peut encore compter sur un
mandarin intégre. On voit la I’influence du « gouvernement par la vertu >3 qui a une longue
tradition en Chine : les gens attendent davantage d’un mandarin intére que de la loi. Ces
plaignants se ruinent a courir aux quatre coins du pays, dans le fol espoir qu’un jour un

mandarin intégre obtiendra réparation pour eux.”

CHE (B EMETE). BEE, ), BRMeR, wWoeslidi, Kb, EEHH, 2008 4, % 964 . (Ban Gu,
Le Hanshu ou le Livre des Han, traduit et annoté&par Chen Huanliang et Zeng Xianli, Changsha, Librairie de Yuelu, 2008,
p.964.)

®Yu Hua, La Chine en dix mots, Arles, Actes Sud, 2010, p.17.
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La description de Yu Hua (#3), fidéle a la réalité de I’histoire chinoise, pourra étre un
complément ala pensée de Jullien. Bao Zheng (&3%), Hai Rui (s&=%), ce sont tous les
mandarins intégres dont les noms sont inscrits dans les pages de I’histoire et que méme

aujourd’hui, on chante encore leurs méites.
11.4 L>occasion fortunée et I’occasion congle

L’occasion est le dernier ¢élément comparatif dans la pensée de I’efficacité. Pour
comprendre la différence entre les deux notions d’occasion, F. Jullien en donne d’abord une
ddinition occidentale, selon laquelle, elle provient de deux parties, le hasard/la divinitéet

I’art/la technique :

Le hasard d’une part, ’art de ’autre : entre tuchéet techn€ un troisi¢éme terme s’interpose
pour penser 1’action — I’occasion (kairos). Qu’il s’agisse de la navigation, de la mélecine ou de
la strategie, telles que Platon les aligne ala suite (Lois, IV, 709 b), entre ce qui, d’un cOté,
reléve de la fortune (ou de la «divinité») et, de ’autre, ce qui est « nére » (la technique),
I’occasion opérerait la jonction d’ou provient ’efficacité : elle est le moment favorable qui est
offert par le hasard et que I’art permet d’exploiter. (Traité de [efficacité, Chapitre V, Structure

de ’occasion, p.83)

Plusieurs notions sont arepéer : en premier lieu, 1’occasion dépend de deux éléments, le
hasard dont les synonymes peuvent &re le destin, la fortune, la chance ou bien les dieux. Dans

sa Conférence sur [’efficacité, Jullien a approfondi ce «tuché>en disant :

\Vous savez que, dans notre Antiquit& avant d’engager la bataille, on prenait soin de
consulter les sorts, d’examiner les entrailles de victimes sacrificielles ou le vol des oiseaux ; et,

si les signes perqus éaient jugés trop néfastes, on préé&ait se retirer.”’

" F. Jullien, Conférence sur ’efficacité, p.35.
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En plus de la fortune, I’effort humain est aussi nécessaire, c’est la technique de saisir le

moment favorable.

En second lieu, 1’occasion se dit « kairos >»>en grec. Ici, nous pouvons ajouter quelques
¢léments autant intéressants qu’importants pour mieux comprendre la notion de « kairos >
Nous disons que le temps dans la culture occidentale comprend deux notions, chronos — dieu
primordial dans la mythologie grecque personnifiant le temps physique, et kairos qui veut dire
le temps de 1’occasion opportune. Ils sont tous deux fils d’Ain, le Temps éernel. Le temps
physique — chronos selon F. Jullien est reconnaissable, parce qu’il est « réyulier, divisible,
analysable, et par conséguent maTrisable »” ; tandis que 1’occasion, le kairos, <«ouvert &

@

I’occasion »° , peut s’appeler le temps « hasardeux, chaotique, et par conseéguent

< indomptable > >,

Dans la mythologie grecque, le kairos est un jeune éphébe qui ne porte qu’une touffe de
cheveux sur la t&e. Quand il passe anotre proximité&il y a trois possibilité : premieement,
on ne le voit pas ; deuxie@nement, on le voit mais on ne fait rien ; troisi@nement, au moment
ou il passe on tend sa main pour saisir sa touffe de cheveux. En I’arrétant, on arréte le temps,

on réussit a saisir 1’occasion.

En troisiéne lieu, revenons au passage ci-dessus. Jullien nous fait part que le kairos a un
large champ d’application, par exemple dans la navigation, dans la médecine, dans la stratégie,
etc. Nous pouvons ajouter que le kairos a de nombreuses acceptions et elles sont toutes liées

au concept de I’efficacité.

©E Jullien, Traité de Defficacité, p.94.
@ 1dem.
® 1dem.
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D’abord, dans le domaine médical, le kairos peut signifier I’instant décisif ou la maladie
&olue vers la guéison ou la mort ; dans le domaine militaire, le kairos est le moment critique
ou I’attaque pourra donner une issue définitive ala bataille ; dans le domaine artistique, c’est
I’infime nuance, la minime correction qui fait 1’ccuvre réussie ; en rhéorique, le kairos
désigne le moment ou il faut attirer I’attention des auditeurs pour accomplir un retournement
de persuasion ; dans le domaine de la navigation, le kairos, associ€avec tuch& permet au
navigateur de se diriger en dgouant les pi€ges de la mer ; dans le domaine politique, le kairos
veut dire les moments qui d&sident le sort des cités, par exemple, la dé&laration de guerre, les

négociations ou ruptures d’alliances.

Cdéchinois, 1’occasion n’est plus pergue comme une fortune offerte par la divinité, mais
la capacitéascruter le point de départ de la tendance qui peut désider tout le déoulement
suivant de la situation. Revenons aux propos de Jullien qui offre une déinition chinoise de

I’occasion :

Voici donc que s’esquisse une autre conception de 1’« occasion >»: non plus comme la
chance qui s’offre au passage, par un heureux concours de circonstances, incitant a I’action et

favorisant son succés ; mais comme le moment le plus adéjuat pour intervenir au cours du
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processus engagé (au point que, a la limite, cette intervention n’en est plus une — tellement on y
est poussé, celui ouculmine la potentialitéprogressivement acquise et qui permet de dégager

le plus d’efficacité. (Traité de [’efficacité, Chapitre V, Structure de 1’occasion, p.87)

Ce que veut dire Jullien peut &re concré&isépar quelques locutions chinoises. Par exemple
en chinois, on dit qu’il faut fermer le rideau et la porte avant que la pluie ne tombe (wei yu
chou mou, RAZELE), qu’il faut préparer du blé contre la famine (ji gu fang ji, #2&-85 %), car
ce sera trop tard d’aller creuser le puits au moment ou vous sentez la soif (lin ke jue jing, 58

mt).

Pour le compléter, nous pouvons citer encore I’histoire célébre du Han Fei Zi®. Quand le
mé&lecin Bian Que alla voir le prince Cai Huan (s #3 . g5452x), il dit acelui-ci : «\Vous avez
la maladie au muscle, si vous la laissez développer, elle s’aggravera. > (B H HIEMIE, R&
HAR) Le prince ne ’entendit pas. Quelques jours aprés, Bian Que lui dit encore : «\Vous
avez la maladie ala peau, si vous la laissez dé&elopper, elle s’aggravera encore. > (& XK 7E
MURR, ARs&38z3R) Le prince ne lui répondit pas. Dix jours apres, Bian Que lui dit une fois
de plus : «Vous avez la maladie a I’estomac, si vous la laissez dé&velopper, elle s’aggravera. »
(BFxmEMRA, Rs&F ) Un autre dix jours passa, quand Bian Que revit le prince, il fit
un détour pour ne pas le rencontrer. Le prince envoya quelqu’un pour en demander la raison.
Bian Que réondit : «Maintenant il est dgaatteint par la maladie aux os, personne ne peut la
gué&ir. »Cing jours aprés, le prince eut mal au corps, &ace moment, quand il demanda de
poursuivre Bian Que, celui-ci, déja, prit la fuite vers une autre principauté. L’histoire finit par

la mort du prince. Refusant le conseil du mé&lecin, il a dgaratéle moment critique.

Enfin, Jullien a vu dans cette occasion grecque et cette occasion chinoise deux logiques

difféentes :

Telle qu’elle est congue en Europe, I’occasion fait naitre le plaisir du risque, de la surprise,

de I’inconnu. Plaisir de 1’aventure, en un mot, dont est tiré aussi celui du récit. Envisagée

AT, BRERAE, dbst, thHEAS R, 2007 4E, 45 121 . (Han Fei Zi, traduit et annotépar Chen Bingcai,
P&in, Librairie de Zhonghua, 2007, p.121.)
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comme une rencontre hasardeuse, 1’occasion incite et fait réver, son économie serait plus liée,
en fin de compte, au désir qu’a I’efficacité... Logique du plaisir ou de ’efficacité — ici les voies
divergent. En suivant ce qui s’annongait comme la voie européenne de I’efficacité (en fonction
de cette articulation de base : but- action- occasion), nous nous sommes trouvés engagés dans
une direction dont on découvre finalement qu’elle conduit a 1’héroisme plus qu’a la
strategie...Nous ne serions peut-étre jamais sortis de 1’épopée...(Traité de l’efficacité, Chapitre

V, Structure de 1’occasion, p.107)

L’occasion grecque pour lui refléte une logique du plaisir, qui est le plaisir du risque, de
I’aventure. Derriere 1’occasion chinoise, c’est une autre logique, celle de I’efficacité, de

pragmatique. Aucun ¢élément de divin ou de hasard n’y joue un role.

I11. Les réflexions sur la pensé de Frangis Jullien

111.1 Une penseée du déour

En se tournant vers la pensée chinoise de 1’efficacité, F. Jullien invente une nouvelle
méthode de 1’étude interculturelle, et lui donne presque un nouveau visage. Chez lui, il n’y a
pas de sup€&ioritéentre les pensés grecque et chinoise. L’ importance est de faire voir ce que

la pensée grecque peut apprendre de la pensé chinoise.

Au sens ou il s’agit d’envisager d’abord quelles sont les conditions de possibilité¢ de la
pensée dans 1’'une et ’autre de ces aires culturelles, qui se sont si longtemps ignorées...C’est
pourquoi, quand enfin je juge (par exemple comment la pensé& des processus et de la
régulation a fait obstacle, en Chine, a la capacité d’émancipation), ce ne peut étre que dans un
second temps, une fois cet &lairage théorique apporté Le jugement critique, au sens commun,
de valeur, n’est pas omis, mais il est de conclusion ; ¢’est pourquoi il se trouve aux derniers
chapitres de mes essais. Avant de trancher pour ou contre, il convient d’abord de tenter de faire

ce que je sais d’expérience si difficile : parvenir &prendre du recul dans sa pensée.”

© Frangis Jullien, Chemin faisant, Paris, Seuil, 2007, pp.38-39.
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Comme son jugement sur la conception de 1’occasion en Occident et en Chine, la pensée
grecque de D’efficacité représente effectivement une logique du plaisir et de la passion dans

I’aventure, une séparation entre 1’effort humain et le monde qu’il affronte,

En affrontant le monde, on s’émancipe de lui ; non seulement on fournit une mati&e au
reeit héomue et ala jubilation du sujet, mais atravers la résistance, on se fraye un accé ala

libert&®

La pensée chinoise de 1’efficacité, cependant, est une question de fusion de I’homme avec
le monde. On cherche ase laisser porter par la situation. Daniel Bougnoux, dans son article
dans la revue Critique, a r&affirmécette nouvelle fenétre d’observation ouverte par Frangois

Jullien :

La diversitéculturelle est une idé neuve en Europe. Nous sommes si longtemps demeuré&
dans la monoculture ! Entendons : dans 1’ignorance d’étre nous-mémes une culture, parmi
d’autres...Le propre de tout sujet, peut-étre, est de se croire d’emblée central et universel, sans
mé&litations ni environnements speifiques, sans frais. Tel fut notamment le credo de la
philosophie ; ni Aristote, ni Descartes ni Kant ne soupgonnaient qu’ils pensaient en langues, a

travers un lexique et une grammaire qui fagnnaient leurs catégories.”

Cette supériorité¢ ancrée dans la mentalité des Occidentaux n’est pas seulement notée par
Daniel Bougnoux, Claude Lé&vi-Strauss et Edward W. Said ont tous expriméla méne idee. On

se rappelle ces propos de Said :

L’éducation que nous avons regue nous demande de respecter notre propre pays, nos

propres traditions ; elle nous demande aussi de chercher I’intérét de notre pays et de nos

"\ F. Jullien, Traité de I’efficacité, p.235. i
® Daniel Bougnoux, «Comment peut-on &re mondial > Critique, Paris, Editions de Minuit, mars 2011, n?66, p.195.
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traditions, sans prendre en considé&ation de ceux des autres sociées...”

La dépendance est une création qui n’appartient qu’aux blanc et a I’Europe ; les peuples
inférieurs ou nos subordonnés ont besoin d’étre gouvernés par nous; la science, la

connaissance et I’histoire ont toutes leurs origines en Europe.”

La culture, tout en donnant une empreinte particuliére a une société, I’enferme d’autre part
comme une cloture. L’homme est « pré&lestiné>par sa culture. Si nous disons que la pensee
de F. Jullien est constructive, c’est parce que, en sautant par-dessus sa propre langue, il essaie
de montrer aux Occidentaux une autre possibilité dont ils n’ont jamais donné la condition.
Selon Jullien, toutes les cultures sont des intelligibilité diverses. Ils peuvent, entre Chinois et
Europé&ns, se comprendre et dialoguer. Il faut que I’Europe finisse de « consommer

I’Extréme-Orient comme un envers mystique de la raison européenne >3

111.2 Les réflexions sur la pensée chinoise de I’efficacité
I11.2.1 Le pragmatisme de D’efficacité chinoise

A travers ses stratégies militaire et politique, F. Jullien perqit une Chine qui croit ala
non-dépense de I’effort inutile. En fait, depuis les premiéres années du siecle dernier, quand la
conscience de la Chine commence aére éveillé par le monde exté&ieur, bien des intellectuels
commencent aussi a réfléchir sur le retard de la Chine. En étudiant I’Occident, ils cherchent a
trouver les problénes de la culture chinoise, y compris ce pragmatisme qui est critiquépar

plus d’un entre eux.

Par exemple, pour Hu Shi (#12&), grand intellectuel chinois du si€ele dernier, derriére ce
pragmatisme, c’est une absence totale de 1’esprit d’indépendance des Chinois. Il a une fois
déonceédeux «maladies » mentales de ce peuple. La premiére s’appelle la maladie de la

déendance du ciel.

© Edward W. Said, Culture and Imperialism (traduit de I’anglais par Li Kun), Pékin, Editions de Sanlian, 2003, p.24.
2 Ibid., p.30.
©F. Jullien, «Penser entre la Chine et I’Europe »(texte inédit), p.17.
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Le roi fait appel aux dieux lors de I’inondation, de la sécheresse ; le marchand fait appel au

dieu de la richesse ; le lettréfait appel au Confucius, le malade fait appel au dieu aussi...”

Les Chinois croient moins aux efforts individuels qu’aux dicux ; la seconde maladie est la

dépendance de 1’autre :

Le mandarin espere 1’apparition d’un roi vertueux ; les sujets donnent tout espoir au roi et
au gouvernement. Le roi et le gouvernement vont tout faire pour nous, il y a aussi les hé&os qui
font des choses que nous ne pouvons pas. En tant que petits sujets, nous devons tout attendre et

d’en profiter.”

Ce pragmatisme a influencéaussi la mentalité chinoise par une absence des principes.

Ivan Kamenarovic en a aussi parlé:

Une caracté&istique fondamentale de la mentalité chinoise consiste a accorder plus
d’importance aux qualités vitales, vivables d’une pensée, qu’a son édification formelle. Dans le
domaine preéeis qui nous occupe, les penseurs chinois se soucieront donc moins de définir avec
pre&eision un point de départ ala connaissance, que de désouvrir le passage entre le connaissant
et le connu. C’est de la conscience de ce passage que dépendra en effet notre aptitude a vivre,
c’est elle qui pourra nous rendre I’existence la plus harmonieuse possible en nous permettant

de I’insérer dans le monde.”

Ces locutions chinoises peuvent bien illustrer ce point : «On n’a pas de préférences entre
le chat blanc et le chat noir, qu’il attrape des souris et c’est un bon chat »(Rit &5 23, %
INTEE BB RIT9%) | «Je préee de ne pas avoir de fautes plutdt que d’avoir des mérites >

(RRFIRH1IERRL) ; «Toutes les choses dépendent du destin, I’homme n’y peut rien >» (&

"\ Hu Shi, Rélexions sur les problémes de la Chine, Huhehaote, Editions de I’Université de Neimenggu, 2008, p.3.
® Hu Shi, op.cit., pp.3-4.
@ lvan Kamenarovic, Le conflit, perceptions chinoise et occidentale, Paris, Editions du Cerf, 2008, p.94.
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MERT, FARAREAN); «Faire plus, plus de fautes ; faire moins, moins de fautes ; ne pas

faire, pas de fautes »(Zm&, 23&; K, 8 ; R, ).

Nous pouvons encore citer une anecdote historique. Le pays de Song &ait en guerre avec
le pays de Chu (sR#Ez1=x2Ufi"). Lorsque L’armée de Chu se prépara a traverser la riviére,
un ministre de Song dit au roi Xiang : «Notre ennemi est maintenant dans la riviee, nous
devons tout de suite déclencher I’attaque. > Le roi Xiang réondit : «Mon armée s’appelle
I’armée de la vertu, comment pouvons-nous surprendre notre ennemi sans que celui-ci soit
pr&?» Quand I’armée de Chu débarqua, ce méme ministre proposa au roi
Xiang : «L’ennemi est encore en désordre, nous devons I’attaquer maintenant, sinon, ils vont
se remettre en ordre et ce sera trop tard. >»>Le roi redit : «Comment, une armé sous le nom de
la vertu, peut-elle attaquer brusquement son ennemi qui est encore en désordre ? >» Cet

engagement finit par la défaite de I’armée de Song et la blessure grave du roi Xiang.

Ici, I’auteur de la ruse, au lieu d’étre critiqué moralement, est loué, par contre, la victime
de sa ruse est mérisée, moquee et blameg, parce que la stratégie chinoise n’a rien a voir avec
une justification morale, ce qui compte, c’est I’examen de la situation, la disposition d’un
conditionnement favorable. Dans la bataille, ce qui gagne devient le roi, ce qui perd devient
I’esclave (sheng zhe wei wang, bai zhe wei kou, &9 £, mEF>952). Le ré&sultat deéeide
tout. Evidemment, il s’agit d’une stratégie de recherche pragmatique de I’efficacité, sans prise
en compte du bien-fondé de la cause que 1’on défend. Cette habitude de pensée, les Chinois la
respectent depuis 1’époque de Sunzi qui a écrit dans son traité militaire cette premicre phrase :
«La guerre, c’est I’art de duper. > (bing zhe, gui dao ye, &=, ki) La tromperie, la
mekis que disent les Grecs, est consid&é& dans la pensé& chinoise comme un art, quelque

chose qui mérite d’étre apprécié.
111.2.2 La mise en doute de cette «transformation silencieuse »

Pour réfuter son contradicteur Billeter, F. Jullien dit qu’il étudie la pensée des lettrés

chinois, mais cela ne veut pas dire qu’il ne connait rien de la socié&échinoise d’aujourd’hui. A

CHE (A EA T TE-TERIR) . AR, (FRAETE), dbat, HETE, 2009 4, % 397 W. (Zuo
Qiuming, Le Zuo Zhuan ou Les Annales des Printemps et des Automnes de Zuo Qiuming, traduit et annot&par Yang Bojun,
P&in, Librairie de Zhonghua, 2009, p.397.)
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son avis, la Chine bouge vite aujourd’hui mais conserve quand méme ses traditions. Par

exemple, cette pensés chinoise de la transformation silencieuse reste encore vivace.

La Chine, aujourd’hui encore, ne me parait pas projeter quelque plan sur I’avenir,
poursuivre quelque fin donnée ou visé&, mé&ne impé&ialiste ; mais exploiter au mieux, jour
aprés jour, son potentiel de situation. C’est-&dire tirer parti des facteurs favorables — quel
qu’en soit le domaine : &onomique, politique, internationale, et quelle qu’en soit I’occasion —
pour renforcer sa puissance et son rang parmi les nations. C’est maintenant seulement que nous
commengons, un peu éberlués, d’en constater les résultats : que, en quelques deeennies, la
Chine est devenue la grande usine du monde et que, dans les années qui viennent, son potentiel
inductablement ira croissant encore. Et ce, sans grand é&éement faisant rupture. Deng
Xiaoping, le «Petit timonier >»; a &é&ce grand transformateur silencieux de la Chine. Il a fait
passer graduellement la socié&é chinoise, en alternant libéalisation et répression, du régime
socialiste &aun hypercapitalisme, sans jamais avoir adélarer de coupure franche entre les

deux.”

La grande révolution é&onomique, soit la politique de I’ouverte de la Chine dans les
annés 80 du siecle dernier, Jullien la consid&e comme un point de départ de la
transformation silencieuse de la sociééchinoise. En trente ans, la Chine est devenue sans
crier gare une des puissances mondiales. Dans son nouvel article indlit, intitulé& <«Penser
entre la Chine et I’Europe >3 F. Jullien, une fois de plus, réfute cet argument : «\Vous ne
pouvez pas comprendre la culture chinoise, puisque vous n’étes pas Chinois »°, tout en
reconnaissant qu’il faut infiniment de la patience et de modestie pour apprendre les textes

chinois et la Chine.

Ici, nous pouvons &oquer un €rivain contemporain de la Chine, Yu Hua, pour montrer
que les difféences existent souvent dans les opinions que donnent un Chinois et quelqu’un
qui éudie la Chine. Etranger, F. Jullien voit dans la réolution é&onomique de la Chine une

mise en ceuvre de la transformation silencieuse, pourtant, cette transformation, chez Yu Hua,

"\ Frangis Jullien, Penser entre la Chine et I’Europe (texte inélit), p.10.
® 1bid., p.16.
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un Chinois, n’est point une évolution graduelle, mais brusque :

Ce mouvement de masse qui a balayétoute la Chine a &éré&luit trés vite au silence, sous
les balles, a I’aube du 4 juin. En octobre de la méme année, quand je suis retourné a
Iuniversit¢ de Pékin, c’était un spectacle radicalement différent. A la nuit tombeée, les
silhouettes des couples d’amoureux surgissaient autour du Lac sans nom, et des dortoirs des
éudiants s’échappaient les cliquetis des tuiles de mah-jong et le ronron des voix révisant tout
haut leur vocabulaire d’anglais. En 1’espace d’un été, tout avait changé. C’était comme si rien
ne s’était passé au printemps. Un contraste complet, qui semblait attester une chose : les
événements de Tian’anmen avaient symbolisé 1’éruption de la passion politique des Chinois, et
c’était comme si toute la passion politique accumulée depuis la Révolution culturelle s’était
libérée d’un coup. Dé&s lors, la passion du gain se substitua ala passion politique, et lorsque
tous, comme un seul homme, se lancé&ent dans cette voie, ce fut naturellement le début de

I’essor économique des années 1990.”

La description de Yu Hua peut tout a fait renverser I’impression de Jullien. Selon Yu Hua,
il n’y a pas de passage, de transition entre une Chine politisée et une Chine de 1I’économie du
marché L’événement du 4 juin marque une rupture totale. Tout a chang€brusquement en un
ée Quand Jullien s’émerveille pour le changement de la socié&é chinoise «sans grand

&éement faisant rupture », Yu Hua, par son expérience personnelle, 1’a nié.
111.3 Une objection possible : généraliser la pensée

Nous devons d’abord cette inspiration a la critique de Mathieu Potte-Bonville sur la

pensee de Frangois Jullien :

Non plus «comment pouvez-vous essentialiser la Chine ? >»; ou «comment pouvez-vous
pré&upposer une difféence ? >3 mais «comment pouvez-vous généaliser ? >3 éant entendu
que toute la pensée chinoise n’est pas nécessairement insoucieuse des mathématiques, ou que

toute la pensée occidentale n’est pas nécessairement hostile a penser la processualité des

©Yu Hua, La Chine en dix mots (essai traduit du chinois par Angel Pino et Isabelle Rabut), Arles, Actes Sud, 2010, pp.12-13.
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choses.”

Le fait est que F. Jullien a limité&la pensé& chinoise et la pensé& grecque. Prenons
I’exemple du « non-agir », il semble simplifier cette notion qui a en réalité plus d’un sens
dans la culture chinoise. D’abord, la culture chinoise est une grande famille réunissant de
nombreuses &oles, comme la penseée confucianiste, la penseée taoste, la pensé bouddhiste,
celle de Han Fei Zi, de Sunzi, de Mozi, 1’école du Yin et du Yang, etc ; ensuite, le non-agir
n’est pas un brevet taoiste, il a aussi ses acceptions dans le confucianisme et le bouddhisme.
Ce que Jullien a mentionné, c’est seulement le non-agir du taosme. Le non-agir du
bouddhisme peut signifier 1’ «ataraxie >» le refus de tout désir d’ici-bas; le non-agir du
confucianisme implique I’harmonie parfaite entre les trois génies du monde. Ils sont le ciel, la

terre et ’homme entre les deux.

Cdaeéoccidental, en se tournant vers d’autres penseurs, on trouve que le non-agir est une
notion qui peut-étre n’est pas seulement propre a 1’Orient, mais aussi a 1’Occident. Par
exemple, dans la définition d’Ivan Kamenarovic, elle comprend au moins trois aspects en
Occident, qui sont la contemplation, la passivité€et le fatalisme. Le non-agir au sens de la
contemplation peut s’expliquer dans les domaines du religieux et de ’esth&ique ; le non-agir
au sens de la passivité nous rappelle I’idée de Jullien a propos de I’incompréhension des
Occidentaux pour le non-agir du taosme chinois ; le non-agir peut signifier aussi le fatalisme
qui est un moyen d’existence de se laisser conduire par la destinés, ainsi que le dit Ivan
Kamenarovic, le fatalisme est «la croyance en une loi inéuctable éentuellement pré&enté&
comme divine, contre laquelle aucun raisonnement, aucune entreprise, aucune conjuration ne
peut rien. > Dans ce sens, on peut dire que Jullien a simplifi€la notion du non-agir d’une

part en Chine, et d’autre part en Occident.

© Mathieu Potte-Bonville, «Version du platonisme : Deleuze, Foucault, Jullien >3 Critique, Paris, Editions de Minuit, mars
2011, n766, p.169.
® lvan Kamenarovic, Agir, non-agir en Chine et en Occident, du Sage immobile a I’homme d’action, Paris, Editions du Cerf,
2005, p.106.
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CHAPITRE Il

LA PENSEE DE LA CREATION ET LA PENSEE DU PROCES

Confucius a dit dans ses Entretiens un propos connu : «A quinze ans, je m’applique a
’étude. A trente ans, mon opinion éait faite. A quarante ans, j’ai surmonté mes incertitudes.
A cinquante ans, j’ai découvert la volonté du Ciel. A soixante ans, nul propos ne pouvait plus
me troubler. Maintenant, asoixante-dix ans, je peux suivre tous les élans de mon cceur sans
jamais sortir du droit chemin. » (F+HEAZMEAF %, =+ML, W+HWARL, A+Tse

R, NHWEIR, -+AETaR, ARazE) (Entretiens de Confucius, 11, 4)

La vie chez Confucius est comme un long chemin, un processus dans son ensemble au
cours duquel I’homme apprend graduellement la sagesse de la vie. Chaque période a sa propre

valeur d’exister et sa propre tache a accomplir et donc ne peut étre remplacée par une autre.

Cette idée du proces, ou de la transformation graduelle, en tant que 1’'un des éléments
fondateurs de la conception chinoise du monde, est bien &udié par Frangis Jullien, surtout
dans ses deux essais de problématique interculturelle, 1’essai de la pensée chinoise de la
transformation (Les transformations silencieuses, Paris, Grasset, 2009) sur lequel nous allons
ici mettre 1’accent, et celui de la pensée du proces et de la cré&tion (Proceés ou Cré&ition, une
introduction ala pensé des lettré& chinois, Paris, Seuil, 1989) dont nous allons aussi &oquer

les textes en cas de besoin.
I. Le domaine d’application : La pensé europénne de la créition et la pensee

chinoise de la transformation

Lu Xun, €rivain chinois de pré&lilection de F. Jullien, a une fois &rit dans le préface de

ses nouvelles Cris (Na Han, §=a=) ):

Pour parler de I’espoir, je dis qu’il ne pourra pas étre étoufté, car 1’espoir se trouve dans le
futur. Ce qui est impossible chez moi est peut-étre possible chez ’autre, je n’ai pas le droit de
lui imposer mon opinion.

RATMBI B, HPRRARRY, ANFERETIHR, RRAURK X L TEYIE
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B, RIFRT ZFATH,

Pour I’instant, rien d’objectif ne peut attester d’une relation de filiation ou d’inspiration
entre la pensé de Lu Xun et celle de F. Jullien qui I’a étudiée, mais au moins, nous avons
trouvéque cette phrase dite par Lu Xun concide avec la mé&hode de recherches de F. Jullien :
I’autre peut toujours penser notre impensé (22 F=sk22). A la suite du Traité de [’efficacité, F.
Jullien continue acreuser le sens de la transformation dans la pensé chinoise et finit par la
découverte d’un deuxiene couple de notions acomparer, la penseée europénne de la cré&tion

et la pensée chinoise du proces.

I1. La mise en comparaison de deux couples de notion

Aprés la lecture de ces deux essais que sont Les transformations silencieuses et Proces ou
Crétion, nous savons que la pensé chinoise que Jullien y a éudié est essentiellement tiré
du Yiking, classique chinois qui a engendrénon seulement le tao’sme, mais encore la thérie
du Yin et du Yang et celle des cinq ééments. Pour parler de la transformation, ces courants de

penseé sont indispensables.

En ce qui concerne I’Europe, F. Jullien s’est référé d’une part a la philosophie grecque en
faisant appel aux grandes figures telles que Platon et Aristote, mais d’autre part, comme
I’envers de la pensée de transformation est pour lui une pensée d’action et de création, cette

notion de la cré&tion implique certes la tradition biblique.

Ces deux ouvrages tentent de mettre en comparaison deux modes de pensé : la pensée
européenne de la cré&tion qui se comprend de deux facettes, 1’idée de la création et celle de

I’Etre ; la pensée chinoise du procés qui couvre deux notions, la transformation et la transition.

O (EBReE), H—, dbnt, ARCHEERAE, 1981 4, % 419 T. (Lu Xun, GEuvres complétes, Tome |, P&in,
Editions de la Litté&ature du Peuple, 1981, p.419.)
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La pensée de La pensée du

la création proces
— Création — transformation
- Etre — transition

11.1 Le premier couple de notion : La création et la transformation silencieuse
I1.1.1 Le sens de la crétion

Dans la langue chinoise, les termes «transcendance > (chao yue xing, #8 k) et
«méaphysique >» (xing er shang xue, # 7 £ 5 ) sont typiquement les emprunts de
1’Occident. On ne peut parler de ces deux notions sans parler de « Dieu >»» La Bible commence
par cette premiée idee que le monde visible et sensible dans lequel nous vivons n’existait pas
au début et qu’un certain Dieu invisible I’a créé en sept jours. Toutes les choses dans la nature
sont les cré&itures de ce Dieu tout puissant. Dieu créa I’homme par une action. C’est d’abord
dans ce sens religieux que F. Jullien considere la pensé& europé&nne comme une pensee de la

cré&tion.

La justification minimale de Dieu, au sein du rationalisme occidental, est de lui attribuer
I’impulsion initiale dans 1’enchainement des causes et des effets qui constituent le cours du
monde. Dieu est 1a pour donner sa premiére chiquenaude a I’univers, aprés quoi tout marche

tout seul. (Procés ou Création, p.79)

Si les propos de Jullien semblent incomplets, nous avons ici un autre passage pour

© Cf. Dictionnaire des emprunts érangers dans la langue chinoise, ré&ligépar Liu Zhengtan, Gao Mingkai, Mai Yonggian et
Shi Youwei, Shanghai: Presses des dictionnaires de Shanghai, p.375. Ce terme a été d’abord traduit de 1’anglais
(metaphysics) par les Japonais en keiji-jo-gaku (Jfii %), mais dans la langue classique chinoise, il existe quand méne
cette expression : « T _LFIE 28, I FEHIEZ 8 »( (5 -RED) ).
116



preeiser qui est ce Dieu et qu’est-ce qu’il fait :

Dans La Bible, Dieu apparait comme une personne. On s’adresse a lui en I’appelant par un
de ses noms : Adonai, El, Eloah, Elohim, le Saint d’Israél, le Trés-Haut, le Seigneur ; mais
pour Israél, son nom véritable, révélé a Moise, est YHVH. Nom si sacré qu’on s’interdit de le
prononcer...Les trois religions qui se rattachent ala Bible (judasme, christianisme, islam) sont
monothé@stes...La Genése montre Dieu comme le cré&teur de tout ce qui existe. La Bible, dans
son ensemble, le voit comme le «Puissant de Jacob », maitre de I’univers et du temps, qui

intervient dans histoire des hommes.”

Ces deux textes affirment essentiellement deux choses : premiérement, la supériorité d’un
Dieu créateur et sa distinction absolue d’avec I’homme et le monde qu’il a créés. Ce créteur
est tellement diffé&ent et puissant par rapport aux hommes, de sorte que ceux-ci ne sont pas

autorisé aprononcer son nom.

La supériorité et la séparation de Dieu d’avec ’homme va étre d’autant plus renforcées
que les deux p&hés originels sont commis, d’abord dans le judaisme, par le fait que les deux
premiers @res, Adam et Eve ont mangé, en dépit de I’interdiction de Dieu, le fruit de I’arbre
de la connaissance du bien et du mal ; puis dans le christianisme, par le fait du décide : c’est
I’homme qui va tuer Dieu. Au moment ou Pilate dit aux Juifs : «\oici votre roi. »Les Juifs
s’écriérent : « Ote, @&e, crucifie-le! > Il leur demanda donc ensuite : <« Crucifierai-je
votre roi ? » Les principaux sacrificateurs lui réondirent : «Nous n’avons de roi que

César. »(Jean, 19 : 14-15)

Deuxiemement, I’influence d’existence de Dieu sur la mentalité occidentale qui s’exprime
par une passion pour les recherches des origines des choses, pour les relations entre les causes
et les effets, d’ou vient enfin le besoin des réflexions métaphysiques de ’homme. Ce besoin
meéaphysique est, pour le grand philosophe allemand Arthur Schopenhauer, une facultéqui

est propre a ’homme seul.

© Danielle Fouilloux, Anne Langlois, Alice Le Moigne, Frangise Spiess, Madeleine Thibault, Renée Trévuchon,
Dictionnaire culturel de la Bible, Paris, Editions Perrin, 2010, p.149.
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Par mé&aphysique, j’entends tout ce qui a la prétention d’étre une connaissance dépassant
I’expérience, ¢’est-adire les phénomeénes donnés, et qui tend aexpliquer par quoi la nature est
conditionnée dans un sens ou dans 1’autre, ou, pour parler vulgairement, & montrer ce qu’il y a

derriére et qui la rend possible.”

Toute La Bible essaie de répondre a ces questions. Si le monde existe, ¢’est Dieu qui I’a
créé, qui I’a fait exister. Si le monde est conditionné dans tel ou tel sens, c’est Dieu qui I’a
rendu ainsi : par exemple, toutes les choses de la nature doivent &re soumises a ’homme
parce que c’est I’apanage de I’homme conféré par Dieu: «Soyez fé&onds, multipliez,
remplissez la terre, et 1’assujettissez; et dominez sur les poissons de la mer, sur les oiseaux du

ciel, et sur tout animal qui se meut sur la terre. >»>(Genese, 1 : 28)

Albert Camus dans Le mythe de Sisyphe est hantépar la question du suicide : la vie, vaut-
elle la peine d’étre vécue ? Selon I’auteur du Monde comme volontéet comme repréentation,
la vie est un pendule oscillant perpé&uellement entre la souffrance et I’ennui. Dans La
Symphonie pastorale de Gide, la parole du Christ a &€réée& aplusieurs reprises : «Si vous
étiez aveugle, vous n’auriez point de péché. > Les Occidentaux sont habitués a 1’idée que
I’homme est né pour souffrir. Cette souffrance, La Bible en donne aussi une interpréation
possible, c’est a cause de la premiére trahison de I’homme envers Dieu : «ll dit ala femme :
J’augmenterai la souffrance de tes grossesses, tu enfanteras avec douleur, et tes désirs se
porteront vers ton mari, mais il dominera sur toi. >»>(Genése, 3 :16) et « Il dit & ’homme :
Puisque tu as écouté la voix de ta femme, et que tu as mangé de 1’arbre au sujet duquel je

t’avais donné cet ordre : Tu n’en mangeras point ! le sol sera maudit a cause de toi. C’est a

force de peine que tu en tireras ta nourriture tous les jours de ta vie. >»>(Geneése, 3 : 17)

Dans I’histoire de la France royale, il existe un adage « une foi, une loi, un roi > On doit
aussi I’existence de la loi occidentale a I’héritage de cette tradition monoth@ste. On se
souvient de ce qui s’est pass€¢ au Mont Sinai : Dieu a dicté a Moise les tables de la loi. C’est

de ce déealogue que vient la premiée conscience pour la notion de la «loi >>en Occident. Les

"\ Arthur Schopenhauer, Sur le besoin métaphysique de I’humanit& Paris, Mille et une Nuits, 2010, p.16.
® AndréGide, La Symphonie pastorale, Paris, Gallimard, 1925, p.145.
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lois humaines sont dé&ivées des lois divines.

Revenons ala pensee de Jullien. Dans son Traité de [’efficacité que nous avons analyséau
premier chapitre, il a déja montré 1I’importance de 1’action dans la pensée européenne depuis

la Greze. Dans Les transformations silencieuses, il a continuésur ce chemin.

L’action est locale, momentanée (méme si ce moment peut durer), elle intervient ici et
maintenant, hic et nunc, et renvoie bien aun sujet comme ason auteur (qui peut &re pluriel).
Elle se démarque par consé&juent du cours des choses, est saillante, donc on la remarque : on
voit le sujet agir, on peut en faire un reéeit — 1’épopée. (Les transformations silencieuses, pp.16-

17)

C’est aussi par 14, soit I’'importance de la création et de 1’action dans la pensée européenne,
que bien des intellectuels chinois contemporains parviennent ajustifier le dé&int&& de son
peuple pour la science moderne. Feng Youlan (%) ¥ appartient a ce bataillon. D’aprés lui,
I’existence d’un Dieu créateur a implanté chez les Occidentaux un esprit de conquée,
I’impulsion de chercher toujours quelque chose qui est en dehors d’eux ; par contre, la
conception chinoise, caract&isé par son immanence, se contente de conserver un pli

d’autosuffisance.

IIs (c’est-axdire les Européens) cherchent a le (c’est-axdire le monde extéieur) connatire, &
le rendre familier et ale conquéir. Donc ils sont desting adévelopper la science pour le
besoin de I’exactitude et celui du pouvoir. Ils sont destinés a posséder la science parce que, dés
le début, les Européens avaient pour hypothése que la nature humaine éait imparfaite.
L’homme est ignorant, faible, et désespéré. Afin de devenir parfait, fort et intelligent, il lui faut
ajouter des choses externes, supplémentaires. C’est pourquoi les Européens ont besoin de la
connaissance, du pouvoir, de la société, de la nation, de la loi et de la morale. De plus, 1’aide

d’un Dieu personnifié est aussi n€eessaire. Mais comment la pensée naturaliste (la pensé

® Feng Youlan (1895-1990), est un philosophe chinois du XX® siéele dont les ouvrages principaux sont Précis d histoire de la
philosophie chinoise, Petite histoire de la philosophie chinoise.
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chinoise) considere-t-elle cette question ? Si toutes les choses sont d§gaama disposition, a
quoi bon de sortir de moi-méne et de chercher le bonheur ailleurs, en dehors de moi ? N’est-ce
pas semblable ala situation dite dans le bouddhisme : mendier avec son bol d’or ? Quelles sont

les utilités de la science exacte et le pouvoir ? “

Confucius, au lieu d’affronter le probléme de 1’origine du monde, a refusé d’y répondre :
«Quand on ne sait pas ce qu’est la vie, comment pourrait-on connare la mort ? > Pour lui,
il n’y a pas de probleme d’origine, de cause-effet, de lien entre un Dieu cré&teur et ses
créatures, de transcendance métaphysique. Il n’y a que la vie terrestre qui mérite d’étre vécue

et chanté. La vie terrestre n’est pas haissable.

Ce point de vue peut &re illustrépar les citations de Tchouang-Tseu et Lie-Tseu : «J’ai
besoin de bien vivre afin de bien mourir >’; «le destin des hommes est de mourir...Pourquoi
m’attrister, alors que mon sort est normal et que mon destin est celui de tous les
humains ?...0n ne peut prolonger sa vie, mais on ne doit pas h&er sa mort >’. Le propos de

Lin Yutang est beaucoup plus preeis :

Il est incontestable que les Chinois sont d’une trempe solide. Ils ne sont pas chiméiques,
ils n’agencent pas leur vie en vue de la mort comme les Chrétiens prétendent le faire, et ne
cherchent pas non plus 1’utopie sur cette terre, comme beaucoup d’illuminés occidentaux. s
ne demandent qu’a organiser cette vie terrestre, remplie de douleur et de peines, pour pouvoir
travailler en paix, se résigner avec noblesse de I’Occident : ’ambition, la noblesse, le z¢le
réformateur, 1’esprit social, I’instinct de I’aventure et le courage héroique. Ils ne trouvent aucun
int&& a escalader le Mont Blanc ou a explorer le Pole Nord. Par contre, ils ne s’attachent
intensément a 1’existence journaliére, font preuve d’une patience sans bornes, d’un labeur
infatigable, d’une notion réelle du devoir ; ils possesent un solide bon sens, de la gaiet& de
I’humour, de I’indulgence, un esprit pacifique et ce génie sans éyal pour déouvrir le bonheur

dans les circonstances difficiles que nous appelons le contentement, toutes qualités qui leur

"\ Feng Youlan, Petite histoire de la philosophie chinoise, Pékin, Presses de 1’Université du Peuple de Chine, 2009, p.106.
® Bernard Ducourant, Sentence et proverbes de la sagesse chinoise, Paris, Albin Michel, 1995, p.24.
® Idem.
@ Ibid., p.25.
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rendent la vie journaliée agré&ble. Au-dessus de ces qualités se placent I’indulgence et le
pacifisme qui sont le signe d’une culture parvenue &sa maturitéet qui paraissent faire défaut &

o
I’Europe moderne.”

D’un cété, c’est I’Occident avec une « angoisse méaphysique >»qui peut se traduire par la
fameuse sculpture de Rodin, Le Penseur, dont les sourcils enfonceés et le bras repli€ qui
soutient le menton expriment 1’état d’ame presque torturé par la méditation. Cette angoisse
qui obséde ’esprit des Occidentaux est suscitée par plusieurs causes : les p&hé originels,
I’absurdité de la vie, la finitude de I’homme par rapport a I’infinitude de I'univers, le conflit
entre I’ame et le corps, la passion et la raison, etc. ; de 1’autre coté, on voit les Chinois pour
lesquels 1’essentiel est ici-bas, dans le monde terrestre. Leur idé&l de la vie se trouve dans
une expression courante : «Le lopin de terre, la paire de beeuf, la femme et les enfants bien

chaud sur le kang® »(lao po hai zi re kang tou, =& 2 3% # k).

La philosophie schopenhauerienne, ala diffé&ence de la classification genéale qui
distingue les religions par monothé&sme, polythé&sme, panthésme, athésme, a éabli la
difféence par <«leur maniée de voir optimisme ou pessimisme »°. Selon la religion
pessimiste, I’homme est destiné a la souffrance et les péchés vont nous suivre toujours ; selon
la religion optimiste, il faut considérer I’existence du monde comme ayant sa fagon d’étre en
elle-méme, la vie est digne d’étre louée. Dans ce cas, nous pourrions dire que la culture
occidentale issue des traditions bibliques font partie de la religion pessimiste et la culture

chinoise dépourvue de 1’idée de la transcendance appartient a la religion optimiste.

Comment les Chinois vont envisager le probléme de I’existence du monde et de I’homme ?
Avant de I’aborder, un des contextes dont nous devons nous rendre compte, c’est que, en
Chine, la finalité¢ de I’action chez presque tous les courants philosophiques, c’est d’assurer la
stabilitédu pouvoir politique, de maintenir la paix de la société. Par exemple, I’homme idéal
dans le confucianisme est un honn&e homme imprégné des vertus d’humanité qui lui servent

de principes de conduite pour bien s’occuper des relations sociales. Le taoisme, malgré son

¥ Lin Yutang, La Chine et les Chinois (traduit de ’anglais par S. Et P. Bourgeois, préface de Michel Jan), Paris, Editions
~ Payot & Rivages, 1997, pp.74-75.
J Le kang est une sorte de lit typique en terre cuite chauffépar-dessous, utilisépar les habitants de la Chine du Nord.
© Authur Schopenhauer, op,cit., p.28.
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caractere cynique, enseigne au prince de désarmer le peuple au moyen de les rendre ignorants
de tous les savoirs et d&sirs ; le I&isme fondépar Han Fei Zi est né pour I’intérét du prince. Il
lui donne deux armes efficaces qui sont la ré&compense et le ch&iment pour préserver 1’ordre

du pays ; le moisme de Mozi est concentré sur I’amour pour tous et le rejet de 1’agression.

Ce point de départ s’est évidemment bien égaré de la finalité philosophique établie par le
critére occidental : «Les obligations de la méaphysique, elle n’en a qu’une : et ¢’en est une
qui n’en souffre pas d’autre a coté d’elle, I’obligation d’étre vraie. > Pourtant, les penseurs
chinois ne cherchent pas la vérité, mais ’harmonie, 1’ordre de la société. Comment rendre le
pays plusstable ? Comment gouverner avec plus d’efficacité ? Comment &iminer les
troubles ? Comment fonder une relation idéle entre le prince et les sujets? Ce sont
I’ensemble des questions que préoccupent les philosophes au service du pouvoir. Méme le
tao'®me, jug€par I’écrivain chinois contemporain A Cheng comme une religion « tout entiére
tournés vers le peuple, tout entier au service des coutumes sé&uliées >, doit &re qualifiélui

aussi d’une philosophie engageée.

Pour autant, la faible influence de cette pensé de la cré&tion dans la mentalitéchinoise ne
signifie pas que la Chine n’ait jamais poss&lésa propre mythologie de cré&tion du monde.
Nous pouvons au moins en trouver deux. La genése la plus connue est celle de la déesse NU
Wa qui, en tant que Crétrice, a fagonné les premiers hommes avec de la glaise en leur
donnant le pouvoir de la procrétion. Le long roman de Cao Xuegin - Le R&e dans le

&)

Pavillon Rouge” commence aussi par le mythe merveilleux de cette déesse qui cherche a

réparer le ciel brisédes pierres.

L’autre, beaucoup moins connue, est cont& par Tchouang-Tseu et se passe entre trois
dieux : le souverain de la mer du Sud s’appelait « Rapidement >>(Shu, 1) ; et le souverain de
la mer du Nord s’appelait « Soudainement » (Hu, &) ; le souverain du Centre s’appelait
«Indistinction >»(Hun Dun, s&3%&). Un jour, Rapidement et Soudainement s’étaient rencontrés

au pays d’Indistinction qui les avait traités avec beaucoup de bienveillance. Rapidement et

@ Ibid., p.65.

® A Cheng, Le Roman et la vie, sur les coutumes séeuliées chinoises (traduit du chinois par No& Dutrait), Paris, Editions de
 ’Aube, 1995, p.51.

CHEE, (B, Kb, EEA4E, 2006 4, % 1 Ti. (Cao Xuegin, Le Rée dans le Pavillon Rouge, Changsha,
Librairie de Yue Lu, 2006, p.1.)
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Soudainement voulurent ré&ompenser son bon accueil et se dirent : «[.’homme a sept orifices
pour voir, écouter, manger, respirer. Indistinction n’en a aucun. Nous allons lui en percer. »
S’étant mis a 1’ceuvre, ils lui firent un orifice par jour. Au septiéne jour Indistinction mourut

(Tchouang-Tseu, Chapitre V11, L’idéal du souverain et du roi)®.

Cette histoire nous intéresse d’abord par le rapprochement du temps entre la culture
chinoise avec celle de I’Occident. Les dieux créteurs chez Tchouang-Tseu ont mis éalement
sept jours pour créer le monde comme 1’a fait Dieu dans La Bible. Ce qui les differe, c’est
I’incarnation des dieux. Dieu de I’Occident est décrit dans I’Ancien testament comme une
personne terrible et capricieuse qui dicte ason peuple, celui-ci se soumet devant lui sans
condition, puis il s’est transformé dans le christianisme en une figure qui embrasse le peuple
avec plein d’amour, de douceur et de grace. Mais dans I’histoire de Tchouang-Tseu, ces deux
noms des dieux «Rapidement >»et «Soudainement >»ne sont employé que pour symboliser
le temps, «Chronos », le temps physique. La mort d’ «Indistinction > peut &re consid&é

comme la fin de I’époque de I’ignorance et I’ouverture a I’ére civilisée.

Suivons la réflexion de notre sinologue. Comme il a refuséde ne montrer que les faits, F.
Jullien choisit de trouver les origines de cette différence entre I’Europe et la Chine. Par
quelles raisons historiques les Chinois n’ont-ils pas forméune telle tradition européenne de la

crétion ? Pourquoi le Dieu transcendant se trouve-t-il absent dans la pensé chinoise ?

Les Chinois, peuple de cultivateurs et non d’éleveurs: ils auraient &é& dé lors
naturellement plus attentifs a I’influence diffuse, indirecte, invisible, qui émane a I’infini du
cycle des saisons. L’intervention directe de I’homme — commandement et contrainte — serait au
contraire indispensable dans le rapport de I’homme avec 1’animal, tel que I'ont vécu les
anciennes civilisations pastorales. «Le Dieu des juifs et des chréiens, rappelle Jacques Gernet
en résumant la thése d’Haudricourt, est un dieu de pasteurs — qu’on songe aux métaphores
bibliques — qui parle, commande, exige. Le Ciel des Chinois ne parle pas. Il se contente de

produire les saisons et d’agir de fagon continue par ses influx saisonniers. »° (Procés ou

© Philosophies tao stes, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Lie-Tseu (Avant-propos, préface et bibliographie par René&Etiemble, textes
traduits, présentés et annotés par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas, relus par Paul Demi&ville et Max Kaltenmark),
Paris, Gallimard, 1980, p.142.
® Jacques Gernet, Chine et christianisme : action et réaction, Paris, Gallimard, 1982, coll. «Bibliothé&jue des Histoires >
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Cré&ition, p.42)

F. Jullien pense que ce sont leurs difféents modes de vie qui donnent aux Européens et
aux Chinois les différents modes de pensée. D’un c6té, ¢’est le peuple chinois, sé&lentaire, qui
conserve toujours une tradition agricole. Ce qui compte pour eux, c’est naturellement le
rapport de I’homme qui travaille sur le champ avec le ciel toujours au-dessus de sa t&e (tian
ren guan xi, XA3%) ; de 'autre coté, c’est le peuple europén, nomade, qui ne respecte
plus une tradition de cultivateurs, mais d’éleveurs. Ce qui est d’abord pris en compte, ce n’est
plus le rapport entre I’homme et le ciel, mais I’homme pasteur qui commande les animaux

comme Dieu qui donne les ordres a ’homme (ren shen guan xi, N33 R).

Cette citation de Frangis Jullien nous fait remarquer un autre phé&omene bien inté&essant,
c’est que la culture occidentale, dés son origine, a attaché une grande importance a la fonction
du langage parce que I’homme, ainsi que Dieu le dominateurs, doit donner des consignes a
ses dominés, mais le ciel chinois est bien différent, le langage qu’il utilise pour communiquer
avec ’homme est un langage muet, un langage exprimé par le cycle infini des saisons, ce qui
pourrait expliquer en quelques sortes le mépris des Chinois envers la langue humaine :
absence d’une grammaire au sens stricte du terme, désintérét pour un langage précis, mépris
envers la définition des choses...Mais nous nous arrétons sur ce point parce que c’est déja une
autre histoire que nous allons éudier en dé&ail dans la partie consacré ala stratégie du

langage.

Cette différence entre la culture chinoise fondée sur I’agriculture et la culture européenne
sur une tradition pastorale mérite d’étre développée de fagon plus précise. A savoir que 1’Inde,
la Mésopotamie, I’Egypte antique et la Chine constituent ce qu’on appelle les quatre
premieres civilisations de ’humanité, parmi lesquelles il n’y a que celle de la Chine qui n’a
cessé de se développer durant les cing mille ans jusqu’a nos jours. Comme I’Indus a fleuri la
civilisation indienne, I’Euphrate et le Tigre la civilisation babylonienne, le Nil celle de

1’Egypte, le Fleuve Jaune est appeléle fleuve-mée du peuple chinois.

Fernand Braudel, un des plus grands historiens du XX° si€ele, a dit dans son ouvrage

p.206.
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Grammaire des civilisations : «Parler de civilisation, ce sera parler d’espaces, de terres, de
reliefs, de climats, de végétations, d’espéces animales, d’avantages donnés ou acquis. > On
peut interpréer son propos par une expression chinoise: «Chaque région nourrit sa
population. >»(yi fang shui tu yang yi fang ren, —zF2k43~r—>5A) Le milieu naturel d’ou
est née une civilisation joue un réle décisif sur son développement. Avant de chercher d’autres
possibilités d’explications, on doit d’abord cette stratégie chinoise du proces asa culture

fondée sur une longue histoire d’agriculture.

Géographiquement, la Chine est un grand pays localisé dans le continent de 1I’Extréme-
Orient. Les mers et la longue distance la séarent du monde occidental. La Chine traverse tout
d’abord des différentes latitudes qui la donnent un climat varié, puis elle possede de
nombreux courants d’eau dont les trois plus importants sont respectivement le Fleuve Jaune
au Nord, le Yangts€au centre et le Fleuve Zhu au Sud. De surcroT, la grande caractéistique
du relief de la Chine porte sur le fait qu’en général, sa partie occidentale qui est plus élevée
est couverte par les plateaux et les chames de montagnes aperte de vue, tandis que sa partie
orientale est couverte par de vastes plaines. Les principales riviees trouvent leurs origines
dans cette partie occidentale, ¢’est-adire les hautes montagnes enneigées tout le temps, ainsi
les riviéres poursuivent-elles leur chemin de I’ouest plus élevé vers 1’est plus bas avant de se
jeter dans la mer, condition favorable &ala formation des plaines alluviales pour les activité

agricoles et une socié&ésélentaire.

\oici un propos familier &tous les Chinois : «Avec 7% de la terre cultivable dans le
monde entier, nous arrivons anourrir 22% de la population mondiale. >>Il y a deux ééments &
saisir : premiéement, la Chine a une large population, ce qui signifie son abondance de main
d’ceuvre et empé&he par contre son développement des techniques et de la modernité&;

deuxiémement, la Chine est habiteée par une culture paysanne.

Une question fondamentale surgit: de quoi avons-nous besoin dans ce genre de
culture dite paysanne ? En d’autres termes, quelles sont les hautes singularités de la culture
paysanne par rapport aux autres cultures, surtout la culture maritime du monde occidental ?

Premiére chose, la grande importance accordée au respect de 1’environnement, du climat et

© Fernand Braudel, Grammaire des civilisations, Paris, Flammarion, 1993, p.50.
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des rythmes des saisons. F. Jullien la conside&e comme une des origines de la mentalité

chinoise — une pensé qui pré&ee le proces plutd que la crétion.

Peuple sédentaire et peuple nomade, voila I’'une des grandes différences entre les Chinois
et les Occidentaux. Travaillé par une histoire de 1’agriculture, le peuple chinois reste
naturellement sensible al’alternance des quatre saisons qui rythme les semailles et la moisson.
Cette régularité¢ de la nature peut s’appeler la voie du Ciel constante qui s’appuie sur un

principe de I’alternance perpéuelle.

Aspiration et expiration, le jour et la nuit, la chaleur de 1’été et le froid de I’hiver. Aller et
venir, ouvrir et fermer...Seule I’échelle différe, toute manifestation d’existence est régie par un

va-et-vient ininterrompu : contraction-expansion, déloiement-repli. (Proceés ou Crétion, p.27)

Dans ce cas, il n’est plus difficile de comprendre la grande vénération que portent les
Chinois au Ciel physique situéau-dessus de leurs t&es. Si I’homme ne voit que le moment

présent, le ciel embrasse au loin 1’avenir.

Cette supériorité du ciel par rapport a I’homme peut aussi s’expliquer par un stratagéme
dans 1’un des quatre romans classiques” de la Chine ancienne Chroniques des Trois Royaumes
( «=msmx) ?) érit par Luo Guanzhong (38 ). Il y avait dans le roman trois royaumes
dans la Chine centrale, le royaume Wei de Cao Cao qui est le plus grand et puissant des trois,
le royaume Wu de I’Est de Sun Quan et le royaume Shu de Liu Bei. Pour défendre 1’invasion
des armées de Cao Cao, les royaumes Wu et Shu déciderent alors de s’allier. Un jour, comme
les troupes allié&s manquaient de fleches, Zhou Yu, géé&al des troupe de Wu, ordonna au
stratége de Shu, Zhuge Liang de lui livrer cent mille fléhes en dix jours, sinon, celui-ci sera
condamné a mort d’apres ’engagement qu’il a signé. Zhuge Liang y consentit tout en jurant
que trois jours lui suffisent dgaet il fit confectionner beaucoup de mannequins en paille. Ce

n’est qu’au troisiéme jour que son projet est mis en application. Au moment ou le fleuve fut

@ Les trois autres sont Le Ré&e dans le Pavillon rouge de Cao Xuegin, Le Pélerinage vers I’Ouest de Wu Cheng’en et Au
bord de I’Eau de Shi Nai’an.

TR, (ZEBEX, RO, BEM, SRS, Jbat, dbnt Bl ARK:, 2007 EfR, 55 283 . (Luo
Guanzhong, Histoire romancé des Trois Royaumes, critiques par Li Zhi, Mao Zonggang, Lu Xun, etc, Pékin, Editions de
la bibliothegue de P&kin, 2007, p.283.)
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bien dissimulésous un épais brouillard du matin, Zhuge Liang fit mettre a 1’eau vingt bateaux
sur lesquels se dressaient les mannequins en paille. En s’approchant du camps de Cao Cao,
Zhuge Liang demanda ases soldats de battre le tambour et de pousser des cris de guerre. Ne
voyant pas clairement, Cao Cao pensait que les nombreux mannequins en paille qui se
dressaient sur les bateaux éaient les vrais hommes, tout de suite il ordonna ases archers de
tirer sur les bateaux des ennemis. Les fléches s’abattirent sur les mannequins comme la pluie.
Ce n’est qu’au moment ou le brouillard commencga a se lever que Cao Cao réalisa enfin qu’il
&ait trompépar la duperie de Zhuge Liang. Mais celui-ci, qui avait ré&up&ésuffisamment de

fléshes éait hors de portée.

Quel est 1’élément le plus crucial qui permet la réussite du stratagéme de Zhuge Liang ?
Est-ce sa bravoure ? Est-ce son intelligence ? Est-ce les mannequins en paille ? Non. La
morale de cette histoire n’est pas de faire 1’¢loge d’une personne avec son intelligence hors du
commun, mais bien au contraire, d’une valorisation du ciel sans 1’aide duquel I’homme ne
peut réussir. A son retour, Zhuge Liang expliqua &l.u Su, un des ministres du royaume de Wu,
que, grace a ses connaissances météorologiques, il avait prévu la venue d’un épais brouillard
au matin du troisiéme jour, lequel lui permettra de tromper I’armée de Cao Cao. ’homme
possede son intelligence, mais elle ne peut s’épanouir que lorsqu’elle se fond dans le cours
naturel des choses. C’est le brouillard, phénoméne naturel du ciel qui permet la réussite de
Zhuge Liang.

L’histoire de Yu Gong, le Vieux Sot, exprime cette méme idée”. Quand il chercha a
déplacer les deux montagnes, le Wangwu et le Taihang, auxquelles sa maison faisait face.
Quand le Pé&e Intelligent riait de sa naweté: «Vieux comme vous 1’étes, vous avez juste
assez de force pour arracher les herbes de la montagne, comment pourriez-vous remuer tant
de terre et de pierres ? » (&%, XX RE| AKRFRY, BRERLZI—E Haotm
17 ? ) Le Vieux Sot lui réondit : «Il est vrai que je suis vieux et que je n’ai plus beaucoup
d’années a vivre, mais aprés ma mort restera encore mon fils &qui succé&lera mon petit-fils.
Celui-ci, ason tour, aura un fils et un petit-fils, et ainsi de suite. Pendant tout ce temps-lales

montagnes, elles, ne grandiront pas dun pouce, alors dites-moi donc, pourquoi n’en

CHE (HITF AT . (Lie-Tseu, traduit du chinois, présenté&et annotépar Benedykt Grynpas, Paris, Gallimard, 1961,
pp.108-109.)
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viendrions-nous pas about ? » (kX B, BERT W, BREHEEHBT, BIHKIK, AF
HE, FREN, IRETF; FRAF, FRXEND, FFIDRFEAL, FLRo

¥ OTEMARTFE?)

Malgré son propos émouvant, 1’histoire finit par un dénouement pourtant « déevant »
L’Empereur du Ciel, ému par I’esprit de Yu Gong, fit déplacer ailleurs les deux montagnes (@
MW, FERR=FR=IL, —ERR, —EEA, G, A, NI, T
#7%5) . Une fois de plus, le pouvoir du ciel triomphe sur I’initiative de I’homme. Ici, on est
déja loin des figures héroiques de 1’Occident comme Odyssée ou Hercule qui cherchent a se

distinguer et dont les I€égendes mettent toujours 1’accent sur le pouvoir individuel des hé&os.

Si la premiee le@n que la tradition agricole a enseigné aux Chinois est d’accorder
I’individu aux rythmes de I’univers, alors la deuxiéme n’est pas moins remarquable. Elle
demande ensuite une organisation et une structure de la vie humaine adapté au besoin des
activités agricoles pour mieux travailler sur la terre et garantir enfin la bonne ré&olte. La
premiere le@n concerne les rapports «homme-nature >et la deuxiéne les rapports «<homme-
homme > Un mode de travail collectif sous forme d’unités de familles est devenu le meilleur

choix.

Le grand sinologue Marcel Granet 1’a ainsi décrit :

Tout au long de I’année, dans les champs cultivés en commun, comme dans leur village
enclos, les paysans n’ont de rapports qu’avec les membres de leur parenté. Un village enferme
une vaste famille trés unie et trés homogéne. Les liens du sang, la filiation naturelle

n’introduisent pas de véritable divisions dans cette large communauté.”

Rapports, parent& vaste famille, liens du sang, filiation naturelle, large communauté& la
culture agricole est définie par ces mots clé& qui vont deéeider plus tard les conceptions des

Chinois envers la structure de la famille et de 1’état.

Cette culture paysanne qui est d’abord fondée sur 1’alternance incessante des saisons et de

© Marcel Granet, La religion des Chinois, Paris, Albin Michel, 1989, p.24.
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semailles-moisson, et puis sur 1’organisation des personnes dans les activité&s agricoles,
structure des 1’origine pour la pensée chinoise un syst@ne axesur les notions «egjuilibre »
(zhong, =) et «harmonie » (he, #=) qui vont exercer pleinement leur influence sur les
courants primordiaux : les cinq ééments, le tao’8me qui en dé&ive et le confucianisme. Selon

JinBo:

Du fait qu’elle considérait I’agriculture comme base permettant d’établir un Eat, toutes les
dynasties de la Chine prirent des mesures efficaces pour encourager le déseloppement de la

production agricole.”

Les liens entre agriculture, famille et pays peuvent se trouver dans une expression de la
Chine antique, <«guo-jia-she-ji > (pays-famille-génies du sol et des c&éles, ER#t38). Le
mot «pays >» (&) en chinois a plusieurs expressions telles que le plus souvent «guo-jia »
(pays-famille, E =), ou bien «she-ji >»>(#t72) dont le sens propre dé&igne «les génies du sol
et des cé&éles »qui en est aussi synonyme au sens figuré A travers cette expression, on peut
savoir que 1’Bat dans la pensée chinoise est fondésur deux bases qui sont tout afait les deux
ééments de la culture agricole, soit les produits agricoles avec tous ses ééments
indispensables comme le ciel et la terre et une structure collective qu’elle exige représentée

par 'unité d’une famille.
11.1.2 Le sens de la transformation silencieuse

Contrairement acette pensé de la crétion, les Chinois se sont habitué& aconsidéer le
rapport entre I’homme et le monde d’une autre maniére, celle de la transformation silencieuse.

F. Jullien a ainsi fait une introduction de cette notion chinoise :

D’un c6té, la nature aristotélicienne, la phusis, est congue a I’instar d’un sujet-agent : elle
«veut >3 «vise >3 «entreprend >3 est «ingénieuse »et se pose des «buts ». Or, de I'autre, la

sage ou le stratége chinois ne manifeste d’autre ambition que de « transformer >»>comme la

©Jin Bo, Histoire et &olution sociale de la Chine, Pékin, China International Presse, 2008, p.77.
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nature (hua est leur maire mot). Le stratége transforme le rapport de forces de fagn ale faire

basculer silencieusement ason profit, dans la durée. (Les transformations silencieuses, p.17)

La penseés de la crétion suit une logique de la volonté a la mise en ceuvre de cette volonté.
Elle peut se manifester par une efficacitéimmeiate, une rapidité€de la vitesse. Cependant, la
pensée chinoise, une fois de plus, s’impose comme une des ressources disponibles dans la
diversité culturelle, fait voir a I’Europe ce qu’elle « ne pense pas apenser >, elle ne croit plus
a I’efficacité directe, a la manifestation rapide du résultat, mais ala transformation silencieuse

dans la longue duree.

La transformation est globale, progressive et dans la durée, elle résulte d’une corrélation de
facteurs et comme c’est «tout > en elle, qui se transforme, elle ne se démarque jamais
suffisamment pour &re perceptible. On ne voit pas le blémrir, mais on en constate le réultat :

quand il est mir et qu’il faut le couper. (Les transformations silencieuses, p.17)

Nous avons besoin d’une histoire célébre du Mencius®. Dans le royaume de Song vivait
un homme qui était si peu patient qu’il souhaitait toujours que ses plantes poussent plus vite
dans le champ. Un jour, entrant dans son champ, une idée lui vint a 1’esprit et il saisit chaque
plante 1’une aprés ’autre et les tirérent |&e&ement du sol en pensant que cela les aidera a
pousser plus vite. Son fils, apprenant I’action absurde de son pere, se précipita vers le champ

et vit que les pauvres plantes s’étaient dé¢ja flétries.

C’est ici que git le vrai sens du « non-agir » <«Non-agir », c’est-adire ne pas agir
légerement, arbitrairement a condition que vous ne connaissiez pas les régles de 1’objet que
vous traitez. [’action est peut-étre dangereuse puisqu’elle est déterminée par nos conceptions
de valeurs sous-jacentes qui se font par plusieurs choses, telles que I’habitude personnelle, la

répéition de nos exp&iences, le sentiment suscitépar des cas semblables qui la pr&edent, les

@ F. Jullien, Les transformations silencieuses, op.cit., p.37.

YA (FETANTI LY. Mg, (ETERE), dbat, PHEFJR, 1960 4E, %562 7. (Mencius, traduit et annoté
par Yang Bojun, P&kin, Librairie de Zhonghua, 1960, p.62.)
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coutumes des cultures qui nous habitent, etc. Une action dont le sens est pr@naturément fixee,
comment pourrait-elle s’adapter a tous les possibles des choses, a la particularité de chaque
situation preeise ? C’est la raison pour laquelle les taoistes se méfient de I’action aventuriére
et laissent les choses telles qu’elles sont avant de connaitre son fonctionnement interne. Donc,
faire pousser les plantes en les tirant du sol tout en ignorant les lois naturelles de la vééation,
c’est une action contre-nature, non seulement inutile mais encore nuisible. Dans ce sens, on
peut dire que le «non-agir » du taoisme est une pensée qui sert a s’abriter du danger, a se

conserver.

Citons encore deux anecdotes dans I’histoire de la Chine. D’abord I’histoire du prince
Gou Jian” dont la principautééait une fois conquise par Fu Chai, prince des Wu. Gou Jian
qui se sentait honteux brilait de vengeance, mais son ministre Fan Li I’a vivement conseillé
de conserver son sang-froid en I’avertissant que la situation était complétement défavorable
du coté des Yue. Si Gou Jian s’obstine dans son honneur personnel, le pays va pe&ir et sa
vengeance n’aura jamais la chance d’étre assouvie. Gou Jian I’a accepté. Depuis lors, il faisait
semblant de se soumettre aux ordres de Fu Chai mais en mé&ne temps, il a commencé a
reconstruire son pays et attendait le mirissement de 1’occasion. Une fois le moment venu, il a
donné un coup mortel a son adversaire. Au début de I’histoire, tous les élénents favorables se
mettent du cG€éde Fu Chai, mais ébloui par la grande prouesse, il commence ase croire
supé&ieur et sous-estime son adversaire. Gou Jian le vaincu, en suivant le conseil de son
ministre, conserve furtivement ses énergies, de sorte qu’un jour, quand sa force a surpassé

I’ennemi, les éléments positifs se tournent vers lui et il parvient a renverser la situation.

Ensuite ’histoire de Cao Gui® qui manipule bien ’art de faire la guerre. La principauté
des Lu s’est trouvée une fois en bataille avec celle des Qi. Le prince des Lu était sur le point
de donner la consigne de battre le tambour pour se mettre a I’attaque quand un de ses
ministres Cao Gui I’a arrété. Apres que les troupes ennemies des Qi avaient fait trois fois le

battement des tambours, Cao Gui a conseillé a son prince de commencer 1’attaque. L’histoire

CHE CRIGREARMR) . GHIRER), FO9EE, BHEE, EMAER, ik, =Rk, 2011 F,
1684 T1. (Sima Qian, Le Shiji ou les Ménoires historiques, traduit et annotépar Zhao Wanggqin, Huo Songlin, Xi’an,
Editions de Sangin, 2011, p.1684.)

CHE (ERAAE EATE). BiR, (ERAEE), dbat, AR, 2009 4E, %5 183 (. (Zuo Qiuming, Le
Zuo Zhuan ou Les Annales des Printemps et des Automnes de Zuo Qiuming, traduit et annot€par Yang Bojun, Pé&in,
Librairie de Zhonghua, 2009, p.183.)
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finit par la victoire de Lu. On se demande ce qu’est le truc de Cao Gui, au moment des
premiers battements du tambour, le moral des soldats des Qi reste le plus devé alors la
seconde fois, moins €levé qu’avant, et la derniere fois, il est descendu au plus bas. Ce n’est de
ce moment précis que I’adversaire peut tirer profit. Il suffit d’attendre trois fois le battement
des tambours pour que le moral le plus élevé descende au plus bas et qu’une situation qui
semble d’abord défavorable au sujet change radicalement, comme I’image de I’eau creusant
une pierre solide sous 1’effet d’une érosion continue. La pierre forte devient enfin le faible et

’eau la plus faible devient enfin le fort.

Mais une question reste posés. Pourquoi F. Jullien trouve-t-il que cette transformation est
silencieuse ? Comment définit-il ce terme <«silencieux »? Quels sont les champs dans
lesquels il va I’appliquer ? Nous y répondons par une question que Jullien a €rite au début de

son ouvrage pour introduire sa définition de la «transformation silencieuse >

D’ou vient que ce qui se produit inlassablement sous nos yeux, et qui est le plus effectif, est

patent, certes, mais ne se voit pas? (Les transformations silencieuses, p.9)

Par cette question, il parvient a susciter notre curiosité envers ce qu’il va développer.
Ensuite, il a défini a sa maniée ce que veut dire exactement cette <«transformation

silencieuse >

......

sentiments ; ni de I'invisibilit€des idées, que la philosophie a décrétée d’emblée d’une autre
essence que le sensible. Non, I’invisibilité dont je parle est propre au « phénomene »et fait son
paradoxe : ce qui ne cesse de se produire et de se manifester le plus ouvertement devant nous —
mais si continOment et de fagn globale — pour autant ne se discerne pas. Discret par sa lenteur
en méme temps que trop €tale pour qu’on le distingue. Il n’y a pas la éblouissement soudain
qui aveuglerait le regard par son surgissement ; mais, au contraire, le plus banal : ce partout et
tout le temps offert &la vue, de ce fait méme, n’est jamais percu — on n’en constate que le

résultat. (Les transformations silencieuses, p.9)
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Ce long passage nous transmet plusieurs idés. Premi&ement, le champ de la
transformation silencieuse dont il parle : elle n’a rien a voir avec notre sentiment inté&ieur et
muet, ni avec le monde insensible, la métaphysique, mais désigne chez Jullien I’invisibilité du
phéomeéne ; deuxi@nement, la nature de cette transformation : elle représente 1’ensemble
d’un proceés dans lequel il y a d’abord la lenteur, qui s’appose a ce qui se produit
soudainement, puis le silence, ou bien la banalit€é qui exclut tout é&ément frappant,

élouissant.

Ici, &savoir que mé@ne si Jullien a employéle mot «invisible » pour expliquer 1’essence
de cette transformation, il ne peut remplacer, dans son propre dictionnaire de lexique, le terme

«silencieuse > La raison en est la suivante :

«Silencieux » est plus juste, en effet, qu’invisible, a cet égard, ou plut6t en dit plus. Car
non seulement cette transformation en cours, on ne la pergoit pas, mais elle s’opére elle-méne
sans crier gare, sans alerter, «en silence >»: sans se faire remarquer et comme indépendamment
de nous ; sans vouloir nous déanger, dirait-on, alors méme que ¢’est en nous qu’elle fait son

chemin jusqu’a nous détruire. (Les transformations silencieuses, p.12)

Afin de faire comprendre son idee, Jullien a mentionnéquelques phéomenes que nous

pouvons rencontrer tous les jours, mais peut-&re sans y réfl&hir, par exemple la croissance.

Grandir — nous ne voyons pas grandir : les arbres, les enfants. Seulement, un jour, quand on
les revoit, on est surpris de ce que le tronc est devenu déja si massif ou de ce que I’enfant

désormais nous vient a 1’épaule. (Les transformations silencieuses, p.10)

Pour lui, le vieillissement humain n’est pas moins représentatif :

Vieillir : nous ne nous voyons pas vieillir. Non seulement parce que nous vieillissons sans
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cesse et que ce vieillissement est trop progressif et continu pour saillir &la vue ; mais
&alement parce que c’est tout en nous qui vieillit. Tout: non seulement les cheveux
blanchissent, mais aussi les cernes se creusent, les traits s’empétent, les formes s’alourdissent
et le visage devient «de pl&re >»» Et aussi: le teint vire, la peau se gerce ala fois la chair

s’affaisse et se rétracte, etc. (Les transformations silencieuses, p.10)

La transformation, dans un premier temps, se caract&ise par son proces silencieux, qui
passe inaperg@le, et dans un second temps, par son resultat qui est un renversement total par

rapport a 1’état premier.

La transition est imperceptible, mais elle conduit sous nos yeux au complet renversement :
de la victoire ala défaite ; ou de ’amour a la haine, ou bien a I’indifférence, qui en est tout

autant I’opposé. (Les transformations silencieuses, p.82)

La victoire est I’envers de la défaite, I’amour 1’envers de la haine. Il en est de méme pour
les deux exemples plus haut, la petitesse, apres une pé&iode du développement, devient le
grandissement ; la jeunesse, apres le lavage du temps, entre dans la vieillesse. Pour vivifier
I’idée de cette inversion, F. Jullien a rappel€ deux matiées qui sont la litt&ature et la
révolution. Il y a d’abord dans ses yeux une littérature des transformations silencieuses. Par
exemple, les romans intrigués de Stendhal, Le Rouge et le Noir, de Tolstow Guerre et paix. Il

vaut la peine de citer le texte originel de Jullien :

Le roman, a I’époque moderne, comme genre propre et, reconnaissons-le, fonciéement
nouveau, est ce qui trouve sa fonction et sa l&yitimité€ dans le re&it des transformations
silencieuses...Dans Le Rouge et le Noir, I’ascension du Valenod et le déclin corrélatif de M. De
Rénal sont beaucoup plus qu’une toile de fond, mais bien la transformation souterraine sur
laquelle le destin du hé&os est indexé Ou de mé@ne Mme Verdurin devenant princesse de

Guermantes. Tous les romans de Tolstowsont de grandes machines a transformations
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silencieuses que le romancier suit a leur rythme, par conséquences paralléles, en passant d’un
personnage a l’autre et le reprenant plus loin. Guerre et Paix : comment d’action brillante,
allégrement menée, la guerre s’étire, se disperse et s’use au fil des jours pour devenir un champ

de transformations concourantes, puis enfin bascule. (Les transformations silencieuses, p.80)

Le fait est que dans la galaxie de la litté&ature chinoise, nombreux sont les romans qui font
partie de ces romans des transformations silencieuses. Cao Xueqin est surtout appresiéde son
ingéniositéen cette technique de tisser les intrigues (cao she hui xian, fu yan gian li, sxe2x
%, WK3EFE). Dans son chef-d’ceuvre Le R&e dans le Pavillon Rouge?, il a retracéle
fresque d’une famille noble, de son ascension jusqu’a sa décadence. A partir de sa narration,
en passant par la longue partie du développement qui parle de I’épanouissement, du carnaval
de cette famille, Cao Xueqin, par le moyen des suggestions minutieuses, soit une parole
étourdie, soit la sensation triste de quelqu’un, soit une action de mauvais augure, n’a cessé de

faire allusion &la fin tragique de I’histoire.

A part le monde de la littérature, le déploiement d’une révolution peut aussi illustrer

I’avantage de la transformation silencieuse.

La Révolution en tant qu’action, et méme action portée a sa limite, suscite nécessairement
contre elle une réction...La transformation silencieuse, en revanche, ne force pas, ne
contrecarre rien, ne se bat pas ; mais elle fait son chemin, dira-t-on, infiltre, s’étend, se ramifie,
se globalise — fait «tache d’huile ». Elle s’intégre en désintégrant ; se laisse assimiler en méne
temps qu’elle défait a mesure cela méme qui I’assimile. C’est aussi pourquoi elle est
silencieuse : parce qu’elle ne suscite pas contre elle de résistance, qu’elle ne fait pas crier, ne

suscite aucun rejet, on ne 1’entend pas progresser. (Les transformations silencieuses, pp.83-84)

Comme la ré&volution implique une action intransigeante, elle suscitera é&idemment la

résistance, le contrecoup. A P’inverse, la transformation a lieu sous le silence, en raison de sa

CwrE e, (O, Kb, EEP4, 2006 4EfR. (Cao Xuegin, Le R&e dans le Pavillon Rouge, Changsha, Librairie
de Yue Lu, 2006.)
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tol&ance, elle peut &iter les obstacles et éendre progressivement son influence pour devenir

enfin «le grand feu dans la prairie >»>(liao yuan da huo, ¥ &K K).

11.2 Le deuxiéme couple de notion : L’Etre et la transition
I1.2.1 L’absence de transition dans la pensee grecque

La transition est la deuxieme grande idé introduite par Frangis Jullien dans Les
transformations silencieuses. La penseés de la cré&tion et la pensé du proces se diffé&encient
également par cette rupture claire entre 1’idée de I’Etre et celle de la transition. Pourtant, la
transition est, selon Jullien, propre ala pensé& chinoise tandis que la pensé europésnne,
depuis celle de la Gréee, en a dgaexclu la condition de possibilité Platon et son disciple
Aristote deviennent ici les deux défenseurs. Ni ’Un ni I’Autre n’ont jamais su comment
définir cet état transitoire, indécis. Précisons d’abord la pensée de Platon, lue par Jullien, sur

ce point :

La transition fait litt&alement trou dans la pensé européenne, la réluisant au silence. A
preuve ce qu’en dit, ou plutét n’en dit pas, Platon (a propos de ’Un du Parménide). Car
comment puis-je passer, se demande-t-il, du non-étre a I’étre, ou de I’'immobilité a la mobilité ?
Je suis assis, puis je marche : comment saisirai-je ce passage ou cet entre-deux (metaxu) que se
contente d’indiquer ici le « puis >»en gardant ces deux moments juxtaposés, compléement
extérieurs I’un a I’autre, sur un mode seulement successif ? Car, prononce logiquement Platon,
soit je suis assis, soit je marche, ou c’est I’un ou ’autre, et je ne puis participer en méme temps
a I’un et a autre ; ou ni a ’un ni a ’autre : &re ni mani immobile. (Les transformations

silencieuses, pp.26-27)

C’est-adire que selon Platon, met en avant Jullien, il n’existe pas un éat transitoire, un
passage entre ce qui est déja et ce qui n’est pas encore. Une matiere est déterminée par le non-
étre ou I’étre, la mobilité ou I’immobilité Un é&at dit mé&lian est impensable. Pour remplir ce
trou dans la pensée, Platon a fait un compromis pour imaginer qu’il y a sans doute un instant

qui n’est ni le « dgax>ni le «pas encore » Cet instant, entre les deux, est «hors du temps >
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Platon n’a non plus d’autre solution conséquente, pour passer de la contiguité a la
continuité, que de supposer entre eux un instant qui ne soit ni d’un temps ni de [’autre et soit

donc, conclut-il, «hors du temps > (Les transformations silencieuses, p.27)

Aristote, bien qu’il ait essay¢ de se différencier de son maitre, n’a pas réussi a donner un
statut formel acette transition. Pour penser acette question, il a fait appel ala note méliane

en musique et au gris en couleur.

Aristote est-il n&@nmoins mieux en mesure de penser le statut de cet «entre >>de la
transition et du passage ? Considé&ons par exemple la note médiane en musique ou le gris
parmi les couleurs. Cette note médiane <«<est grave par rapport ala haute et aigie par rapport a
la basse », n’en dit pas moins Aristote ; et, de méne, le gris «est noir par rapport au blanc et
blanc par rapport au noir »x..Le «gris », n’est donc pas gris, aux yeux d’Aristote, c¢’est-adire
une couleur ou 1’un vire a I’autre, mais qui n’est plus ni I’un ni I’autre : une couleur ou blanc et
noir, en venant a se confondre, perdent leur démarcation; qui n’est ni tranchable ni

caractéisable — «indeéeise >» (Les transformations silencieuses, pp.28-29)

Il est difficile pour Aristote de définir la couleur grise qui est entre la couleur blanche et la
couleur noire, il est pour le blanc le noir et le noir le blanc. La conclusion aristotéicienne est
assez vague, la note méliane ou bien le gris, en tant que passage, est ind€&eis, autrement dit, il

n’est pas possible de définir la transition puisqu’elle est indécise.

Jusqu’ici, nous devons comprendre ce que Jullien veut exprimer par cet exemple de la
transition, si elle n’est pas acceptée par les philosophes comme Platon ou Aristote, c’est parce
que la pensée européenne est fondée a partir d’une conviction de 1’Ere. Elle est une &ude sur
I’Ere. Mais que veut dire cet «Etre »? N’est-il pas la définition, la dé&ermination et la

pr&ision, tandis que la transition est floue, vague, indéeise ?
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Ainsi, que le parti pris de I’ Eire appelle &la déermination se réapitulera en cette maxime
qui a si longtemps guidéen sous-main le travail de la pensée, en Europe, qu’elle en passe
inapergie. Je la formulerai : plus cela est déerminé& plus cela «est >»» (Les transformations

silencieuses, p.41)

A la lecture de ces mots, nous disons que la définition implique inévitablement le sens
d’isoler, d’examiner séarément les choses, alors que la transition procéde d’un pouvoir de
relier, de voir les choses dans le proceés, dans son ensemble. L’exemple de la peinture
europ€éenne peut nous aider amieux comprendre cette mentalité€de pre&eision dans la culture

européenne.

Le peintre européen, a 1’époque classique, ne serait-il pas d’ailleurs, a cet égard, le frére
actif du philosophe et son complice ? Car il peint trait &trait, avec acharnement, pour
déerminer toujours plus et donc faire «@re > davantage. Cette robe chatoyante bordée de
dentelles ou bien cette main, posé sur elle, otise per@it la moindre veinure, ouise discerne la
moindre gerqire : jusqu’ou parviendra-t-on & faire «@&re >» par la preision et distinction

apporté ? (Les transformations silencieuses, pp.41-42)

La culture de I’Ere, &la poursuite du déail, de la justesse, de la rigueur, rejette
I’approximation et 1’incertitude. Cette bifurcation, nous allons encore I’affirmer dans la

troisiéme partie abordant le domaine esthéique.
11.2.2 La transition : une pensé& de «modification-continuation >»(bian-tong, Z&:& .2 &)

Ayant parlé de I’absence de la transition en Europe, F. Jullien continue &nous discuter sur
ce qui a permis a la pensée chinoise de déployer cette possibilité. L’idée de la transition se

traduit en r&litépar une autre notion qui est la «maodification-continuation >»(bian-tong).

Puisqu’elle est passée a coté de I’Eire, la pensée chinoise ne nous offrirait-elle pas &
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nouveau un biais commode, par son €eart, pour sortir de cette impasse ? Voici qu’elle nous
propose, en effet, non pas un terme mais deux, formant bin@ne, entre lesquels on peut jouer
dialectiquement : «madification-continuation >» («communication >, dit le chinois (bian-
tong). D’une part, ces deux termes s’opposent, la modification a la continuation: la
modification «bifurque >et la continuation <«poursuit », I’'une « innove » et ’autre « héite >
Mais de I’autre, et en méme temps, chacun des termes marque la condition de I’autre : c’est
gr&e ala «modification » que le procés engagé ne s’épuise pas mais, se renouvelant par elle,
peut «continuer »; et, réciproquement, c’est la continuité, ou plut@ la continuation, qui
permet de «communiquer »au travers méne de la «modification » qui survient et fait d’elle

aussi un temps de passage. (Les transformations silencieuses, pp.31-32)

La pensée chinoise fait voir a I’Europe cette nouvelle perspective de conna’ire les choses.
Ce qui est intéressant pour Jullien, c’est 1’association de ces deux termes apparemment
contradictoires. Comment une «modification >>pourrait-elle faire venir une «continuation >?
La modification dans sa propre culture signifie, comme la réolution, soit un changement, soit
un progres. En tout cas, elle conduit au changeant, ala diffé&ence ou la distinction par rapport
a D’état précédent. La continuation, néanmoins, inclut I’idée de la suite, la succession, le
prolongement. Elle porte sur le constant, la ressemblance par rapport a 1’état précédent. Cette

association de complémentarité et de contradiction, Francgois Jullien I’a ainsi précisée :

L’alternance implique toujours une substitution, comme éviction de I’un par ’autre, en
méme temps qu’une coopération, I’'un conditionnant ’autre et réciproquement. L'un chasse
I’autre en méme temps que [’un s’appuie sur I’autre. Tels sont les deux aspectes contradictoires
d’un méne fonctionnement — comme dispositif unique —, et comme tel il fait systéne. (Procés

ou Création, p.58)

Pour illustrer son interprétation a 1’égard de cette « modification-continuation > F. Jullien
a donnédeux exemples, I’un sur ’alternance incessante des quatre saisons et I’autre sur le

probléme de la mort.
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Prenons exemple sur les saisons, elles qui n’ont cessé d’inspirer la pensée chinoise : la
«modification » intervient de I’hiver au printemps, ou de 1’été a ’automne, quand le froid
s’inverse et tend vers le chaud, ou le chaud vers le froid ; la «continuation >3 quant aelle, se
manifeste du printemps a 1’été, ou de Iautomne a I’hiver, quand le chaud devient plus chaud
ou le froid plus froid. L’un et I’autre moment alternent, de modification ou de continuation,
mais méme celui de la modification, en réparant par ’autre le facteur qui s’épuise, opére au
profit de son autre et sert a la continuation d’ensemble du procés. (Les transformations

silencieuses, p.32)

Les quatre saisons constituent un ensemble de proces dans lequel la modification avec la
continuation, 1’une devient le facteur qui permet a 1’autre de fonctionner. Cette alternance est
une parfaite repré&entation de la pensée transitoire.

¢ Hiver - Printemps (Froid - Chaud)

=00 (eLe ITiler 14 6]  Eté - Automne (Chaud - Froid)

¢ Printemps - Eté (Chaud - Plus Chaud)
= 0ele ) 04l lVEE 6] 3 1] » Automne - Hiver (Froid - Plus froid)

La modification concerne les deux couples de saisons dans lesquels la tendance s’oriente
Vers un renversement, c’est-adire quand 1’hiver passe au printemps, le froid passe au chaud,
ou bien que 1’été passe a I’automne, quand le chaud passe au froid ; par contre, la continuation
concerne les deux couples de saisons dans lesquels la tendance s’oriente vers un
redoublement, une intensification. Quand le printemps cede la place a 1’été, le chaud devient
encore plus chaud, ou a I’inverse, quand 1’automne est remplacé par 1’hiver, il fera de plus en

plus froid.

Dans le proces, la modification et la continuation s’entrelacent pour assurer le

fonctionnement du ciel. Cette alternance des quatre saisons nous rappelle la pensée de Lao-
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Tseu :

L’étre et le non-étre naissent 1'un de l'autre. Le difficile et le facile se produisent
mutuellement. Le long et le court se donnent mutuellement leur forme. Le haut et le bas
montrent mutuellement leur inégalité. Les tons et la voix s’accordent mutuellement.

L’antériorité et la postériorité sont la conséquence 1’une de I’autre. (Tao-tGking, Chapitre I1)

En ce qui concerne I’autre repréentant du tao’sme, Tchouang-Tseu, nous estimons qu’il
reste fidéle a I’esprit du « non-agir >de Lao-Tseu par sa prise de position entre 1’utilité et
inutilité ( €HE-F-sh3-wA) ) en traversant une montagne, Tchouang-Tseu a vu un
grand arbre au feuillage touffu. Ne sachant pas pourquoi le blicheron ne 1’a pas coupé, il lui en
a demandéla raison. Le bucheron lui a répondu : «Parce que son bois n’est bon a rien. >»(Fk
s M) A l’entente de ces mots, le maitre s’est dit : «Cet arbre arrive &atteindre le terme
naturel de son &e gr&e ason inutilité » (B ARLARHF 8L RF) Apres la sortie de la
montagne, il est invitéchez un vieil ami, celui-ci a demandéason domestique de tuer une oie
pour accueillir Tchouang-Tseu. Ne sachant pas comment faire le choix entre deux oies dont
I’une sait caqueter et I’autre ne le sait (F—#g, H—RHeuy  FEL?), le domestique
I’a demandé a son maitre. Celui-ci lui a répondu : «Va tuer celle qui ne sait pas caqueter. »
(s A se2) Plus tard, quand les disciples de Tchouang-Tseu ont posé€: «L’arbre de la
montagne arrive a se conserver en raison de son inutilité, mais 1’oie est tuée a cause de cette
méne inutilité Quelle position adoptez-vous, Mare ? »(FE B lushF AR, AR BLHR
F, SEANXIE, ARMER, EBTTR ?) La réponse de Tchouang-Tseu est
significative : «Il faut que je me pose entre I’aptitude et I’inaptitude, entre 1’utilité et

Iinutilité. » (B4R F44 5 R4 Jal)

Ce qui est le plus dangereux, selon Tchouang-Tseu, c’est de se laisser entrainer par une
situation déerminé. Pour se conserver, il est néessaire de rester ouvert atous les possibles

de la situation et de chercher a se transformer pour s’y adapter. Voila le caractére dynamique

CIREER, CETY, $ERE, dbst, dbstdEl HiRdt, 2005 4E, % 174 1. (Zhuangzi, Zhuangzi, traduit et
annotépar HU Zhongping, P&in, Editions de Yanshan de Pékin, 2005, p.174.)
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de la pensé chinoise valorisépar F. Jullien :

Toute immobilisation conduirait &une impasse : méme au stade le plus favorable d’une
situation, nous devons rester conscients de la nésessité de son é&olution. Impossible
d’échapper a cette évidence : qui a atteint le sommet ne peut plus que redescendre. La sagesse
est d’accepter alors son propre déclin, car le Ciel lui-méme ne peut s’y opposer. Le tort serait
au contraire de «s’obstiner et de vouloir imposer la duré& aune situation qui, comme toute

situation, ne peut &re que transitoire. (Proceés ou Crétion, p.65)

F. Jullien a expliquéencore cette ideée de la transition atravers la conception de la mort
chez les Européns et les Chinois. Si vous acceptez la mort comme une finalit€ une rupture
de la vie, vous serez ac&édes Européens ; si vous 1’acceptez comme une partie intégrante de

la vie, vous commencerez a comprendre 1’essentiel de la pensé chinoise sur la transition.

Elle” a privilégié la finalité, s’est préoccupée en priorité du « vers quoi > (eis ti) et de la
destination, a porté&son attention sur le terme et non sur la transition, la philosophie europé&nne
a enjambéla vieillesse. S’en est-elle seulement rendu compte ? Elle 1’a passée sous silence et
n’a gardé en vue que la Fin: la Mort. Heidegger encore — pensée du <«vers >» et de la
destination, du wozu et du Zukunft : ’homme ne serait-il pas &ad€inir existentiellement comme

«@re vers la mort »? (Les transformations silencieuses, p.73)

La conception europénne de la mort est indissociable de la notion de finalité la vie est
considéé& comme un chemin qui a un commencement et un aboutissement. La mort est la
destination de la naissance, comme 1’a dit Jullien, la philosophie européenne porte son

attention sur le terme et non sur la transition. Les Chinois ont propos€une autre voie :

Comment s’étonner dés lors que les Chinois ne se soient pas préaccupé& du Début et de la

©F. Jullien veut désigner ici la philosophie européenne depuis la Gréze.
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Fin des choses ? Ni du début premier ni de la fin derniée ? Ni ils ne se sont passionnés pour
I’énigme de la Création ni ils n’ont dramatisé d’ Apocalypse : le monde meurt tous les jours, le
monde naTtous les jours...Il ne donne pas asonger al’Bernel, mais plutdt a I’inépuisable de
ses ressources : tel est le «Ciel » qui, parce qu’il ne dévie pas de son cours, ne discontinue pas

d’engendrer. (Les transformations silencieuses, pp.90-91)

Comme I’alternance des quatre saisons, du jour et de la nuit, la pensé chinoise est une
pense de relation, de cycle. La «modification-continuation > peut trouver sa justification
dans les deux théories, celle du Yin et du Yang, et celle des cinq ééments. Rappelons Lao-
Tseu qui a donnéune explication pour la naissance du monde, bien que celle-ci soit disparate

de celle de La Bible. Deux chapitres de son Tao-TOking y sont consacres :

Le Tao qu’on saurait exprimer n’est pas le Tao de toujours. Le nom qu’on saurait nommer
n’est pas le nom de toujours. Le sans-nom : ’origine du ciel et de la terre. L’ayant-nom : la
meére de tous les étres. Ainsi c’est par le néant permanent que nous voulons contempler son
secret, ¢’est par 1’étre permanent que nous voulons contempler son acces. (Tao Te king,

Chapitre 1)

WTR, EFY, BTBH, EHB, R, BDROEIE; T, BTHIDF, KER,

ARADELYD . WA, RUAMEBK, — (Eme—a) O

Le Tao engendre Un. Un engendre Deux. Deux engendre Trois. Trois engendre tous les
@res. Tout @re porte sur son dos 1’obscurit€ et serre dans ses bras la lumié&e, le souffle

indiffé&enciéconstitue son harmonie. (Tao-TOking, Chapitre XLII)

Wak—~ —~H= A= =Z£THY, HTHARATMIREE, SN, —— (EE

’

& =ty ¢

VT, CEMEZ), WRBEDE, KE, SHOCEMME, 2006 45, 51 50 (Laozi, Tao Te King, traduit et annotépar
Chen Zhong, Changchun, Editions de la Littérature et de I’Histoire de la province du Jilin, 20086, p.1.)

2 Ibid., p.71.
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D’apres Lao-Tseu, I’ensemble de 1’univers découle d’une source unique qui s’appelle le
Tao d’origine (yuan dao, Ji&) ou bien le Vide supréne (tai xu, &%), mais ce «vide >»qui
n’est pas synonyme du « non-avoir »est rempli du Souffle ou bien du Qi primordial informe,
indiffé&encié (yuan qi, 5x*<) qui s’appelle le Grand Un (tai yi, &—). Le Yin et le Yang
coexistent dans ce Grand Un. Le Yin et le Yang, notions qui n’existent pas dans la langue
occidentale, est définis par Lén Renier dans son article sur la Chine de I’Encyclopédie

moderne de 1847 :

Le principe bon et actif se nomme ici yang ; le mauvais, ténéoreux ou passif, se nomme yin.
Les deux principes sont aussi représentés par le ciel et la terre, et ¢’est par leurs combinaisons
diverses, par leurs éternels embrassements, que se forme le monde, qu’il se joue dans son
infinie variété, dans ses contrastes, ses caprices, ses accidents, dans ses milliers d’étres et

d’objets, aux couleurs, aux formes, aux parfums divers.”

Outre ce qu’il a mentionné, le Yin peut encore représenter par exemple la lune, I’ombre, la
nuit, le froid, I’hiver, I’humidité, la féminité, ’intériorité, 1’enfermement alors que le Yang
repré&ente le soleil, la lumiére, le jour, la chaleur, 1’été, la sécheresse, la masculinité,
I’extériorité et 1’ouverture. Par un processus de division et de différenciation, le souftle
primordial arrive ase diviser en deux pdes ala fois opposeés et complémentaire, le Yin et le

Yang. Le Yin et le Yang arrivent a s’interchanger gr&e au vide médian.

L’exemple de la peinture pourrait nous servir d’exemple. Dans un tableau traditionnel de
«Montagne-Eau > la montagne est considé&ée en principe comme le pde Yang alors que
I’Eau le pole Yin, si le peintre chinois a 1’habitude de tracer entre la montagne et 1’eau des
nuages et des brumes, c’est parce que ceux-Ci, dans son éat vague et indeeis par rapport a
celui de la montagne et de I’eau, jouent en effet le role du vide médian, I’intermédiaire entre

le Yin et le Yang. Fran@is Cheng a pr&iséleurs relations en disant :

Le nuage est néde la condensation de I’cau ; il prend en mé&ne temps la forme de la

© Ddinition citée dans Dictionnaire de la Chine, p.303.
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montagne — entrame ceux-ci dans un processus de devenir ré&iproquement Montagne-
Eau...Avec le Vide médian, le peintre crée I’impression que virtuellement la montagne peut
entrer dans le Vide pour se fondre en vagues et qu’inversement, I’Eau, passant par le Vide, peut
s’ériger en Montagne. Ainsi, Montagne et Eau sont percues non plus comme des ééments

partiels, opposés et figés ; ils incarnent la loi dynamique du Réel.”

On voit clairement qu’il ne s’agit pas ici d’un processus de création au cours duquel un
crateur externe qui existait dgainterviendrait pour creéer quelque chose qui n’existait pas, de
ce qu’il n’y a pas vers ce qu’il y a, mais bien au contraire d’une évolution au sein des choses,
d’une transformation interne. Tout commence et finit par soi-méme. Pour reprendre les propos
de Frangois Jullien, «rien ne dépasse jamais, la représentation est parfaitement repliée sur

n . . . \ fs i G
elle-méme, le fonctionnement qui est en jeu ne s’expose a la rencontre d’aucune extériorité >>.

Reste aparler de la derniee phase de transformation chez Lao-Tseu qui est en relation
é@roite avec ce que nous allons analyser ensuite : «Deux engendre Trois et Trois engendre
tous les &res. » Les dix mille étres, qui sont nés de I’interaction entre le Yin et le Yang et le
Vide mé&lian entre eux, sont tous composés des cing ééments physiques : le bois, le feu, la
terre, le métal et ’eau. L’harmonie du monde est enfin trouvee : les dix mille étres s’adossent
au Yin et embrassent le Yang. Nous pouvons, a I’aide d’un schéma et d’un tableau ci-dessous,
voir comment fonctionnait la circulation des cing ééments et comment est structuré une

pensé fondé sur la relation entre les choses :

" Frangis Cheng, Vide et plein, le langage pictural chinois, Paris, Editions du Seuil, 1991, p.47.
® Procés ou Création, op.cit., p.75.
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meems)  Relation de généation

Relation de domination

Les cing @éments sont dominés par deux sortes de relations. Une des relations, on peut
I’appeler la relation de génération, ou bien le cycle d’engendrement, le processus de

conservation. Au sein de cette relation, chaque éément en fait naire un autre et ainsi de suite.

Si I’on dit que le bois engendre le feu, c’est parce que, en brilant, le bois peut nourrir le
feu ; puis le feu engendre la terre sous forme de cendres apres &re brdé& qui va nourrir la
terre ; la terre engendre le métal puisque ce dernier peut se trouver dans 1’élément précédent ;
ensuite le métal engendre I’eau, en fondant, le métal se transforme en eau; enfin 1’eau
engendre le bois, ce qui est facile & comprendre, car la poussé des plantes dépend

né&essairement et fortement de 1’eau.

A part ce cycle d’engendrement, il existe en méme temps un cycle de domination. On
commence aussi par le bois. S’il peut engendre le feu, il ’emportera sur un autre élément qui
est la terre é&ant donnéque le bois creuse la terre ; la terre, quant aelle, I’emporte sur I’eau, en
chinois, il y a une expression : «Quand les soldats arrivent, il y aura le géé&al qui vient les
empé&her ; quand I’inondation arrive, il y aura la terre qui I’endigue. >»(bing lai jiang dang,
shui lai tu yan, S=3k4§3%, 2Kk 3&) Cette expression, dans la mentalitéchinoise, veut dire

que tous les éléments dans le monde sont liés 1'un par ’autre et I’emporte les uns sur les
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autres (xiang sheng xiang ke, 48 4=4a3%).

Toutes les choses ont leur propre faiblesse par ou 1’0n peut les attaquer. Il n’y a aucun
éément qui se trouve supé&ieur au reste, comme les relations entre Dieu et ses cré&tures ou
bien le concept de I’Idée chez Platon par rapport au monde physique. Si I’Occident privilégie
les relations verticales entre les choses, les Chinois, du point de vue des cing ééments,

s’intéressent aux liens entre les divers plans de la r&lité

Pour clore le processus de destruction, nous disons que 1’eau I’emporte sur le feu parce
que I’on a besoin de I’eau pour éteindre le feu (32 K) ; le feu ’emporte sur le métal du fait
que le feu liquéfie le mé&al (X3 =) ; le métal enfin I’emporte sur le premier élément — le
bois, car le méal peut trancher le bois (&3 A). L’idée maTresse, ¢’est qu’il faut prendre en

considéation la globalitédes ra&lités, dans les é/entualités de ses éolutions.

Ce qui est dangereux, c’est d’étre telle une grenouille au fond du puits (zuo jing guan tian,
2 #mK") : assise au fond d’un puits, la grenouille 1&ve la t&e en pensant que le ciel sous
son regard est déja I’ensemble du ciel. Cantonnée par sa position, elle n’aura jamais la chance
de savoir qu’il n’en représente qu’une partie infime. D’autre part, si le monde est percu dans
sa totalité, il n’y aura pas de distinction absolue entre le spirituel et le physique, entre le Bien
et le Mal, entre la Vrai et le Faux, couples de distinctions quotidiennement pré&entes dans la
culture occidentale. Pour reprendre le terme de Anne Cheng, la philosophie chinoise est une
pensé& de <«savoir comment > par rapport ala philosophie occidentale qui est plut& une
pensé& de <«savoir quoi »®. D’ou venons-nous ? OU allons-nous ? Qui sommes-nous ?
Pourquoi existons-nous ? Ces questions fondamentales de la philosophie occidentale perdent

leur valeurs d’étre poséss dans le contexte chinois.

Nous pouvons sans peine nous rappeler une ancienne histoire de la Chine dans laquelle un
vieillard a perdu son cheval comme derni&e preuve de cette conception du monde (sai weng
shi ma, yan zhi fei fu, =353, Bxeakesg ? ©) : autrefois, dans un village situéprés de la

frontiere nord du pays, vivait un vieillard qui @evait des chevaux avec son fils. Un jour, il a

CHE CEF-BOK) . CEFY, WIFRPREE, Jbst, JEntHal ik, 2005 4F, % 143 U, (Zhuangzi, traduit et
annotépar HU Zhongping, P&kin, Editions de Yanshan de Pékin, 2005, p.143.)

# Anne Cheng, Histoire de la pensé chinoise, Paris, Editions du Seuil, 1997, p.37.
CHE GEETNEID . GEE T, WAL, PR, Rk AL, 2010 4F, 597-598 Ti. (Le Huainan Zi,
présenté et annoté par Yang Youli, Kaifeng, Presses de 1’Université de Henan, 2010, pp.597-598.)
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trouvé que 1’un de ses juments s’enfuit. Lorsque ses voisins viennent le consoler, le vieillard
reste impassible et dit : « Vous pensez que c’est un malheur, mais peut-&tre n’en est-Ce pas
un ? »Quelques jours apreés, son cheval perdu revient et raméne avec lui toute une bande de
chevaux sauvages. Quand tous ses voisins viennent le congratuler, le vieillard reste encore
impassible en disant : «Vous pensez que c’est un bienfait, mais qui sait que cela ne peut se
transformer en un malheur ? » Quelques jours aprés, son fils s’est malheureusement cassé la
jambe lorsqu’il a essayé de dompter les chevaux sauvages. ’année suivante, une guerre
&late avec la conscription obligatoire. Tous les jeunes hommes du pays sont tenus de partir au

front alors que le fils du vieillard y é&happe gr&e ason infirmité

Cette histoire, n’est-elle pas une illustration parfaite de la théorie des cinq ééments ? La
morale est assez limpide : aucun é&éement ne peut &re purement heureux ou malheureux.
D’un mal peut sortir un bien, de méme qu’un bien peut sortir d’un mal. Il ne s’agit pas d’une
question de supériorité et d’infériorité, ni d’antériorité et de postérité. La circulation est

incessante et donc inéuisable.

I11. Les réflexions sur la pensé du proces chez Frangis Jullien

Pour ce qui concenre la réercussion de la pensé chinoise de la transformation, nous
venons d’en parler dans le chapitre précédent sur I’efficacité, aussi allons-nous plut@ ajouter
une autre forme de la transformation silencieuse chez les confucianistes qui est cette influence

des vertus d’humanité (ren).
L1 L’influence de la pensée de transformation sur la mentalitéchinoise

Evidemment, la straté&ie chinoise de la transformation a beaucoup inté&essé Franqis
Jullien, qui, par sa culture de naissance a toujours isolé et majoré des concepts comme
«atome >3 «Dieu >»» Cependant, le vers de Su Dongpo de la dynastie Song nous fait part
d’une autre réalité : «Le vrai visage du mont Lu reste inconnu a celui qui s’y trouve. >(bu shi

lu shan zhen mian mu, zhi yuan shen zai ci shan zhong, RRFS LT H, RS L)

Plus haut, nous n’avons cessé¢ de souligner 1’idée de la dialectique dans la stratégie de la
transformation : tout se fond dans un processus ininterrompu, chaque situation doit &re

considéé& comme une étape transitoire, aucune chose n’est purement bonne ou mauvaise.
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Dans ce cas, cette strategie elle-méne, par nature, est-ce une stratéie purement bénéique ?
Comment envisager les influences négatives qu’elle a exercées sur 1’inconscient du peuple

chinois ? Selon nous, Eric de La Maisonneuve porte un jugement pertinent sur ce point :

Les individus ne cherchent pas ase distinguer mais plut& ase fonder dans la masse et,
selon les régles confucianistes, a respecter 1’ordre établi depuis toujours et a le perpétuer. Leurs
idés de longé&itéet d’harmonie consistent justement a ce que tout s’améliore mais a ce que
rien ne change ; pas d’aventure ni de rupture, mais une continuité stable, gage d’équilibre; ni
passivité ni créativité, mais un accompagnement des évolutions naturelles...beaucoup de

sagesse et pas mal d’hypocrisie dans ce systéme indifférent aux états d’ame.”

Souvent, on entend dire les Chinois : «Une belle mort ne vaut pas une vie raté >(hao si
bu ru lai huo, $¥ & R4 #3%F) ; «Mon sort est comme @, je n’y peux rien >»>(wan ban jie shi
ming, ban dian bu you ren, F xR, FAAREAN); «L’homme propose et le Ciel
dispose >»(mou shi zai ren, cheng shi zai tian, #F&EA, AFLEX). Cet esprit conservateur
qui soumet le libre arbitre au joug du Ciel, cette absence d’esprit d’aventure et de conquéte,
ne ré&ultent-ils pas de la culture chinoise fondée sur le systéme d’organisation agricole et la
stratégie de la transformation dans laquelle I’action humaine est réduite au second plan et doit
toujours s’adapter au déroulement naturel des choses ? On entend encore la voix de Monsieur
Hu Shi® contre ce pli de dépendance des Chinois : « Les Chinois s habituent a deux sortes de
dépendance, la dépendance du Ciel et la dépendance de 'homme » (F—R %X, B =R%F
A — —#E) 7,

111.2 La transformation silencieuse chez les confucianistes : influence des vertus d’humanité (ren,
1)

Dans Les transformations silencieuses, F. Jullien a essentiellement montré&comment la

‘\ Eric de La Maisonneuve, Préeis de stratégie : cing dénents pour agir, Paris, Dunod, 2008, p.119.

® Hu Shi (1891-1962), philosophe et écrivain chinois, prédécesseur de la modernisation et de 1’occidentalisation de la Chine
au début du XX° siécle. Profondément influencé par son professeur a I’Université de Columbia, John Dewey, il a aussi
introduit et traduit ses ceuvres en Chine.

CHHEE, BRI, (PEPCE: EEEA) , pMEERE, NZEE KRR, 2008 45, # 3 T. (Hu Shi,
Rélexions sur les problémes de la Chine, annoté par Lao Yu, Hu He Hao Te, Presses de 1’Université de Neimenggu, 2008,
p.3)
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transformation silencieuse fonctionne dans le taosme et la pensé du changement du Yiking.
Pour le compléer, nous pouvons citer encore le confucianisme qui croit également ala force
de la transformation silencieuse. Il convient ici de retourner au contenu du Traité de

[’efficacité qui a une cohé&ence interne avec la pensée de la transformation silencieuse.

En lisant Le Traité de [’efficacité, on a déja constaté d’une part que F. Jullien a effectuéla
plupart de ses analyses sur 1’art de la guerre chinois et la philosophie taoiste a laquelle il est
éroitement associé. Cependant, il n’a pas oublié¢ d’étudier d’autres écoles de pensées qui sont
aussi les composantes de la stratégie I’efficacité chinoise, telles que le légisme et le

confucianisme.

Sans savoir besoin d’agir, le Sage transforme et fait advenir: contrairement aux
simplifications courantes, 1’idéal du « non-agir » n’est pas propre a la pensée taoiste et sert de

lieu commun atoute la tradition lettré&. (Procés ou Crétion, p.39)

Selon Jullien, la stratégie I€giste est en r&litéun jeu de manipulation des dimensions
essentielles et universelles de la nature humaine : le désir envers ’intérét et la peur envers la
souffrance. Donc, les légistes proposent au prince d’employer le chatiment et la récompense
comme les deux armes les plus efficaces de contrder et de gouverner son peuple, ce qui reste
en toute opposition avec les doctrines confucéennes, selon lesquelles, la morale et
I’observation des rites sont les moyens propres a assurer une longue et véritable stabilité. Les
réflexions de Frangis Jullien sur cette efficacité dont fait preuve le confucianisme se
resument adeux idéss principales : premiérement, I’efficacité confucéenne, fondée sur la

force de la morale, correspond ala stratégie de la transformation silencieuse.

Une image peut nous servir d’exemple de cette efficience diffuse de la transformation
silencieuse — celle du vent. Comme il s’insinue partout et dans la durée, on ne voit pas le vent

passer, mais, sous son cours, «les herbes se couchent >>(Entretiens de Confucius, XII, 19).

Il n’est pas le souffle inspire — pneuma divin — surgissant momentan@nent pour susciter,

150



telle une lame arrachée a la torpeur de I’existence, le grand jet de 1’acte héroique, ou de la
cr&tion poéique ; mais il est ce flux continu qui, se propageant au travers du monde, et y
répandant son incitation, I’imprégne au fur et a mesure de sa tendance — y étend a I’infini sa

mouvance. (Traité de [’efficacité, pp.80-81)

Une fois de plus, F. Jullien a associé 1’idée de I’efficacité chinoise a I’image d’un élément
dans la nature. Il a comparé le processus de la transformation silencieuse a 1’image de 1’eau
qui va jusqu’a creuser a long terme une pierre solide. Ici, I’influence des vertus est comme
celui du vent qui courbe les herbes — symboles du peuple. La morale est comme le vent et le
peuple les herbes (de feng min cao, &R R %). Le prince va &re le rélisateur de cette morale,

le modée des vertus.

L’influence transformatrice qui, a partir de la personnalité du prince, se dissémine a travers
sa principauté et en informe les mceurs : se manifestant &travers les moindres traits du
sentiment ou du comportement des gens, infléhis en son sens, mais sans jamais &re
concréement appréhendable ni non plus isolénent perceptible — tel est le vent. ( Traitéde

Uefficacité, p.81)

Il convient d’évoquer une phrase importante des Entretiens de Confucius alaquelle se

réf&e la penseée de Jullien ci-dessus :

Quand le gouvernement repose sur des réglements et que 1’ordre est assuré a force de
ch&iments, le peuple se tient &carreau mais demeure sans vergogne. Quand le gouvernement
repose sur la vertu et que I’ordre est assuré par les rites, le peuple acquiert le sens de I’honneur
et se soumet volontiers. (Entretiens de Confucius, Chapitre |1, 1)

S XK, FAE, RRMAE, SAM, FIUAF, FELAESL, — (&

&9 B =) ”

Y, GEiERE), dbat, A5, 19804, 45 12 . (Entretiens de Confucius, traduit et annotépar Yang
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Afin de garantir I’ordre social, Confucius et Han Fei Zi mettent en avant les théries
adverses. Han Fei Zi insiste sur la puissance de la force, des lois et juge inutile la vertu.
Confucius lui, bien au contraire, est convaincu de 1’efficacité de la vertu et considére la force
comme quelque chose d’imposé qui ne peut durer que peu de temps, ce qui introduit le
deuxiéme point de vue de Frangois Jullien sur I’efficacité de la morale confucéenne — son

infé&ioritéacelle du despotisme prénépar les thériciens l€gistes.

«Si I’on utilise les hommes en fonction du potentiel de situation, c’est aisé ; tandis que ce
qu’on exige d’eux en recourant a la force est difficile. >»>(Sunzi, chap.5, «shi >3 Mei Yaochen).
11 suffit d’obtenir ce potentiel pour que «la victoire vienne d’elle-méne », il n’y a plus besoin
d’exiger « speeialement » quelque chose (He Shi)...Et I’argument vaut aussi pour les
théoriciens du despotisme (Han Fei Zi, chap.34) : il est facile de se faire obéir si I’on s’appuie
sur le potentiel de sa position, tandis que cela reste difficile si I’on compte sur le mérite ou les

bons sentiments. (Traité de [’efficacité, pp.233-234)

Le chatiment et la récompense, s’ils deviennent efficaces, c’est parce qu’ils s’inserent bien
dans le cours des choses, qui veut dire ici les deux formes de la nature humaine — I’avidité et
la peur de la souffrance. Les I€gistes ne comptent pas sur «le méite > ou «les bons
sentiments », autrement dit, I’homme est mauvais par nature pour eux. Mais que pensent les
moralistes confucéns de ce probléme de la nature humaine ? Continuons avec la réflexion de

Frangis Jullien :

Mais les moralistes eux-mémes n’accepteraient pas la critique, puisqu’ils prétendent, eux
aussi, que la voie qu’ils pronent, conduisant au succes par la vertu, est la plus aisée pour réussir.
Le tort des hommes est de «chercher la voie au loin alors qu’elle est proche >3 dit Mencius, de
«chercher au niveau du difficile ce qui, en ré&ilité est facile. >»- et ¢’est pourquoi ils ratent

(Mengzi, IV, A, 11)...11 suffirait que les hommes se conforment a 1’ordre des choses, tel qu’il

Bojun, P&in, Librairie de Zhonghua, 1980, p.12.)
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est aleur porté, «traitent en proches ceux qui leur sont proches >3 «traient en amé ceux qui
sont leurs aMeés », ce qui n’est pas véritablement obéir a des régles, ce qui n’est méme pas
prescriptif, puisque cela va de soi, «pour que le monde entier soit en paix. >» (Traité de

efficacité, p.234)

La clédu débat est enfin trouveés. F. Jullien appelle les repré&entants du confucianisme —
Confucius et Mencius, les moralistes, parce qu’ils ont une croyance dans la nature humaine.
Confucius a dit : «Dans ’enfance, tous les hommes sont fréres ; dans 1’age mir, chacun ne
pense plus qu’a soi. »” Si I’on essaie de I’interpréter par un autre propos de Confucius, il doit
@re : «Les hommes ala naissance sont naturellement bons et semblables, ils diffeéent ensuite
par les habitudes. >>(xing xiang jin er xi xiang yuan, 48 225/ 3 4822 ) [ attitude de Mencius
peut se voir par un des exemples qu’il a cité : supposez que des gens voient soudainement un
enfant sur le point de tomber dans un puits, ils auront tous une réaction naturelle d’empathie

pour le sauver de I’eau.

Donner une réonse ala question de savoir si la maniée Iggiste est plus efficace que la
maniére confucéenne ou si c’est le contraire, c’est comme chercher a savoir si le ré&gime
despotique est plus efficace que le ré&ime dénocratique ou bien le contraire, une question
assez compliquée et qui n’aboutirait peut-&re jamais a une conclusion définitive. Les
stratégies de D’efficacité entre le confucianisme et le légisme divergent du fait de leurs
conceptions différentes de la nature humaine. L’idée de la transformation nous apprend qu’il
faut suivre le cours, le tao interne des choses, mais comment évaluer ’efficacité des théories
si elles avaient d§4 des le déout, une déinition diffé&ente de ce tao ? Méme au sein du
confucianisme, des divergences sur la nature humaine aussi existent, comme Xunzi qui pense

que I’homme est né mauvais.

© Sentences et proverbes de la sagesse chinoise, op.cit., p.32.
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CHAPITRE IIl LE CONCEPT DE TEMPS

Le mot «temps >>nous para® ala fois familier et éranger. Tout existe dans le temps.
L’homme est enveloppé par le temps et la chose mesurée par le temps. 1l est partout, mais en
méme temps personne n’y préte attention. Si I’on se laisse conduire par les réflexions de tant
de grandes figures philosophiques de 1’Occident, d’Aristote jusqu’a Martin Heiddeger, en
passant par bien d’autres comme Plotin, Saint-Augustin, Kant et Bergson, un vertige
d’interrogations nous submerge : qu’est-ce que le temps ? Quelle est I’origine de ce temps et
ou va-t-il ? Est-ce qu’on peut compter sur un présent, un « aujourd’hui >» qui <«est >» ou
«existe > en considéant que le passé n’est plus, le futur n’est pas encore, alors que le présent
se ré&luit toujours aun instant insaisissable ? Dans ce cas, comment envisager le probléne du
bonheur lorsque 1’on entend parler souvent de cette locution latine «Carpe diem >»qui veut
dire «saisir le bonheur d’aujourd’hui sans se soucier du lendemain »? Imprégné& par une
forte tradition religieuse, comment la culture occidentale va-t-elle concevoir les rapports

entre le Créteur et le temps, autrement dit, la relation entre I’Eternit&et le temps ?

I. Le domaine d’application: Ila pensé du temps en Europe et
en Chine

.1 L’objet d’étude

Frangis Jullien a pris pour théme de réflexion, dans le pré&ent ouvrage intitulé Du

«temps > éléments d 'une philosophie du vivre (Grasset, 2001), cette question du temps :

Ces pages partent d’une question simple, et méme élémentaire, mais que je n’ai vu poser
nulle part. Du moins aussi carrément : fallait-il penser le temps ? Non point, qu’on entende
bien la question, comment penser le temps I&dessus, la philosophie n’a cessé de disserter ;
mais, de fagn plus radicale, avait-on besoin, et pour quoi faire, d’un concept de « temps >?

Cette question, je crois qu’on n’a pas imaginé de la poser. (Du temps, p.7)

Ses propos nous rappellent la c&ébdre formule de Saint-Augustin dans Les Confessions :
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«Qu’est-ce que donc le temps ? Si personne ne me le demande, je le sais ; mais si on me le
demande et que je veuille I’expliquer, je ne le sais plus. »’ Dans cet essai, Jullien en a parléde
trois aspects, la temporalité du temps physique, I’éternité au sens méaphysique en rapport
avec le temps au sens physique, et la langue occidentale qui doit une large part de sa structure

ala conception du temps.

Temporalité

Temps

(Europe)

1.2 Le déour par la Chine

En suivant I’histoire philosophique de 1’Occident sur la méditation de ce concept, F.
Jullien déploie, une fois de plus, sa propre strat&yie philosophique qui est une stratéie par le
biais, pour reprendre ses termes, il a tent& «en passant par la penseée chinoise, de sortir de ce

grand pli du temps >%.

Faire un déour par la Chine, au fond, nous servirait acela: en passant par d’autres
cohéences, ignorantes de nos constructions subjectives, il s’agit de porter a la réflexion ce qui
ne cesse d’étre impliqué par notre expé&ience, et mé@nme que nous ne cessons de dire au

quotidien, mais que, de par les choix qui sont les siens, n’a pu penser la philosophie. (Du temps,

p.8)

Si la question du temps 'intéresse, c’est parce qu’elle est inlassablement posée dans le
domaine philosophique et a une relation étroite avec la notion de 1’étre, de 1’existence, de
1’éternité qui en sont les arcs-butants. En ce qui concerne le dé&our par une culture du dehors,

aux yeux de F. Jullien, la pensée chinoise n’est point passée par les trois entrées

© Saint Augustin, Les Confessions, Paris, Flammarion, 1964, p.264. i
® Franis Jullien, Du temps, éléments d 'une philosophie du vivre, Paris, Editions Grasset & Fasquelle, 2001, p.7.
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fondamentales de la question du temps, qui sont d’ordre physique, métaphysique et

linguistique.

Selon ma propre stratégie philosophique, j’ai tenté, en passant par la pensée chinoise, de
sortir de ce grand pli du «temps > Car la Chine a pensé€le «moment >> saisonnier et la
«duré > mais non pas une enveloppe qui les contienne éjalement tous deux, et qui serait le
«temps » homogéne — abstrait. Quelle est donc cette pensée, est-on conduit soudain a
s’enquérir, qui n’a pas pensé les « cOrps >»en «mouvement », d’ot nous vient la conception
d’un temps physique, « nombre du mouvement », ni n’a opposé du temporel a de 1’éternel, ou
I’étre et le devenir, d’ou nait la métaphysique, et dont la langue, enfin, ne conjuguant pas, ne
donne pas aopposer des temps — futur, pré&ent et pass€? Y aurait-il donc une alternative ala

pensé& du temps ? (Du temps, pp.7-8)

Pour rester fidéle a la formule de 1’auteur, la pensée chinoise dissimule « la diversitédes
plans qui tire la question du temps en diffé&ents sens > : celui de la physique, oCile temps sert
apenser le mouvement ; celui de la mé&aphysique, ouile temporel est conqi en opposition &
I’éternel ; celui de la grammaire langagicre, ou le temps s’étend a partir des temps distincts de

la conjugaison.

Occasion
(shi, 8d)

1.3 Les r&&ences

En traitant de ce theme chez les Occidentaux, F. Jullien ne parle pas seulement de sa
conception grecque, en incluant Platon, Aristote, les StoEiens et les Epicuriens, mais aussi, il

s’est r&&é a d’autres sources de la pensé occidentales, comme Saint-Augustin qui a

© Du temps, op.cit., p.13.
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consacrédans ses Confessions un chapitre ala discussion du temps, Kant, Schopenhauer,

Husserl et Bergson.

En reprenant la question du temps, je m’attaque a I’'un des principaux massifs de la
philosophie. Depuis Platon (Timée, 37d), Aristote (Physique, 1V), Plotin (Ennédes, I, 7),
Augustin (Confessions, XI)...Or, «Platon >»lui-mé&ne n’est pas un déout en tout, d’une certaine
facon, est dgajouéavant Platon, notamment avec la ré&&riture des cosmogonies primitives.
Mais aussi les StoEiens et les Epicuriens ; mais aussi Kant (Esthé&ique transcendantale),
Schopenhauer (Le Monde...), Husserl (Des données imméliates...), Bergson (La Pensé et le
mouvant), Heidegger (Etre et Temps). Hegel, passim : la dialectisation du temps. (Du temps,

p.11)

Cdaechinois, cette fois-ci, F. Jullien n’a pas choisi un ouvrage préeis qui s’est articulé
autour du temps, mais essaie d’expliquer ce qu’est le temps pour les Chinois a travers
plusieurs aspects, par exemple, la pensé du changement dans le Yiking (Le Classique du
Changement), la pensé confucianiste et la pensé taoste sur la question de la vie et de la
mort, en utilisant en mé&ne temps les &udes menées par ses pre&léesseurs en sinologie

@

comme Marcel Granet” et Joseph Needham®.
II. La mise en comparaison de deux modes de pens& sur le
temps

Pour parler de la diffé&ence entre la conception occidentale du temps et la conception
chinoise du temps, Frangois Jullien a choisi deux domaines, 1I’un est physique, il s’agit de la
temporalité du temps, I’autre, métaphysique, concerne la notion de 1’Eernité&et son absence

dans la pensée chinoise.

© Marcel Granet (1884-1940), sinologue frangis qui a contribuéala reconnaissance de la Chine antique avec la publication
de plusieurs ouvrages comme Fé&es et chansons anciennes de la Chine paru en 1919, La religion des Chinois en 1922, et
~ notamment La Pensé chinoise en 1934.
® Joseph Needham (1900-1995), sinologue britannique qui a d(isa renommé mondiale &la publication de son ouvrage
Science et civilisation en Chine en 1954, qui est une collection encyclopélique de tous les développement de la science
chinoise.
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11.1 La temporalitédu temps

Tel est le début de la méditation de Frangis Jullien sur la question du temps qui se voit

par la difficultéde lui donner une d€éinition, de préciser ce qu’est le temps :

Tant que nous en parlons, nous croyons savoir ce que nous disons ; mais si nous nous
arrétons d’en parler, pour 1’expliquer, nous ne savons plus ce que nous pensons. (Du temps,

p.13)

Comme il y a pour Frangis Jullien trois entrées de la question du temps et que la
premiee entré est sur le plan physique, nous suivons maintenant ses réflexions en

commenant par cette premiere «entrée >»physique.

11.1.1 Le temps dans le mouvement (d€finition aristotd@icienne du «temps >>dé&erite par F.

Jullien) et la pensé chinoise du proces

La premi&e «poche >»otise déploie la pensé& du temps — le premier compartiment ou s’est
laisséranger la question — est celle ouverte par Aristote sur le plan de la «nature >»; cette
premiére entrée de la question est celle organisée par la «physique >: pour penser la nature, le
physicien est conduit &penser le mouvement (kinesis), qui en est le principe ; et pour penser le
mouvement, il doit penser, aprés le lieu ou s’opére le déplacement, le temps qui sert ale

mesurer. (Du temps, p.17)

Malgré la difficulté, les philosophes, depuis 1’dge grec, n’ont cessé leurs efforts afin
d’accorder au temps une définition, celle d’Aristote est considérée traditionnellement comme
classique, non seulement par F. Jullien, mais aussi par I’histoire de la philosophie, laquelle lie
le temps au mouvement des choses de la nature. La notion du mouvement ne peut &re
engendrée que par I’analyse de deux autres notions tenues pour sceurs : d’abord 1’espace qui

rend possible le dénlacement des objets, puis le temps qui peut mesurer la duré de ce
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déplacement. Revenons au passage de 1’auteur de Physique pour en savoir plus de déails :

Nous disons qu’un temps s’est écoulé quand nous avons eu une perception de 1’antérieur et
du postérieur dans le mouvement...L’ame affirme que les « maintenant » sont deux, 1’antérieur
d’une part le postérieur d’autre part, nous disons alors qu’il y a un temps et que c’est cela « le
temps >»..Quand donc nous percevons le «maintenant >>comme unique (et non pas comme
anté&ieur et post&ieur dans le mouvement, ni comme le mé&me mais appartenant aun ant&ieur
et & un postérieur quelconque), on est pas d’avis qu’un temps quelconque se soit écoulé, parce
qu’il n’y a eu aucun mouvement. Mais quand «nous percevons » ’antérieur et le postérieur,
alors nous disons qu’il y a temps. Car c’est cela le temps : le nombre d’un mouvement selon

- i @
’antérieur et le postérieur."

Partir d’un point de départ pour arriver &un autre point : la trajectoire d’un mobile rend
visible la ligne du temps abstrait. Cette visibilitédu temps chez Aristote comprend deux sens :
premic¢rement, 1’irréversibilit¢ du temps effectuée par le cours du mouvement visible et
lin&ire, comme on dit souvent, «le temps passe vite comme une flé&he >»(guang yin si jian,
FBABAFET), et cette fléehe, une fois partie de I’arc, ne reviendra jamais. Une autre idée qu’il
conviendrait de souligner, c’est qu’il s’agit du temps d’un mouvement continu chez Aristote,
non pas du temps de n’importe quel mouvement ; et deuxié@ne chose, la mesurabilitédu temps
a travers la distance du mouvement, entre le point de départ et le point d’arrivée. Le temps
abstrait que Saint-Augustin érouve la difficultéde définir devient quelque chose de concret,

de dé&erminé et donc de sensible.

Pour sortir de la pensé aristotdicienne, nous disons que ce pee fondateur de la
philosophie n’est pas le premier a associer le temps a 1’idée du mouvement. Avant son époque,
déja pour Chrysippe, I’un des philosophes stoiciens, le temps est défini comme « intervalle du
mouvement >3 «mesure de la rapidit&et de la lenteur >¥. Le temps chez Chrysippe se prend
dans deux acceptions : le tout et les parties. D’abord, le temps dans son ensemble s’écoule

dans un proccesus continu dont les deux extrémes, c’est-&dire le passé et le futur s’élancent

\ Aristote, Physique (traduction et pré&entation par Pierre Pellegrin), Paris, Flammarion, 2002, pp.251-252.
® Les Stogiens, textes choisis par Jean Brun, Paris, PUF, 1957, p.53.
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tous vers 1’infini ; puis, le présent seul existe tandis que le passé et le futur n’existent pas du

tout , ils subsistent.

On se permet de citer I’exemple fameux chrysippien : la promenade existe pour moi,
quand je me promeéne ; mais quand je suis couché ou assis, elle n’existe pas. Bien apres 1’age

grec, Saint-Augustin va ré&ffirmer cette idée du temps dans le mouvement des choses :

Lorsqu’un corps se meut, c’est le temps qui me sert a mesurer la durée de son mouvement
du commencement a la fin. Si je n’en vois pas le commencement et qu’il poursuive son
mouvement sans que je voie quand il s’arréte, je suis sans moyen de mesure, si ce n’est peut-
étre du moment ou je commence a voir le corps se mouvoir jusqu’au moment ou je ne le vois

plus.”

Pour que I’analyse de F. Jullien soit plus compléte, ce n’est pas une mauvaise idée pour
nous d’ajouter un autre point de vue d’Aristote impliqué dans son concept du temps — la
regiprocitéentre le temps et le mouvement qui semble contradictoire. On se rappelle cette
phrase importante dans la partie consacrée a I’é¢tude du temps de La Physique : «Nous
mesurons le mouvement par le temps et le temps par le mouvement. >¥ Pour le justifier, il a

ainsi €rit apres quelques lignes :

Nous disons que le chemin est long si le voyage est long, et que celui-ci est long si le
chemin est long ; et que le temps est long si le mouvement I’est, et que le mouvement est long

si le temps ’est.”

Déja, dés Aristote, le concept du temps en Occident s’est bien écart€ aux yeux de F.
Jullien, du concept chinois, ce qui peut s’expliquer par I’absence de I’idée du mouvement au

sens individuel dans la pensé de cette derniée. Il €rit ainsi :

 Saint-Augustin, op.cit., pp.273-274.
® Avristote, Physique, 1V, 220 b, 20-25.
© Aristote, Physique, 1V, 220 b, 25-30.
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D’une fagon généale, si la Chine n’a pas appréhendé la nature en termes de mouvement,
c’est qu’elle 1’a congue a partir, non pas de corps individuels voués au mouvement, mais de
facteurs en corréation, se constituant en pdes : les énergies yin et yang, dont dé&oule une
interaction sans fin (d’ou I’attention qu’elle porte notamment, et beaucoup plus tét qu’en
Occident, aux phénoménes magnétiques). Elle s’est détournée de la conception des atomes et
des particules, dont on sait, depuis Lucréce, qu’elle a partie liée avec les langues alphabétiques
et le statut de la lettre, pour s’intéresser aux phénomeénes d’influence et de transformation —
commengons, du moins, par le dire ainsi : le yin se condense tandis que le yang se répand,
celui-1& «s’appuie > sur celui-ci pour «s’épanouir » et celui-ci «obtient » celui-l& pour se
«matéialiser »; et, tandis quel’un croit, I’autre décroit, leur alternance est régulée. Pensant le
cours ininterrompu de ces phases, la Chine &ait conduite apenser, non le «temps > mais le

proces. (Du temps, pp.19-20)

Quels sont les éléments culturels qu’on peut tirer de ces propos ? De quoi parle F. Jullien ?
Afin de le comprendre, nous devons nous poser la question : cette idé& du mouvement chez
Aristote et d’autres philosophes grecs, qu’est-ce qu’elle apporte, comme racine authentique, a
la culture occidentale ? Si nous cherchons encore une réponse jullienienne, elle se trouvera
dans ’assimilation entre deux termes, « mouvement > et <«changement >3 lesquels sont

souvent préentés dans le vocabulaire des Occidentaux comme synonymes.

On n’a aucun mal a comprendre pourquoi mouvement et changement ont &é conqs
analogiquement ’un a I’autre. Tous deux sont envisagés comme allant d’un terme a un autre
terme, entre un point de départ et un point d’arrivée : le mobile part d’ici pour arriver 13, le

changement s’opére a partir de cet état-ci pour aboutir acet éat-1a (Du temps, p.71)

F. Jullien a tout afait raison sur ce point, bien qu’il n’ait pas manquéde penser en méne
temps que ces deux notions réondent éymologiquement a deux termes difféents. Le

mouvement s’écrit en grec « kinesis »tandis que le changement «metabolé>» Force est de
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constater que dans le troisiéne volume de La Physique, le terme «mouvement >»est toujours
accompagnédu changement, et peut se remplacer par ce dernier. Par exemple, «Il n’y a pas
de mouvement apart des choses. En effet, ce qui change change toujours soit selon la
substance, soit selon la quantité& soit selon la qualité.. »; «Il n’y aura ni mouvement ni
changement de quoi que ce soit apart des catégories qu’on a dites... >» Le mouvement, ou le
changement, qui n’existe que dans le mobile pour Aristote, reprenons les termes de Frangois
Jullien en vue de pre&ision, «tout changement va d’un quelque chose vers (adestination d”)
un quelque chose >, implique inévitablement 1I’idée d’un avancement, d’un progrés, ou bien

d’une ligne d’évolutions par étapes.

Jusqu’ici, on réussit a associer, par le truchement du mouvement, 1’idée du temps a un des
éaments culturels les plus profondément enfouis au sein de la mentalit€occidentale. 11 s’agit
d’une culture qui croit en progrés continu, la phrase fameuse de notre grand €rivain Victor
Hugo I’a bien montré : « Le pas collectif du genre humain s’appelle le Progres. ». Lhistoire
de la culture occidentale est une histoire d’avancement sans relache, sinon, il n’y aura pas de
I’é¢tude du mouvement dans le domaine physique que Joseph Needham juge globalement
absente de la pensée physique des Chinois, ni la théorie de 1’évolution des especes de Charles

Darwin.

Pour compléer la pensé de Jullien, on dit que I’étude sur la physique a poussé les
Occidentaux a développer la science, mais pourquoi les Chinois n’ont-ils pas déeloppéce

méne zée pour la physique et la science ?

Un des grands maires du nouveau confucianiste chinois Liang Shuming (R#k:®%)° a
donnéson explication personnelle. Une expression chinoise se dit «lire des livres afin de
comprendre les principes/lois >»(du shu ming li, i%458832), ce principe ou cette loi n’a pas le
méne sens en Occident et en Chine. En Occident, cela veut dire des connaissances
scientifiques ou sociales qui sont bien éablies et systématisés ; en Chine, on parle des
connaissances des relations humaines qui sont indicatives et incitatives. Par exemple, le p&e
doit avoir de la mansuéude et le fils de la piéé&filiale (fu ci zi xiao, X#-3-2), ou bien

I’honnéte homme est tenu de bien garder la face et d’aimer les autres (zhi chi ai ren, Zo Bt 3

“ Du temps, op.cit., p.71.
® Liang Shuming, Le destin de la culture chinoise, Pékin, China CITIC Press, 2010, pp.50-51.
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A).

L’autre élément important, c’est que d’apres Jullien, la Chine est conduite a penser, non le
temps, mais le procés. A savoir que dans la langue chinoise, le mot «temps »se dit <«shi »
(ed), il possede de diverses significations qui nuancent, par exemple, le temps physique, une
p&iode du temps (shi jian, edJal) ; une des quatre saisons de 1’année (si shi, =9ed) ; souvent
(shi chang, es) ; quelques fois (shi yin shi ging, ed-BAEFER) ; occasion (shi ji, BF4L) ;
situation actuelle (shi shi, shi ju, ed2-, B53) ; le climat (shi qi, B*<). En d’autres termes, la
notion aristot&icienne du temps manque dans la pensé& chinoise qui pense a partir du
processus cyclique. Cette opinion n’est pas une invention de Jullien, mais un emprunt de son

pré&léesseur Marcel Granet.

Marcel Granet est le premier aavoir avance€ avec la perspicacitéqui fut la sienne, que la

Chine n’avait pas élaboré de concept de temps. (Du temps, p.35)

Le texte originel de Marcel Granet vaut la peine d’étre cité :

Ce ne sont pas comme des lieux neutres que le Temps et I’Espace apparaissent aux Chinois :
ils n’ont point a y loger des concepts abstraits. Aucun philosophe n’a songé a concevoir le
Temps sous I’aspect d’une durée monotone constituée par la succession, selon un mouvement
uniforme, de moments qualitativement semblables. Aucun n’a trouve intérét a considérer
I’Espace comme une étendue simple résultant de la juxtaposition d’éléments homogénes,
comme une éendue dont toutes les parties seraient superposables. Tous prééent voir dans le
Temps un ensemble d’éres, de saisons et d’époques, dans I’Espace un complexe de domaines,

de climats et d’orients.”

Pour Marcel Granet, pour penser la notion du temps dans la culture chinoise, les deux

notions 1’« espace >»et le «temps >>sont indissociables. Cette impression est aussi partagé

© Marcel Granet, La pensé chinoise, Paris, Albin Michel, 1999, p.77.
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par Jacques Attali, dont 1’idée pourrait &re consid&e comme une interpré&ation de celle de

Marcel Granet ci-dessus :

Pour les Chinois, le temps et 1’espace sont deux concepts en correspondance, décomposés
I’un en périodes, 1’autre en régions. Chacune des parties de I’espace et du temps a un ensemble

d’attributs propres.”

En fait, on ne peut parler du temps en Chine sans aborder la notion de «yu zhou »(==%),
le terme «yu >»veut dire 1’« espace > et «zhou »le «temps >»(si fang shang xia yue yu, wang
gu lai jin yue zhou, m=F LB, #Edk4 B4 ). Comment ’espace et le temps peuvent-
ils avoir des correspondances et sont-ils congis en p&iodes ou en re&gion ? Nous avons besoin

d’explications plus pre&eises, ce tableau en donne la réonse.

Les Cing Elémnents et leurs correspondances

ééments directions saisons  couleurs animaux vertus visceres
bois est printemps bleu dragon  bienveillance foie
feu sud ée rouge phénix rites ceeur
terre centre jaune fidgité rate
méal ouest automne blanc tigre droiture poumon
eau nord hiver noir tortue sagesse rein

La pensé chinoise tend atout lier. A partir des cinq éléments, on a lié I’espace
(directions), le temps (saisons), la vue (couleurs), les animaux emblé@natiques, les vertus
humaine, mé&ne les organes corporels. Dans chacun des sept grandes catégories, il y a quatre
ou cinqg €¢léments qui se correpondent a un autre élément de I’autre catégorie. Par exemple, si
la direction «Est » est considée& par les Chinois comme une direction qui apporte la

prospérité, I’accroissement des choses, c’est parce que le bois s’agrandit en printemps.

Un systane du temps (shi) est d’abord inventé dans I’objectif de structurer la vie

quotidienne de I’humanité. Les activités humaines doivent le respecter pour savoir ce qu’il

© Jacques Attali, L histoire du temps, Paris, Librairie Arthé@ne Fayard, 1982, p.24.
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convient de faire et ce qu’il ne convient pas de faire.

Par exemple, I’année peut se diviser en quatre saisons, douze mois, vingt-quatre p&iodes
de quinze jours qui marquent les grands changements du climat. Les quatre saisons sont
chacune liées &des symboles diffé&ents. Pour &re plus preeis, le printemps est la saison de la
naissance (chun yan sheng, & & 4), 1’été la saison de la croissance (xia yan zhang, &),
I’automne celle de la récolte (giu yan shou, &) et I’hiver celle de la conservation (dong

yan cang, && ).

Dans le domaine militaire, L’Art de la Guerre ( {3hF-%£=3%-F-33%F)) ) nous apprend que
pendant la matineée, I’esprit est a son apogée (zhao qi rui, BA-$t); pendant la journee,
I’esprit est en descente (zhou qi duo, B*I1#F) ; vers le soir, I’esprit devient le plus bas (mu qi
gui, #E&=3).

Le Livre des rites ( €xCig-A-4) ) nous fait part que, au premier mois du printemps, il ne
faut pas faire la guerre, sinon, on sera condamnéasouffrir des calamité naturelles. La voie
du ciel ne doit pas @re changé, la loi de la terre ne doit pas &re dé&ange, le principe de
I’homme ne doit pas étre troublé. (REHZIA, RTUAMRE, MELKLARH, KAKIE,

RIT NG, FRRAZM HEMN2IE FEAZL, )

Il en est de mé@ne pour la mé&lecine traditionnelle chinoise. Pendant le premier et le
deuxiéme mois de I’année, le souffle (qi, éergie) du ciel commence ase former, le souffle de
la terre commence amultiplier, alors celui de 'homme se trouve dans le foie ; pendant le
troisiéme et le quatriéne mois, le souffle du ciel est dgabien formé& le souffle de la terre
aussi, alors celui de ’homme se trouve dans la rate ; pendant le cinqui@ne et le sixiéne mois,
le souffle du ciel est en plein &anouissement, le souffle de la terre est haut, alors celui de
I’homme se trouve dans la téte. (IEA=AH, RRHKF, ALK, AREMF, =AW
A, RREF, HELR, ANXEM, AAKA, RTE, #HIEH, ALEK, (T
Jal.I BRI )

Revenons ala pensé& de F. Jullien selon laquelle I’idée du «temps >» des Chinois

comprend deux notions.

Il appara® que les Chinois ont pense conjointement deux choses : le moment — occasion
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d’une part (notion de shi), la durée de 1’autre (notion de jiu)...Personne, en Chine, «n’a songé a
concevoir le Temps sous 1’aspect d’une durée monotone constituée par la succession, selon un
mouvement uniforme, de moments qualitativement semblables >»» Les Chinois ont pr&é&éuvoir,
selon les belles formules de Granet, dans le Temps, un ensemble d’éres, de saisons ou
d’époques ; dans I’Espace, un complexe de domaines, de climats et d’orients. D’une part, le
temps et I’espace ne sont pas dissociables 1’un de 1’autre : aux portions du temps répondent des
parties de 1’espace, leurs emblémes sont communs, chaque période est solidaire d’un climat,
chaque orient li¢ a une saison. De ’autre, au sein d’une durée diversifiée, en proie a un besoin
pé&iodique de réfection, chaque p&iode possésle sa rubrique symbolique et ses attributs propres,
qui lui conféent sa consistance, en I’individualisant, et obligent a ’aborder et s’y conduire
difféemment : les Chinois ont congu, non point I’espace ou le temps en soi, mais des <«sites >»

et des «saisons > (Du temps, p.38)

Parlons d’abord de la notion du «shi> (8d), qui peut &re traduit en franqis par
«occasion >3 «moment opportun » Ce <«shi > dans la civilisation chinoise qui est
essentiellement agricole, est un terme donnéadésigner les quatre saisons (si shi, med) de

I’année.

La vie agricole se deéerit tout entiée en termes de saisons, voit-on chez les penseurs de la
Chine ancienne, son savoir, et méme son seul savoir, est d’intervenir au bon moment de
I’anné&e, sans «devancer >»ni «retarder > Il y a lacomme une ré&gle unique, en effet, dont les
Chinois n’ont pas cessé d’élucider le bon sens et qui les inspire : cultiver acontretemps est
vain, et m@ne dé&astreux, alors que se conformer au moment suffit &assurer la prosp€&ité sans
qu’on ait & se dépenser. Tout paysan le sait ; or la Chine ne s’est pas lassée de puiser a ce savoir.
Aussi la notion de moment saisonnier a-t-elle, en se déployant, exerce son hé&émonie sur le
monde, tant liturgique que politique, des anciens Chinois. L’adaptation a la saison en est le

principe unique. (Du temps, p.39)

Une fois de nouveau, on pense a I’histoire de Mencius, celle d’un paysan qui veut
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accéeer la pousses des plantes, qui transgresse la loi naturelle des choses (ya miao zhu zhang,
JEEBY4R). D autre part, cette intervention au bon moment de I’année dans le travail agricole
se voit par I’invention du calendrier lunaire des Chinois dans laquelle chaque féte correspond
aun moment particulier du labourage, de la semaille jusqu’ala réolte, en passant par la

croissance.

Mais anoter que cette penseé cyclique du temps rythmépar les exigences agricoles existe
également chez bien d’autres cultures, par exemple celle des Egyptiens raconté par Jacques
Attali dans son Histoire du Temps® : I’année se divise en trois saisons en Egypte. La premiére
saison est remplie par I’inondation du Nil, la deuxiéme porte sur la semaille et la croissance
des produits agricoles, le troisiéme est la saison pour la récolte. L’année se termine par le

retour de la sécheresse et I’attente angoissée d’une inondation a venir.

Quant a la notion de la durée, d’une part, comme 1’a dit Jullien, elle désigne les époques,
les saisons, les périodes, mais d’autre part, et c’est ce qu’il n’a pas évoqué dans son essai, la
durée (jiu, =) est un des premiers mots que les Chinois ont utilisé& pour définir le temps.
Citons deux exemples : «La durée, c’est I’ensemble des moments différents > (jiu, mi yi shi
ye, A, SRFEEFAL , (&) ); «ladurée, c’est ce qui relie le passé et le présent, le matin et
le soir »(A, &&4583 (&), (£&ik) ) Les moments diffé&ents signifient le passé le
présent, le matin, le soir, etc, la durée devient I’ensemble de ces moments, 1’extension du

temps.
11.1.2 La liné&ritédu temps physique

Pour dérire la lin&ritédu temps, nous disons que le temps vient du pass€ passe par le
pré&ent et va vers le futur. Cette temporalité linéaire nous impressionne d’abord par son
irréversibilitéet sa fuite. Est-il nécessaire d’évoquer les soupirs innombrables de I’homme
envers cette méhancetéqui n’épargne personne ? Sauf les vers poéiques de Lamartine ou
ceux de Baudelaire cités par Frangis Jullien, il existe bien d’autres citations, comme celle de

Sénejue regrettant la brievetéde la vie humaine :

© Jacques Attali, ouvrage dgacité p.23.
167



La plus grande part des mortels, Paulinus, se plaint de la mé&hancetéde la nature, de ce
gue nous sommes engendré pour une courte duree, de ce que ces laps de temps qui nous sont
donnes coulent si vite, si rapidement, qu’a I’exception tout au plus d’un petit nombre

d’hommes, la vie abandonne tout le monde au beau milieu de la préparation ala vie.”

L’écoulement furtif du temps lui fait peur :

Personne ne restituera tes années, personne ne te rendra anouveau atoi-méne. Ta vie ira
depuis son commencement sans rappeler ou interrompre son cours ; elle ne fera aucun bruit,

. . e o . ®
elle ne t’avertira en rien de sa rapidité : c’est silencieuse qu’elle s’écoulera.”

Bien que Frangis Jullien ne I’ait pas mentionné& il faut savoir que le poéne baudelairien
L’Horloge traite spe&ialement le théne du temps. Tiréde la section Spleen et Idé&l des Fleurs
du Mal, il retrace la domination du temps sur la psychologie angoissée de I’homme. Cette

domination s’exprime d’abord par la froideur du temps :
«Horloge ! dieu sinistre, effrayant, impassible,
®

Dont le doigt nous menace et nous dit : ‘Souviens-toi I’ >

Le Temps, dans son combat avec I’homme, est « un joueur avide qui gagne sans tricher >
«le jour de&eroT, la nuit augmente, c’est la loi »; puis par 1’image illusionniste du futur qui ne

cesse de se convertir en passe:
«Chaque instant te dévore un morceau du déice,

A chague homme accordépour toute sa saison.

Trois mille six cents fois par heure, la Seconde

Chuchote : Souviens-toi ! — Rapide, avec sa voix

¥ Sénéxue, La briévetéde la vie (traduction par Emmanuel Naya), Paris, Ellipses, 2006, p.17.

“ Sénxue, op.Cit., p.29. '

© Charles Baudelaire, Les Fleurs du mal, Paris, Editions Jean-Claude Lattés, 1987, p.207.
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D’insecte, Maintenant dit : Je suis Autrefois,
Et j’ai pompé ta vie avec ma trompe immonde ! »

Le verbe «dévorer »>nous fait penser aux Dieux mangeurs insatiables, incarnation de
I’inconscient humain qui a toujours envie d’empécher ’avénement du futur ; enfin par le

repentir perpétuel de I’homme,

«Qutout te dira : Meurs, vieux 1&he ! il est trop tard ! >»

Cette image que les Occidentaux donnent au temps est éjalement partagee par les Chinois.
D’ou les proverbes : «ll n’y a point de roses de cent jours »” (hua wu bai ri hong, # & & B
zr) et «Demain, les fleurs seront fléries, au grand regret des papillons ; vanitédes choses
humaines ! >¥ ; le torrent du fleuve a provoquéla nostalgie du maire Confucius pour le temps
perdu : «Tout pass€comme cette eau ; rien ne s’arr&e ni jour ni nuit. >>(shi zhe ru si fu, bu
she zhou ye, #&Ffnsix, Fe2#&K)" Il n’est pas possible d’arréter le temps, comme il est

inutile de tirer son éée pour couper le courant d’eau (chou dao duan shui shui geng liu, b2

#raA AR, il coulera sans interruption.

Si le désir de connaissance est deeonseill€dans la pensée taoiste, c’est qu’il y a pour
Tchouang-Tseu une contradiction entre le temps et la connaissance. «La vie est bréve, long
est le savoir. >»>(wu sheng ye you ya er zhi ye wu ya, & 4L 3E iz F3E) La vie humaine
est limitée, bréve, cependant, la connaissance est grandiose, mé@ne sans limite. On aura beau

consacrer une vie limitée, donc chére a quelque chose d’illimité.

Mais que dit Frangois Jullien de cette pensé& du temps lin&ire ? Nous savons que
I’importance de sa réflexion est toujours accordé aux fondements culturels derriée la surface
des phénomenes. La passion des longues années pour une culture étrangere, qui s’est
développer dans le pays le plus lointain de I’Europe, et qui, pour cette raison aussi, posséde la
se&luction durable ouse méent un exotisme fascinant et un mysticisme distant, est pour ce

sinologue une éé adouble tranchant.

Cette strategie du déour par la Chine, pourrait-il ne pas &re un piege que le stratege se

dresse alui-mé&ne ? Tout en apprenant le chinois, Frangois Jullien se garde d’une sinisation

© Bernard Ducourant, Sentences et proverbes de la sagesse chinoise, Paris, Albin Michel, 1995, p.16.
® Idem.
® Bernard Ducourant, op.cit., p.15.
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absolue, d’une négligence de sa propre expérience. Voila pourquoi il s’est dit : « |l faut se
déhabituer du chinois pour le reconsidéer adistance. >»” Son introspection porte sur la
question — «Que ne dit pas le chinois ? »alaquelle Jullien a réondu par son impression

personnelle, I’absence de considération sur ce qu’est le sens de la vie.

Je ne vois guée comment traduire en chinois moderne quel sens a la vie (sinon en y
greffant une signification nouvelle ; j’hésite entre : quel «contenu de sens (yi si) ? ou quelle
«<importance »(yi yi) ? ou quelle «valeur »(jia zhi) ? ou quel «objectif >>(mu di) ?,...). «Quel
sens a la vie ? » révele le plan métaphysique de notre pensée jusqu’au sein de 1’expression
courante, la formule est de tous les jours. Or, si celui-ci ne s’est pas déployé en Chine (du
moins dans la Chine prébouddhique, mais le bouddhisme vient d’Inde), je crois en apercevoir
aujourd’hui une raison possible, ou du moins une figuration possible, en rapport &ala question

du «temps > (Du temps, p.164)

L’ambiguité dans la traduction de cette notion « sens de la vie »>permet de justifier son
statut peu important dans la pensé chinoise. Mais ce passage nous semble porteur de sens,
c’est que le concept du temps est a I’origine, du moins dans une certaine partie, de ce

d&inté&é& des Chinois envers le sens de la vie. Suivons les explications de Jullien :

Quand je pense la vie sous I’horizon du temps, et ’envisage par conséquent comme une
traversée, je suis d’emblée conduit a me poser la question du sens de cette traversée : pourquoi
(aquoi bon ?) aller d’«ici »a«la», d’une extrémité a I’autre, de ma naissance a ma mort ? —
on connaT la suite. Mais, si je pense le vivre selon I’occurence du moment et comme une
transition continue, un moment appelant 1’autre et tous ces moments se justifiant du seul fait de
leur variation, tous se rehaussant mutuellement, disparait 1’angle de vue décollant — le
«temps >>- d’oul émanait la question du sens, la question d’elle-méme se dissout. La question
n’a plus «lieu » d’étre : ni non plus cette tension existentielle — et beau drame ! — qu’elle

organise. (Du temps, p.165)

© Du temps, op.cit., p.164.
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Ses propos sont aussi intéressants que convaincants. D’une part, c’est la pensee
occidentale du temps lin&ire, apartir de laquelle le besoin mé&aphysique et le fort sentiment
religieux dans la socié&é occidentale deviennent tous compréhensibles. La ligne du temps
ayant un commencement et une fin, le monde et la vie humaine doivent en avoir aussi. Dans
le domaine philosophique, on pose les trois questions fondamentales : d’ou venons-nous ? Ou
allons-nous ? Pourquoi existons-nous ? Dans le domaine religieux, on met Dieu au-dessus de
tout. Il est le premier moteur du cosmos, le ciel et la terre sont cré&s du chaos par lui ; d’autre
part, c’est la pensée chinoise du processus cyclique ou le fonctionnement du temps n’est pas

congl comme une ligne irréversible, mais une répéition perpé&uelle.

Sauf cette empreinte spirituelle, 1’autre guide qui nous servira amarquer la pensé& du
temps lin&ire sera sur le plan grammatical que Frangis Jullien considé&e comme la troisiéne
entré& de la question du temps. La langue occidentale, de provenance latine, est une langue de

conjugaison en fonction du temps.

Que la langue dispose ou non du verbe &re nous fait signe vers un troisiéme pli dans lequel
se trouve prise la pensé du temps. Ce pli est celui de la langue...Depuis les Grecs et les Latins,
nous distinguons systé@natiquement, et opposons entre eux, les temps du «pass&>; du «futur >»
et du «pré&ent >»; et c’est parce que nous séparons radicalement ces trois temps que nous
avons commence par nous heurter ace paradoxe qui nous révdait la question du temps. (Du

temps, p.30)

Le verbe fondamental «Etre »pourrait donc se transformer en «&é»; «est > et «sera »
selon le passage entre le passé, le présent et le futur. C’est logiquement injuste en disant :
«Le passéest long » «le futur est long », parce que le passé n’est plus et le futur n’est pas

encore, mais disons : «Le passe a &éélong »et «le futur sera long >

La langue chinoise ne conjugue pas...Elle n’était donc pas portée a séparer des temps,
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comme 1’implique la conjugaison, et ne conduit par conséquent pas a penser le temps comme
genre commun ne de leur composition. Au lieu de recourir au présent, ou au pass€ ou au futur,
et donc de choisir entre eux, le chinois — sans désinences — s’exprimerait, pour le représenter

dans des termes qui soient les n@res, en une sorte d’«infinitif >» (Du temps, p.30)

On peut expliquer ces propos de Jullien par des exemples concrets. Dans la langue
chinoise, pour exprimer le sens du futur ou celui du pass€& on emploie des mots spésiaux. Par
exemple, «je vais faire les devoirs >»>se dit en chinois «wo (je) yao (vais) zuo (faire) zuo ye
(mes devoirs) » (F & TFA), I’idée du futur exprimée par le verbe « vais >»dans la langue
francaise se traduit par le mot «yao » (%) dans la langue chinoise. Semblablement, 1’idée du
passe «avoir fait >» peut &re exprimeée en chinois par les mots «yi jing » (1§43 %) et

«guo >»(avoir fait, ).
11.2 ’Eternitéméaphysicue en rapport avec le temps physique
Apres s’étre référé a la théorie aristotélicienne concernant le mouvement et le temps, F.

Jullien s’est tourné vers la deuxiéme question, penser le temps au niveau métaphysique, a

laquelle le terme «é&ernité>se trouve accroche

Le mouvement d’une part, I’éternité de ’autre, tels sont les deux piliers, ou plutét les deux
arcs-boutants, et se faisant pendant, I’un physique et 1’autre métaphysique, qui ont fait tenir
debout, depuis la Gréee, la question du «temps >» Soit la pensé du temps se voit indexer sur

celle de la nature, soit elle se voit annexer ala pensée de Dieu. (Du temps, p.20)

La culture occidentale se caractérise par son dualisme omniprésent, d’ou sont nés des
couples de notions tels que le Bien qui s’oppose au Mal, I’esprit a la matiére, la lumiére aux
ténébres, parmi lesquels, il ne faut pas oublier le temporel et le spirituel. Si une rivalitéré&gnait
pendant longtemps dans la socié&é occidentale entre le pouvoir civil et le pouvoir
ecclésiastique, jusqu’a leur séparation définitive par exemple en 1905 au pays de France, elle

n’est pas moins discutée dans le domaine du temps. Le temps dont parle Aristote est un temps
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au sens physique, cosmique, et temporel, mais la question que Frangis Jullien pose ici est
comment concevoir la transcendance en dehors du temps, soit la notion de I’Bernité Comme
dans cette partie, son &aboration s’appuie principalement sur le Livre XI des Confessions de
Saint-Augustin qui s’articule sur la méditation du temps de celui-ci, il nous est néessaire de

revenir sur ses textes :

La longueur du temps n’est faite que de la succesion d’une multitude d’instants, qui ne
peuvent se dé&ouler simultanément ; qu’au contraire, dans 1’éternité, rien n’est successif, tout
est pré&ent, alors que le temps ne saurait &re présent tout ala fois. Tout le passé€est refoulé&par
le futur, que tout le futur suit le pass€ que tout le pass€et le futur tirent leur &re et leur cours
de I’éternel présent. Qui retiendra I’intelligence de ’homme pour qu’elle s’arréte et voie
comment, toujours stable, I’éternité qui n’est ni future, ni passée, détermine le futur et le

pass&?”

Un des savoirs ¢élémentaires qu’il faut retenir pour comprendre le temps chez Saint-
Augustin, c’est qu’il a développé€les pensées de ceux qui le précédent comme celle d’ Aristote,
en d&larant que le temps est une ligne irréversible qui se compose de trois parties, le passé le
présent et le futur. La partie suivante servira a le préciser. Qu’est-ce que nous entendons par

cette «éternité qui n’est ni future, ni passée mais qui détermine le futur et le pass¢ >»?

En réalité, cette éternité évoque 1’idée du Dieu cré&teur qui, dans la pensé augustinienne,
est hors du temps, ou plus exactement, au-dessus de tout temps physique. Sa réflexion
commence par le mythe de la cré&tion du monde selon lequel le ciel et la terre existent apres
avoir éé crés par Dieu, mais notre curiositésera bien suscité& par une autre question :
comme le monde est crée par Dieu, alors que faisait ce Créteur avant sa cré&tion du monde ?
Au lieu d’¢luder la difficulté en proposant cette réponse qu’il juge mauvaise : «I| préparait
des supplices aceux qui scrutent ces profonds mystées >3 ni de prononcer directement : «Je
ne sais pas >3 Augustin enonce de fagn explicite son propre point de vue : «Avant que Dieu

fit le ciel et la terre, il ne fait rien. Car s’il eut fait quelque chose, qu’eut-il fait sinon une

© Saint-Augustin, op.cit., p.261.
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créture ?...Nulle crétion n’était créée avant la creation ». Si cette réponse est liée ala
question du temps, c’est parce que Dieu, au dire de Saint-Augustin, est «I’artisant de tous les

temps >¥, comme il 1’est aussi de la crétion du ciel et de la terre.

Donc il n’y avait pas de temps avant la création puisque si le temps existait alors, en
respectant la logique augustinienne, il devrait y avoir le temps qui s’écoulait et Dieu n’aurait
pas pu rester oisif. Le passage suivant tirédu chapitre XIII du Livre XI des Confessions va
nous aider a comprendre le rapport entre Dieu créateur et le temps créé, mais aussi 1’éternité

et le temporel :

Ce n’est pas dans le temps que vous précédez le temps : autrement vous n’auriez pas
pr&élé tous les temps. Mais vous pré&élez tout le passéde la hauteur de votre éernité
toujours présente, et vous dominez tout 1’avenir, parce qu’ il est ’avenir et qu’a peine arrivé, il
sera pass€ alors que vous, «vous demerez le méne, et que vos années ne passeront pas > Vos
annés ne vont ni ne viennent ; mais les n@res vont et viennnent, afin que toutes viennent. \os
années demeurent toutes simultanément, puisqu’elles demeurent ; elles ne s’en vont pas, elles
ne sont pas chasseées par celles qui arrivent, car elles ne passent pas, tandis que les néres ne
seront toutes que lorsque toutes elles ne seront plus. «Vos années ne font qu’un seul jour >>et
votre jour n’est pas un événement quotidien, c’est un perpétuel aujourd’hui, car votre
aujourd’hui ne cé&le pas la place au lendemain et le lendemain ne succéde pas ahier. Votre
aujourd’hui, ¢’est I’Eternité: c’est pour cela que vous avez engendréun Fils coéernel, aqui
vous avec dit: «Je t’ai engendré aujourd’hui. >» Tous les temps sont votre ceuvre, vous &es

avant tous les temps et il ne se peut pas qu’il y eut un temps oul le temps n’était pas.”

C’est bien sir « Dieu »dont parle cette appellation «\Vous » «Ce n’est pas dans le temps
que vous pre&é&lez le temps > autrement dit, Dieu se trouve hors du temps physique, <«vos
annéss ne vont ni viennent ; mais les nGres vont et viennent...\Jos anné&s demeurent toutes

simultanément, puisqu’elles demeurent ; elles ne s’en vont pas...elle ne passent pas...Vos

@ Ibid., p.262.
“ lhid., p.263.
“ lhid., p.263.
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années ne feront qu’un seul jour et votre jour est un perpétuel aujourd’hui...Votre aujourd’hui,

c’est 'Bernité»..

Se peut-il que I’on trouve un deuxiéme texte qui exprimerait mieux ce que signifie le mot
«é&ernité» que celui de Saint-Augustin ? Par rapport ases crétures, le ciel, la terre et le
temps qui font partie des choses temporelles, progressives, Dieu lui-mé&ne se situe hors du
temps. Voila I’idée transcendante de 1’éternité qui désigne ce qui reste toujours, ne varie pas et

s’oppose au temporel, au devenir.

Outre cela, le Verbe — la Parole créatrice, ainsi que la Volonté divine, s’imposant comme
quelque chose de perpéuel, ne se soumet pas ala loi du temps. Un des ééments importants
est maintenant trouve quand nous entendons lvan Kamenarovic parler de la séparation
radicale entre Dieu et le monde, ’homme qu’il a créés, qui provient de 1’habitude de regarder
le Dieu comme <«essentiellement difféent de nous »". Cette suprématie, Augustin I’explique
par le pouvoir de Dieu de nous rendre tel quel, de nous accorder la beaut& la bonté&

I’existence et le temps. Notre science, comparée ala science de Dieu, «n’est qu’ignorance >¥.

Nous avons beaucoup, voire un peu trop parlé de la pensée augustinienne, bien qu’elle ne
sorte pas du rail de la réflexion de Frangois Jullien. En tout cas, 1’essentiel est de creuser
I’influence de cette idée d’&ernitédivine sur la culture occidentale et aussi celle de son
absence dans la culture des Chinois. Voici la réonse de Jullien qu’on peut lire au chapitre 1,

«De I’énigme a I’orniere >:

Il 'y aurait donc I&comme une bifurcation dans I’histoire de la pensée — le «temps >»se
déployant une fois cet embranchement passé. Partie d’une conception cosmogonique, la Gréce
a dépassécelle-ci, a I’age de la philosophie, par ’onto-thélogie : en pensant 1’Eire ou Dieu ;
de 13 le statut fondateur qu’elle accorde a 1’éternel, celui-ci &ant le socle sur lequel elle a
stabilis¢ le cosmos que’elle a tiré du chaos. Tandis que, déployant une conception
cosmologique qui n’a jamais été hantée par le chaos, '« origine » n’étant pour elle qu’une
indifféenciation primitive, la Chine en approfondit la pensé en celle du procés du monde et

de sa régulation, qu’elle appelle le tao ou la «\Voie > (Du temps, p.26)

‘ Ivan P. Kamenarovic, Le Conflit, perceptions chinoise et occidentale, Paris, Editions du Cerf, 2008, p.18.
® Saint-Augustin, op.cit., p.156.
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Le Dieu en Occident qui existe éernellement joue le r&e pour F. Jullien du stabilisateur
du cosmos. En le tirant de 1’état chaotique, il a établi son ordre. Mais il semble que Jullien
s’est précipité de donner cette conclusion que la conception cosmologique des Chinois n’a
jamais hantée par I’idée du chaos. Une fois de plus, on pense a I’'une des genéses chinoises,

celle sous la plume de Tchouang-Tseu :

Le souverain de la mer du Sud s’appelait Rapidement (Shu) ; et le souverain de la mer du
Nord s’appelait Soudainement (Hu) ; le souverain du Centre s’appelait Indistinction (Hun Dun).
Un jour, Rapidement et Soudainement s’étaient rencontrés au pays d’Indistinction qui les avait
traité&s avec beaucoup de bienveillance. Rapidement et soudainement voulurent ré&ompenser
son bon accueil et se dirent : «[’homme a sept orifices pour voir, €&outer, manger, respirer.
Indistinction n’en a aucun. Nous allons lui en percer. » S’étant mis a 1’ceuvre, ils lui firent un
orifice par jour. Au septiéme jour Indistinction mourut. (Tchouang-Tseu, Chapitre VI, L’idéal

du souverain et du roi)®
AT MG, dBIMmAAR, PRIMGERA, BERFHAEBRBIRAIM, R
HiFZEE BMERFBRAZIME, B “ANHALCS, AMATEL, WIMRAE, KX

#Wx,” B#—5, -CHWMRAER, —— (EF AR mHmE) ¢

Le nom «lIndistinction >»>du souverain du pays central est synonyme du Chaos. Rappelons
que les Chinois traduisent le mot «Chaos >»comme Hun Dun, nom chinois du souverain du
pays central, ce qui peut justifier I’équivalence entre ces deux termes Indistinction et Chaos.
Malgré tout, le Chaos en Chine comme en Occident, représente 1’origine du cosmos en état de
I’indifférenciation primitive.

Ce qui difféencie la genése chinoise de celle des Occidentaux, ¢’est que dans I’histoire de

Tchouang-Tseu, ces deux noms des dieux <«Rapidement >» et «Soudainement >» ne sont

© Philosophies tao'stes, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Lie-Tseu (Avant-propos, préface et bibliographie par René&Etiemble, textes
traduits, pré&senté& et annotés par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas, relus par Paul Demiéville et Max Kaltenmark),
Paris, Gallimard, 1980, p.142.

CUREER, (T, @R, dbat, dbat#el HRA:, 2005 4, %5 68 Ti. (Zhuangzi, Zhuangzi, traduit et
annotépar HU Zhongping, Péin, Editions de Yanshan de Pékin, 2005, p.68.)
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employé& que pour symboliser le temps, «Chronos >; le temps physique.

Comme pour AndréCheng, Wu Song, personnage c&ébre dans le roman de Shi Nai’an,
Au Bord de I’eau (shui hu, «zs#)» ), qui, sous I’emprise de I’alcool qu’il a bu, rencontre
un tigre et finit par le tuer, ne sera pas du tout considé&é&comme un hé&os selon les critées
occidentaux car il n’est pas au début, comme Hercule, Odyssée et bien d’autres, conscient du

danger et ne 1’affronte pas pour la prouesse.

La genése chinoise ne ressemble pas acelle des Occidentaux dans laquelle il faut avoir un
Dieu cré&teur, premier moteur du cosmos, ses créatures qui lui sont inférieurs et 1’acte de la
cré&tion par ordre. La mort d’«Indistinction » peut étre considérée comme la fin de 1’époque
de I’ignorance et I’ouverture a 1’ére civilisée. Si dans le propos ci-dessus, Frangis Jullien a
mentionné seulement la pensé& chinoise du proceés, celle-ci va cheminer dans le propos

suivant :

Deux notions sont adistinguer radicalement &cet &ard : «l’éternel »>et le «constant >
Les deux disent la pérennité, les deux s’opposent a I’éphémeére, mais ils le sont diffé&emment :
I’éternel est séparé du temporel, tandis que le constant se manifeste au travers du changeant. Le
constant est ce qui, au sein de la variation, ne varie pas ; 1’éternel est ce qui, en tant qu’étre, ne
devient pas. Les deux dénotent une permanence, mais diffé&emment disposée : tandis que la
permanence de 1’éternel s’adosse a 1’étre et s’offre a la contemplation (theoria), celle du
constant se ré&fe&e & la marche des choses ou, comme le disent les Chinois, & leur

«fonctionnement >>(notion de yong). (Du temps, p.24)

L’idée de génie de F. Jullien est d’établir ici un pont pour relier les deux cGeés que sont
I’éternel de I’Occident et le constant (chang, #') de I’Orient. En effet, leur comparaison est
inté&essante car apparemment au niveau du langage, les deux notions peuvent s’éclairer par
leur contraire, ainsi I’antonyme de la notion de «constant >>en chinois est «changeant >»(bian,

),

A, B, OKiF4tE), b, b AR MRA, 1975 4, 270-275 B. (Shi Nai’an, Luo Guanzhong, Au
Bord de I’eau, Shanghai, Editions du Peuple de Shanghai, 1975, pp.270-275.)
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Mais en s’appuyant sur la thérie de Saint-Augustin, nous pouvons constater la v&acité
des propos de Frangis Jullien : I’éternel de 1’Occident et le constant de 1’Orient se déploient
sur deux plans différents, la notion de 1’éternel est due a 1’existence d’un Dieu supr@ne aqui
on doit toute la création de I'univers, y compris le temps physique invisible. Par contre, le
constant dans la pensé chinoise constitue avec la changeant les deux facettes du proces des
choses au cours duquel il n’y a pas de séparation, de rupture radicale entre le physique et le
métaphysique, le temporel et le pérenne qui s’adosse a I’ Etre, au probléme de ’essence qui est
surtout éudi€ par F. Jullien dans son ouvrage De [’Essence ou du Nu, et «s’offre a la
contemplation », il n’y a que la transformation dans la marche des choses et cette
transformation continue pour toujours. Comment comprendre le constant des Chinois ? Pour
Laozi, le constant est le tao (la Voie) qui peut se voir par exemple par le changement incessant
des quatre saisons, par le pendule du grand univers qui est rempli de I’énergie vitale (qi),

oscillant perpé&uellement entre le p&e Yin et le pde Yang.

I11. Les réflexions sur la pensée de F. Jullien a I’égard du temps

111.1 La complexitédes mythes du temps

Le pass€ le pré&ent et le futur, voilales trois parties composantes du temps, tel que le
deéerit la phrase fameuse de Saint-Augustin, citépar Francois Jullien aussi : «Le passé n’est
plus et le futur n’est pas encore > ou celle de Sé&jue qui semble plus préeis : «C’est en
trois parties que la vie se divise : ce qui s’est enfuit, ce qui est, ce qui va étre. Parmi ces trois,
celle que nous passons est bréve, celle que nous allons passer est incertaine, celle que nous
avons pass€ certaine. »“ En parlant de la temporalité linéire, Frangis Jullien a

inévitablement, en tant que helléniste, remonté&a 1’origine des histoires du temps :

Quand nous disons, depuis les Grecs, le (c’est-adire le temps physique) personnifiant et le
posant au sujet de la phrase : le temps <«avance > le temps <«coule > le temps <«s’accroit »
(Sophocle) ; que nous I’invoquons: «O temps, suspends ton vol ! >» (Lamartine) ; que,

confondant chronos et Kronos, nous assimilons le temps qui passe et le dieu de la cosmogonie

“ Du temps, op.cit., p.14.
© Sénégue, La briévetéde la vie, Paris, Ellipses, 2006, p.31.
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dévorant ses enfants : « Le temps mange la vie »; il est I’« obscur Ennemi >»qui nous «ronge

le cceur, /Du sang que nous perdons, croit et se fortifie ! >>(Baudelaire)...(Du temps, p.89)

Ce n’est pas la premicre fois que la mythologie de Chronos est présentée. Bien avant la
parution du présent ouvrage, Frangois Jullien I’a déja évoquée dans son Traité de [’efficacité,

en 1’associant a la notion de 1’occasion (dieu kairos dans la mythologie grecque) :

La différence de structure propre a I’occasion, entre la Chine et I’Europe, serait donc a
chercher dans la conception du «temps >» CGégrec, celle-ci se trouvant d’emblée sous le coup
de I’opposition maitresse, théorie — pratique, on n’a pu faire autrement que de le dédoubler :
deux adversaires en sont nés, Chronos et Kairos, implacables entre eux mais tous deux fils
d’Aion, le Temps éternel. 11 y a, d’une part, le temps que construit la connaissance, temps
régulier, divisible, analysable, et par consequent maTrisable ; de I’autre, le temps ouvert a
I’action et que constitue 1’occasion, temps hasardeux, chaotique, et par conséjuent

«indomptable >»"

Deux ééments aen tirer : premieement, la catéyorisation du temps en Occident, le temps
éternel est subdivise en deux catégories dont 1’'une s’appelle Chronos, temps physique,
regulier, divisible, analysable et donc accessible a la connaissance de I’humain et 1’autre
s’appelle Kairos, temps hasardeux, occasion opportune qui, au-dessus de nos capacités, attend
la fortune ou la divinité ce sera dans la partie suivante que nous éudions la pensé& de
Frangis Jullien sur le rapport Chronos/Kairos; deuxiéne é&ément, la confusion
mythologique entre le dieu du temps Chronos et un autre dieu créateur Kronos (le nom s’écrit

aussi Cronos) qui dévore ses enfants.

Comment le Dieu du temps est confondu &un autre Dieu fondateur ? Voilal’explication
de Pierre Grimal dans son Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine : «Cronos est,
dans la lignée des Titans, le plus jeune fils d’Ouranos (le Ciel) et de Gaia (la Terre) > apres

avoir déréeéson pére, il était hanté par la prédiction qu’il serait détroné aussi par 1’un de ses

@ Frangis Jullien, Traite de 'efficacité, Paris, Editions Grasset & Fasquelle, 1996, p.94.
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propres enfants, dans ce cas, Cronos «dévorait ceux-ci au fur et a mesure qu’ils naissaient >
L histoire finit par la victoire de Zeus, dieu des Olympiens qui tuera Cronos, dieu dévorant, et
prendra le pouvoir. Pour Pierre Grimal, c’est « par jeu de mot, on a consid&éparfois Cronos

comme le Temps personnifié>>.

Il semble que cette interprétation est loin d’étre suffisante. On attend quelque chose de
plus qu’un simple « jeu de mot > L’analyse dans /’'Histoire du temps pourra sans doute nous
en offre une possibilité A 1’avis de son auteur Jacques Attali, la rencontre entre Kronos
(Cronos) et Chronos, en reliant le temps a I’espace, a la violence et au sacré, reste I’'un des
mythes les plus difficiles adéerypter, mé&ne une éigme irrésolue alaquelle le monde grec a
donné naissance : «La proximité phonique de Kronos et Chronos n’est-elle que pire

conicidence, ou bien est-elle la clef du rapport entre temps et violence chez les Grecs ? >

La confusion de Chronos et Kronos dans I’histoire mythologique est pour Attali
progressive et la premiée &ape porte sur les premiers Grecs unifiant Oceanos, fleuve divin
qui encercle la terre et I’univers, Kronos, et Chronos en une seule divinit& pour reprendre ses
termes, «d’abord Oceanos et Kronos se confondent, puis Kronos et Chronos, soit par

déformation, soit par rencontre des deux mythes, s’identifient >

En dépit des versions variées, la structure du mythe est fondé apartir du méne canevas :
au commencement, Ouranos, pere de tout I’univers apprit qu’il serait chatré et tué par un de
ses douze enfants, les Titans et les Titanides. Mais il n’aura pas la chance de les tuer parce que
la mere avait prévenu le plus jeune des enfants Kronos de ce qui va se passer. Kronos reuissit &
prendre la place de son p&e Ouranos et épousa sa sceur, Rhéa, une des sceurs titanides qui est
aussi la désse du mouvement, de 1’écoulement et de la durée. Mais la méme malédiction va
encore le menacer : Kronos sera ason tour, comme son pé&e Ouranos, déréépar un de ses
fils. Cette fois-ci, il dévora tous ses enfants sauf Zeus qui y échappa a I’aide de sa mére Rhéa.

Celui-ci tua son pére et devint enfin, comme nous le savons tous, le roi de I’Olympe.

Si Jacques Attali nous donne une nouvelle perspective, c’est que la confusion entre

Kronos, Dieu fondateur, et Chronos, Dieu du temps, ne peut s’expliquer que par une pure

‘” Pierre Grimal, Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris, PUF, 1951, p.104.
J Ibid., p.105.
© Pierre Attali, Histoires du temps, Paris, Librairie Arthéme Fayard, 1982, p.25.
@ 1dem.
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comcidence phonique, ni par un simple jeu de mot chez Pierre Grimal, mais par une
justification enracinée dans 1’histoire mythologique, de sorte que le mythe de Kronos peut étre
totalement interprété comme un mythe sur le temps. Le dessein d’Ouranos de tuer ses enfants
est considéé comme une tentative d’arréter 1’écoulement du temps, de manger 1’avenir

représentépar ses enfants.

I1 en est de méme pour Kronos, en épousant Rhéa, déesse du mouvement, de 1’écoulement
et de la durée, il voulait rétablir la stabilit¢ de I’ordre au royaume des Dieux mais devient lui-
aussi la proie de la fuite du temps sans merci. Macrobe, du point de vue du temps, déerit ainsi

le mythe des «ogres >»divins :

La fiction qui le fait dévorer ses enfants et les rendre ensuite (puisque Zeus, en attaquant
son pere, a déivréses frées déoré& par celui-ci), ¢’est encore le temps par lequel tout naT,
meurt et se reproduit. Si nous le voyons chassé par son fils c’est que les temps, en vieillissant,

sont chassés par les temps né aprés eux.”

En ce qui concerne I’idée de Jacques Attali lui-méme, elle ne s’avére que plus développés :

Kronos libére donc le Temps puis menace d’en arréter le cours. Ainsi peut-on comprendre
que Kronos devienne, dans la Gréce antique, le dieu du Temps qui préside a I’avenir des choses.
Il est le dieu de la de&eision, de la lecture du présage, de I’augure, du choix. Son fils, Zeus, est

@

celui qui existe de tout temps, le fils du temps.

Ce qui compte aussi dans sa relation avec 1’idée temps, c’est que Kronos, par la tuerie de
son pére, s’impose comme 1’organisateur des premiers cycles. En mé&ne temps, le mythe de
Kronos coincide avec celui de I’Age d’Or décrit par Hésiode dans sa Thédgonie. C’est une
période de paix et de bonheur parfait ou I’on ne se soucie pas de 1’écoulement du temps parce

que «la Terre que Kronos prend en charge ne connait pas le temps et ¢’est lui qui I’ameéne a la

\ Citépar Jacques Attali, ouvrage dgacité p.30.
® Jacques Attali, op.cit., p.27.
181



conscience »”, pareillement, «le monde qu’il laisse & Zeus ne connait pas encore la
civilisation et c’est Zeus qui la crée en acceptant I’ordre >°. Chronos est donc «le dieu de
’Histoire > et Zeus est «celui du complexe >". Le régne de Kronos, toujours chez Attali, est
I’enfance du monde et sa mort signifie le commencement de la civilisation. Ici, on constate
que la pensé occidentale et le pensé& chinoise se rencontrent quand la mort du dieu
«Indistinction >»>(Hun Dun) sous la plume de Tchouang-Tseu énonce elle aussi I’ouverture de

la porte de civilisation.

Nous estimons que I’étude de Jacques Attali est profonde, puisqu’elle ne se cantonne pas &
I’horizon grec. Il se référe a bien d’autres sources mythologiques pour donner plus de preuves
al’association de Chronos avec I’idée du temps. Grace a ses efforts, on connait, a part le
mythe grec de Chronos, un deuxi@ne dans les thégonies orphiques ou il existe &alement un
dieu nomme Chronos, sous forme d’un dragon effroyable, symbolise «le temps infini, le

temps qui ne vieillit pas, immortel et imp&issable >

111.2 Le probléme ontologique du temps lin&ire

Le passé n’est plus et le futur n’est pas encore ; or le temps, ne se composant que de ces
deux parties, comment pourrait-il lui-mé&me exister ? Car I’instant présent, séparant le futur du
pass€ ne peut @re lui-méme une partie du temps, il n’en a pas les propriétés — ni celle de

mesurer le tout, ni celle non plus de le composer. (Du temps, p.14)

\oici le probléme ontologique du temps : le passé n’est plus et le futur n’est pas encore,
quant au présent, il ne reste qu’un terme notionnel, langagier, plutét que substanciel, parce
que le présent se réduisant a un instant insaisissable, il est dénu d’aucune étendue. Comment F.
Jullien va-t-il réondre acette question ontologique du temps ? Selon lui, I’essentiel est de

distinguer deux notions qui sont «le pré&ent éernel > su sens méaphysique et «le préent

© Jacques Attali, op.cit., p.28.
® Idem.
© Idem.
@ Idem.
“ Jacques Attali, op.cit., p.29.
© Du temps, p.95.
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instantané>”’ au sens physique. Quand nous disons que le passé n’est plus et le futur n’est pas
encore, le présent est un instant insaisissable, c¢’est pour décrire le temps physique. Le présent
dans le temps physique est pour Frangois Jullien une transition entre le passéet le futur, le

présent «n’est pas un temps < 0>, mais un temps < par oCr>, < atravers oor> >¥.

Pourtant, le présent éernel de la mé&aphysique pour Frangois Jullien est éjuivalent de
I’idée de 1’éternité chez Saint-Augustin qui «ne nous dépasse ni ne nous &happe, qui ne soit

- . 1o, . < . . , B
ni I’immuabilité des essences, accessible a la seule contemplation, sans futur ni passé > .

Si les réflexions augustiniennes dépassent celles de F. Jullien, c’est parce que les
premi&es ont répondu en mé&ne temps aux questions de ’existence du passé et du futur, ce
qui, pour nous, est un éément né&essaire pour compléer la pensee de F. Jullien. Pour Saint-
Augustin, le pass€et le futur, si non au niveau physique, ont €alement leur propres fagns
d’existence. Ils existent dans la pensée humaine. Citons le passage du Chapitre XVII, Livre

X1 des Confessions :

Ouont-ils vu I’avenir, ceux qui I’ont prédit, s’il n’existe pas encore ? Il est impossible de
voir ce qui n’existe pas. Et ceux qui racontent le passéferaient des récits sans vérité, s’ils ne
voyaient les événements par 1’esprit. Si ce passé n’avait aucune existence, il serait tout a fait

impossible de le voir. Par consé&juent, le futur et le passéexistent &jalement.”

Le passéet le futur existent, mais de fagns diffé&entes :

Lorsque nous faisons du passédes reeits vé&itables, ce qui vient de notre mémoire, ce ne
sont pas les choses elles-mémes, qui ont cessé d’étre, mais des termes congus a partir des
images des choses, lesquelles en traversant nos sens ont gravédans notre esprit des sortes

d’empreintes.”

@ Idem.
“ Du temps, p.106.
© Du temps, p.95.
@ Les Confessions, op.cit., p.267.
© Les Confessions, op.cit., p.268.
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Le passé a disparu et n’est donc plus, mais ses images subsistent dans notre esprit. Pour
illustrer ce point, Augustin utilise un exemple de son enfance en disant que, lorsqu’il pense a
son enfance et la raconte, c¢’est dans le présent qu’il voit son image. Cette empreinte des
images dans la ménoire est la maniere d’existence du passé. Quand au futur, comme il n’est

pas encore, il n’y a pas d’images dans la mémoire, mais il y a des signes particuliers :

Lorsqu’on déclare voir I’avenir, ce que 1’on voit, ce ne sont pas les &é&ements eux-ménes,
qui ne sont pas encore, autrement dit qui sont futurs, ce sont leurs causes ou peut-&re les
signes qui les annoncent et qui les uns et les autres existent aussi dga: ils ne sont pas futurs,

mais dgaprésents aux voyants et c’est grice a eux que ’avenir est congu par ’esprit et

prédit.”

Prenons I’exemple de 1’aurore, en la regardant, on peut prédire le proche lever du soleil.
Comme le passé«existe » a travers les souvenirs dans le cerveau, ce n’est pas le futur lui-
méme qui existe, mais ses signes qui existent. Pour reprendre le terme augustinien, <«ce que

j’ai sous les yeux est présent, ce que j’annonce est futur >,
111.3 L’absence de la notion d’Eternitédans la pensee chinoise

En lisant F. Jullien, on rencontre souvent cette mé@me question : la pensée chinoise n’a
jamais penséala possibilité de 1’existence d’un dieu personnel. Prenons I’exemple du Temps,
la notion de ce Dieu en dehors du temps qui représente 1’Eternit€est absente dans la pensée
chinoise. Mais aquoi tient ce phéomene ? F. Jullien ne I’a pas précisé et ¢’est pour cette
raison que nous devons ici continuer aapprofondir cette question pour comprendre cette

absence de I’Eernité&en Chine.

Au yeux du nouveau confucianiste Liang Shuming®, il y a deux anomalies dans la soci&é
chinoise, 1'une c’est la stagnation de ses développements institutionnel et culturel, 1’autre,
c’est la vie des Chinois sans religion, sans véritable croyance. Son refus de reconnaitre le

confucianisme en tant que religion proprement dite est dQ atrois points : premié&ement, le

@ Idem.
 Idem.
® Liang Shuming, op,cit., p.22, pp.42-43.
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confucianisme évite de parler des questions d’origine du monde, telles que la naissance, la
crétion et la mort ; deuxiémement, la conception du péché n’est pas abordée ; troisi@nement,
comme Confucius a donnépleinement sa confiance ala raison humaine, les dogmes, ou plus
exactement, ses propos ne sont pas imposé& ades éeves de fagn autoritaire, incontestable.

Ceux-ci ont les droit d’en discuter librement et méme de les corriger.

Cette explication de Liang Shuming nous semble encore insuffisante. Nous avons encore

des interrogations, telles que :

- Est-ce que dans le développement de la pensée chinoise, la notion d’un Dieu personnel
n’a jamais existé ?
- Ou bien, il y a eu dans la pensé& chinoise cette notion, mais au cours de son

développement, plusieurs raisons particuliéres 1’ont fait graduellement disparaire et

quelles sont ces raisons ?

- Le «Ciel »>des Chinois, comment comprenons-nous cette notion ? A-t-elle des rapports

avec le dieu personnel ?

Les recherches archéologiques ont d§a apporté des preuves solides, notamment des
inscriptions graveées sur les carapaces de tortue, qui nous affirment que ce terme «dieu >>(di,
) a existé au commencement de I’histoire de la Chine®”. On peut éoquer ces trois exemple :
«Dieu ne va pas nous donner de la pluie au mois de fevrier. >>(jin er yue di bu ling yu, =
ABRLTE, (b)) =7EXY); «Est-ce que Dieu va-t-il nous faire souffrir de la famine ? »
(di jiang qi jin, w3 () 2 (b)Y =€—) ; «Le prince a I’intention de faire
construire sa capitale, Dieu 1’a consenti. >»>(wang feng yi, di ruo, £a &, s, (b)) =€
=xa=-m") Ces propos nous passent cette idée que dés 1’époque des Yin (B), le terme
«dieu »a dgaapparu dans la langue chinoise et il incarne un dieu personnel qui a sa volonté

et sa puissance supréne comme le Dieu du peuple juif.

D’une part, le dieu du peuple Yin est un dieu personnel qui a mis tout sous sa volontéet sa

puissance, d’autre part, il s’impose comme le divin ancestral des peuple et a une relation du

® Guo Moruo, Etudes sur la sociééde la Chine antique, Shijiazhuang, Editions de I’Education du Hebei, 2004, pp.306-316.
® Ibid., p.306.

® 1dem.
© 1dem.
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sang avec ce peuple.

Ce n’est jusqu’au XI° siéele avant J.C., quand la dynastie des Yin a &é&renversée et
remplacé par une autre tribu voisine, celle des Zhou (&), que ce <«dieu » personnel

commence achanger de sens pour devenir enfin le «Ciel >

L’intérét politique y est certainement impliqué. La nouvelle personne au pouvoir a non
seulement effacé de la mentalité de I’ancien peuple des Yin I’idée du dieu personnel qui est
&alement leur ancé@re divinis€ mais aussi il arrive aancrer dans leur t&e une nouvelle notion
qui est la «destiné naturelle » (tian ming, &), selon laquelle le trée ne sera plus la
possession définitive ni d’'un homme, ni d’une famille, ni d’un peuple, on va lui donner toute
une nouvelle l&gitimitéqui est le Mandat céeste. Si un prince est dé&hu ou sa dynastie est
renversée, c’est parce qu’il n’a pas respecté le principe du ciel (tian dao, X&) dans
I’exercice de la royauté, qu’il n’a pas maintenu son bon fonctionnement, et que le Mandat ne
lui appartient plus, il faut le passer au nouveau Fils du Ciel (tian zi, &X-3-). 1l s’agit d’une
révolution décisive, ¢’est-adire qu’a partir de la dynastie des Zhou, la position royale a cessé
d’étre assuré par la relation du sang, mais par la morale. La notion du dieu personnifiéest

devenue de plus en plus floue et finalement céle la place au Ciel généal.
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CHAPITRE IV LE DOMAINE MORAL

Le présent ouvrage de F. Jullien que nous allons traiter s’appelle Dialogue sur la morale.
Il est paru aux Editions Grasset en 1995, initialement sous le titre Fonder la morale, dialogue

de Mencius avec un philosophe des Lumiéres.
. Le domaine d’application: deux modes de pense sur le

fondement de la morale

Pourquoi F. Jullien a-t-il décidé d’écrire cette fois-Ci un ouvrage sur la morale et quel est

son point de départ ? La premiére phrase de I’avant-propos est €lairante :

Fonder la morale, ce n’est pas en fixer des principes, mais établir sa légitimité possible.
Dire au nom de quoi elle est justifiée — autrement que comme commandement de Dieu ou par

son utilitésociale. (Dialogue sur la morale, p.7)

Ici, F. Jullien ne parle pas des principes de la morale dans leurs expressions preises,
comme la pratique de la pitié, la justice, ’humanité et le libre arbitre, etc, mais de leurs
justifications fondamentales. D’ou viennent ces sentiments moraux ? Sur quoi reposent-ils ?
Questionner le fondement de la morale, c’est chercher «le pourquoi de la vertu qu’elle

recommande, la raison de son obligation >’

En Chine, la morale est d’essence laique, alors qu’en Europe, jusqu’au XVIII® siéele, la
morale est indissociablement confondue avec la religion, en d’autres termes, le fondement de
la morale est la religion chrétienne et c’est par cette référence a la religion qu’est définie la
morale. Mais les éudes de F. Jullien sur la morale vont dans un autre sens, elles ne ré&ident ni
dans le sens religieux (Dieu m’a demandé ce que je dois faire et ne dois pas faire), ni dans le
sens social (La vie en société exige qu’on respecte les régles communes), mais dans celui du

penchant naturel de 1’individu.

© Dialogue sur la morale, Paris, Grasset, 1995, p.14.
187



1.1 Les é&udes des r&é&ences

Apres avoir posé la question, il faut la cerner dans une époque déterminée de I’histoire de
la pensé occidentale. Si F. Jullien a choisi enfin le XVI111° siécle comme objet d’études, c’est
parce que, pour lui, il s’agit d’une époque ou s’est instaurée la pensée moderne de 1’Occident,

au sein de laquelle fermentent autant de mouvements que de renversements.

F. Jullien a indiquédeux tournants de&isifs arepé&er pendant cette goque-la Le premier
tournant, c’est la fondation de la morale moderne au XVIII® siéele, indépendante de sa tutelle

mésaphysico-religieuse.

Durant toute 1’époque classique, en effet, la morale a &&pensé& dans la dépendance de la
religion. Congie comme un commandement de Dieu, elle tient directement de lui son autorité&;
et puisqu’elle est partie intégrante de la Révélation, elle n’exige aucune justification
particuliére. En cela, la tradition chrétienne ne fait d’ailleurs que prendre le relais d’une
tradition philosophique qui vient de notre Antiquité& et ouiseule la mé&aphysique peut fournir &
la morale sa légitime assise (ainsi, dans le platonisme, avec 1’Idée du Bien, qui se confond avec

Dieu). (Dialogue sur la morale, p.15)

Depuis 1’époque des Lumiées, la véitable morale est fondé sur la valorisation de
nouvelles idées comme la liberté, 1’individualité, 1’autonomie, 1’humanité et 1’universalité.
Les principaux matires en sont Rousseau, Kant et Schopenhauer avec qui, comme le pense

Jullien, «I’entreprise culmine et aussi se mine >3,

Le deuxiéme tournant, c’est celui du moment de sape de la morale. Le cri de la
démystification de la morale est d’abord poussée par Nietzsche, pour lui, la morale est
«oppressive, exercés par le troupeau > ; et puis Marx qui estime que la morale est en rélité
un instrument trompeur, «la religion, I’opium du peuple >» selon son expression céébre.
Ainsi, la morale est utilisée par les classes dirigeantes pour soumettre le peuple et consolider

I’ordre établi ; enfin advient la morale freudienne qui trouve toute sa justification dans la

“Ibid., p.18.
#Ibid., p.19.
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constitution du surmoi, autrement dit, notre aspiration ala morale viendrait inconsciemment
des images id&lisés de nos parents formées dés notre enfance. La morale ne reste qu’une
simple imitation, citons le propos de Jullien, «le rde du Pé&e, en jouant le r&e de Dieu, me

maintient dans I’infantilisme >’
1.2 Le déour par la Chine

Dans son trait€ F. Jullien va d’une part revenir sur sa propre culture européenne, en
passant par les diverses idées des philosophes, mais d’autre part, comme les fondateurs de la
morale moderne, comme Rousseau et Schopenhauer, ont eux-mé@mes mis en doute son
fondement et que la réflexion morale de 1I’Occident moderne, confinée dans sa propre histoire,
ne peut s’empécher de tourner en rond, I’idée de Jullien est d’aborder cette question de biais —
par le dé&our de la pensée chinoise, ou plus exactement la pensé de Mencius sur la nature de

la morale.

Ce détour par la Chine chez F. Jullien peut s’expliquer de plusieurs aspects. Premi&ement,
pourquoi la pensé chinoise ? 1l s’agit du role unique que peut jouer celle-Ci par rapport &

I’Europe.

Elle n’appartient pas au méme cadre linguistique que le n&re (celui de la grande famille
indo-européenne), elle n’a pas connu de Révélation religieuse ni n’a fait de I’interrogation sur
I’Etre I’objet de sa spéculation, enfin, cette civilisation s’est développée le plus longtemps en
dehors de tout rapport d’influence avec nous, elle représente le cas le plus radical d’une altérité

possible. (Dialogue sur la morale, p.21)

Au début, I’obstacle représente par la distance entre les deux peuples occupant les deux
extrémités d’un méme continent excluait la possibilitéde tout &hange direct entre eux. Mais
si I’on essaie de changer d’un point de vue, c’est ce que F. Jullien est en train de faire, ce total
isolement dans lequel se sont développées indépendamment 1’une de ’autre la civilisation
d’Orient et celle d’Occident fait naitre, aprés cette longue période de préparation et de

maturation, deux modées de comparaisons resiproque que nul autre ne peut les remplacer.

@ 1dem.
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Les deux peuples qui ont les deux langues difféentes ont naturellement deux fagns

difféentes de penser.

Deuxiémement, pourquoi Mencius, héritier de Confucius, plutdét qu’un autre philosophe
comme Tchouang-Tseu, Lao-Tseu ou Han Fei Zi? Au dire de Jullien, c’est qu’il est « le

premier &avoir donnéune formulation explicite &la pensé& morale des Chinois >3

Ici, il convient de compléter la biographie de Mencius que F. Jullien n’a pas précisée pour
contextualiser cette grande figure dans I’histoire de la pensée chinoise. Mencius (372-289 av.
J.-C.), nom latiniséde Meng Zi, naquit au pays des Lu. Orphelin de pére vers 1’age de trois

ans, Mencius fut devépar sa meére, aqui il dut son élucation de jeunesse.

L histoire la plus célébre autour de Mencius et sa mére est que celle-Ci, en considé&ant
I’influence de I’environnement sur le développement d’un enfant, changea trois fois de lieu
d’habitation (meng mu san gian, Z&=:3%). Comme ce que fit son pré&leéesseur Confucius,
Mencius, aprés avoir voyagedans plusieurs pays, Mencius essaya en vain de faire prendre en
considéation ses idées politiques par les princes, donc il se retira et nota avec quelques
disciples ses propres entretiens avec ceux-ci et les seigneurs. Ces entretiens constituent plus
tard les sept livres du Mencius pour &re class€enfin dans les quatre livres classiques de la

Chine ancienne.

Centrée sur la force de la bonté originelle de I’homme, la doctrine de Mencius s’oppose a
celle de I’école moiste qui prone un amour indifférencié et celle de 1’école 1égiste qui croit a
I’efficacité des récompenses et des chatiments. Pierre Do-Dinh, dans son ouvrage sur

Confucius et I’humanisme chinois qu’il développa, a donnéune telle description aMencius :

Il reléve de la meilleure tradition de I’humanisme confucéen...Sa pensée est trés proche de
celle des penseurs du XVIII® siéle frangis. Il est bien connu que la Chine a exercéune

influence sur cette éoque de la vie francaise.”

Troisié@nement, aquoi sert la pensée menceéenne ? Qu’est-ce que Frangis Jullien attend

Ibid., p.21.
Pierre Do-Dinh, Conficius et I’humanisme chinois, Paris, Editions du Seuil, 1958, p.142.
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d’elle ? Citons son propos :

Non pour chercher en Chine une solution aux impasses qui seraient les n&res (et composer
quelque «catéhisme chinois > dans le goCt du XVI11° siéele) ; mais pluté pour désenliser la
question- gré&e au deézalage op&é simplement en lui faisant changer de terrain : sous I’effet
réactif de la confrontation, en 1’exposant a d’autres configurations, je souhaite lui ouvrir de

nouvelles possibilités et la remettre en mouvement. (Dialogue sur la morale, p.8)

La Chine, bien que son rdle unique pour I’Europe, ne peut lui donner une solution finale.
L’intention de Jullien est de faire remarquer a sa culture qui, les yeux fixés sur son propre
développement, ce que voient les autres, ce que pensent les autres, et ce que font les autres.
Peut-&re la démarche des autres offrirait de nouvelles inspirations, peut-&re pas, mais peu
importe, ce qui compte le plus, c’est de ne pas s’obstiner dans ses jugements abstraits. C’est

une idée essentielle qui traverse toutes ses ceuvres.

I1. Les th@nes comparé&

L’étude de Francgois Jullien a I’égard de la morale commence par la question de la piti&
les philosophes occidentaux la considéent comme un &osme bien dissimulésous couvert de
bonté altruiste, mais chez Mencius de Chine, elle vient d’une spontané&tédu sentiment, celui
de notre commune appartenance humaine ; quand on parle du fondement de la piti€ on ne
peut &iter de parler de la nature humaine ; dans le troisiéne sous-partie, nous allons voir
comment Francois Jullien a distingué¢ 1’angoisse métaphysique des Occidentaux d’avec le
souci moral des Chinois ; reste aparler de la notion de libertéet son impossibilitédans la

pensé& chinoise.
11.1 Le débat sino-européen sur le fondement de la piti€: éjosme cachéou réction malgrémoi ?

La réflexion de F. Jullien sur la morale commence par celle sur la pitiéalaquelle deux
chapitres sont consacreés, Chapitre | — «Face a I’insupportable >>et Chapitre 111 — «Le mystere
de la pitié>»

Avant de tout développer, il a &oquéune histoire du Mencius pour introduire la notion de
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la pitié Cette histoire concerne une audience entre Mencius et le roi Xuan de la principauté
des Qi (== =x). Le premier demanda au Ma'ire quelle vertu fallait-il pour &ablir la vé&itable
royaut& celui-ci lui répondit que le roi devrait étre quelqu’un qui garantirait la paix a son
peuple. Quand le roi demanda s’il était lui-mé@ne capable de le faire, Mencius réondit que

«<O0ui », c’est son explication suivante qui capte I’attention de Jullien :

Votre majesté siégeait en haut de la salle quand quelqu’un passa en bas en tirant un beeuf.
A sa vue, vous aviez demandé oul ’on menait la béte. «On ’emmeéne frotter de son sang une
cloche >3 vous avait-on répondu. «Laissez-la aller ! >»>avait répliqué Votre Majesté& «je ne
peux souffrir de la voir frénir comme un innocent marchant ala mort. >»<«Mais alors faut-il
renoncer aoindre de sang la cloche ? »avait-on objecté «Comment le pourrait-on ! >»vous

diez-vous exclamé «remplacez-le par un mouton ! »(Mencius, I, A, 7)*

EXLTFEE ARAMEETHE, ERX, B: “HTx?” 558 “Folorsr,”
EH: “ax| TRAZEMMM, BFREMPIEM,” B “RUEksrS 7”7 B “TT

ALY AFBXZ —— (AT REEL)

D’abord, Jullien ne peut s’empécher de noter ’inconséquence de cette histoire : le roi,
voyant 1’air apeuré du beeuf innocent, I’a laissé remplacer par un mouton, le probléme, c’est
que «pourquoi préférer un mouton a un beeuf, et celui-la n’était-il pas aussi innocent que

@

celui-ci ? >»

Sa conclusion, c’est que si le roi a fait substituer le mouton au beeuf, c’est qu’il a « vu >»de
ses propres yeux le beeuf trembler, donc la peur, la souffrance de ce beeuf devient quelque
chose de visuel, de concret, tandis que le mouton qui va &re condamné a cette méme
souffrance, il ne I’a pas « VU », donc loin des yeux, loin du cceur. C’est la raison pour laquelle
Mencius a dit que I’homme de qualité doit étre quelqu’un qui se tient €loigné des cuisines,
puisqu’il « ne peut souffrir de voir mort ce qu’il a connu vivant, ni supporter de manger la

chair des b&es dont il a entendu les cris »(FEFXFEmE, WA, RAIHIE; HHL

* Mencius, traduit par AndréLévy, Paris, Editions You-Feng, 2003.
“ Dialogue sur la morale, p.9.
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A, RAREHAN, RABRTFmAEE) (Mencius, |, A, 7).

En invoquant cette histoire, Jullien a introduit la notion de la pitiédont la préence est vue
ici par la phrase «je ne peux souffrir la voir frénir > Selon notre sinologue, ce sentiment que
Mencius I’a nommé « réaction face a I’insupportable >>(bu ren zhi xin, R2Z &) «concide
parfaitement avec ce que nous (les Européens) avons congi traditionnellement par la pitié>s’.
Nous disons que C’est la pitié que Spinoza a définie comme « I’amour en tant qu’il affecte
I’homme de telle sorte qu’il se réjouisse du bonheur d’un autre et s’attriste au contraire du
malheur d’un autre. »“, elle devient, chez Schopenhauer, la volonté& «poursuivant le bien

d’autrui >>.

Complé&ons un peu la pensé de Jullien, cette morale face au malheur d’autrui est un

sentiment partagepar tous les &res humains. Pour \oltaire :

Confucius n’a point inventé un systéme de morale, comme on batit un systéme de physique.
Il ’a trouvé dans le cceur de tous les hommes...la morale n’est point dans la superstition, elle
n’est point dans les cérémonies, elle n’a rien de commun dans les dogmes...la morale vient

donc de Dieu comme la lumiere.”

Pour Schopenhauer, ’homme a deux vertus, la justice et la charité, « I’une et I’autre a sa

®

racine dans la compassion naturelle >>” et cette compassion est propre et essentielle de la

conscience humaine :

Elle ne dépend pas de certaines conditions, telles que notions, religions, dogmes, mythes,
&lucation, instruction ; ¢’est un produit primitif et immédiat de la nature, elle fait partie de la
constitution méme de 1’homme, elle peut résister a toute épreuve, elle apparait dans tous les

pays, en tous les temps...au contraire, si elle manque a quelqu’un, celui-laon le nomme un

“ Dialogue sur la morale, p.23.
“ Spinoza, Bthique, Paris, Editions de I"Eclat, 2005, p.268.
© Schopenhauer, Le fondement de la morale, Paris, Librairie Généale Frangise, 1991, p.158.
@ \poltaire, Dictionnaire philosophique, Paris, Gallimard, 1994, p.409.
® Schopenhauer, op.cit., p.161.
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inhumain.”

On se rappelle aussi la scéne déchirante de I’incendie que Victor Hugo a retracée vers la
fin de son roman Quatre-vingt-treize, quand le marquis de Lantenac a entendu crier
désespé&énent la mée de trois petits enfants sur le point d’étre engloutis dans le gouffre des
flammes. Les cris et 1’air tourmente de la mére, comme le tremblement du beeuf devant le roi

Xuan, ont spontanénent provoquéchez Lantenanc un sentiment de la commisé&ation :

Ce cri de I’inexprimable angoisse n’est donné qu’aux méres, rien n’est plus farouche et
rien n’est plus touchant. Quand une femme le jette, on croit entendre une louve ; quand une
louve la pousse, on croit entendre une femme...rien de souverain comme 1’éclair de ses yeux

noyé&s de larmes ; son regard foudroyait I’incendie.”

Alors il s’est retourné a la Tourgue d’ou il s’était évadé afin de sauver les trois pauvres

enfants.

Mais d’autre part, n’oublions pas que Jullien a dit qu’« un rapprochement entre des
pensées aussi distantes, en lui-mé@ne, ne prouve rien >”. Autrement dit, il sera inutile pour
nous de citer les points communs entre les diffé&entes cultures, ce qui a de vé&itable valeur,
c’est leurs différences. Soit la pensée chinoise, soit la pensée européenne, on reconnait toute
I’universalité de la pitié, mais les conceptions divergent en ce qui concerne le fondement de la
pitié

Partons du c&éeuropéen. Dans son Fondement de la morale”, Schopenhauer a indiqué

qu’il y a trois motifs généraux auxquelles se rapportent toutes les actions humaines, soit :
1) L’égoisme, ou la volonté qui poursuit son bien propre (il ne souffre pas de limites) ;

2) La méchanceté, ou volonté poursuivant le mal d’autrui (elle peut aller jusqu’a I’extréme

cruauté ;

@ Ibid., p.162.
@ Victor Hugo, Quatre-vingt-treize, Paris, Flammarion, 2002, pp.378-379.
© Dialogue sur la morale, p.78.
@ Schopenhauer, op.cit., p.158.
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3) La pitié, ou volonté poursuivant le bien d’autrui (elle peut aller jusqu’a la noblesse et a la

grandeur d’ame).

La piti¢, comme 1’a montrée Schopenhauer, se trouve a I’opposé de la méchanceté puisque
I’une cherche le bien d’autrui alors que 1’autre, au contraire, cherche le mal d’autrui. Quant a
son rapport avec 1’égoisme, il semble que la piti¢ n’a rien a voir avec 1’égoisme, est un oubli

de I’égoisme, de son bien propre.

C’est cette possibilité altruiste et désintéressée de la pitié que les penseurs occidentaux
mettent en doute. La question générale qu’ils posent, c’est que la pitié, pourrait-elle &re

v&itablement d&int&essé ?

Dans cette partie, Frangis Jullien a présenté trois opinions philosophiques de I’Occident,
qui sont, dans 1’ordre démonstratif (et non chronologique bien siir) choisi par I’auteur, celles

de Rousseau, de La Rochefoucauld, enfin de Schopenhauer.

Commengons par 1’auteur d’Emile. Pour lui, premiérement, I’accés a la piti¢ vient de
I’imagination, celle-Ci nous permet de <«transporter » dans ’autre en nous identifiant a lui.
Mais cette faculté d’imagination n’est pas infinie, elle est menacée d’épuisement a cause de la
répé&ition monotone du méne spectacle. Citons directement le propos de Rousseau dans

Emile :

Longtemps frappé des mémes spectacles, on n’en sent plus les impressions ; 1’habitude
accoutuméatout ; ce qu’on voit trop on ne 1’imagine plus, et ce n’est que I’imagination qui
nous fait sentir les maux d’autrui : ¢’est ainsi qu’a force de voir mourir et souffrir, les prétres et

les mé&lecins deviennent impitoyables.”

F. Jullien a oubli¢ d’évoquer la question fondatrice de la nature méne de la faculté
d’imagination : pourquoi cette sensibilitéau malheur ? Pour Rousseau, comme pour nombre
de sensualistes des Lumiées, seul le malheur et non le bonheur produit une impression

suffisamment forte pour le travail de 1’imagination mais ici le proc&léest inversé: c’est

© Jean-Jacques Rousseau, Emile ou de I'éducation, Paris, Editions Garnier Fréres, 1961, p.273.
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I’imagination seule qui permet de ressentir I’impression du malheur.

Nous nous attachons anos semblables moins par le sentiment de leurs plaisirs que par celui
de leurs peines...si nos besoins communs nous unissent par int&&, nos mis&es communes
nous unissent par affection. L’aspect d’un homme heureux inspire aux autres moins d’amour
que d’envie; on I’accuserait volontiers d’usurper un droit qu’il n’a pas en se faisant un
bonheur exclusif ; et I’amour-propre souffre encore en nous faisant sentir que cet homme n’a
nul besoin de nous...I’imagination nous met a la place du misérable plutét qu’a celle de

r ‘ [©)}
I’homme heureux ; on sent que I’un de ces états nous touche de plus prés que I’autre.”

Deuxiame point : donner la pitié a quelqu’un, c’est créer une relation avec lui et cette
relation est lié apparemment, comme on le pensait, par un esprit altruiste. Mais Rousseau a
parlé d’une voix différente en considérant que ce soi-disant altruisme procede en fait de notre
&o'sme. Dans la deuxiéne maxime de son Emile, Rousseau a dit : «On ne plaint jamais dans

autrui que les maux dont on ne se croit pas exempt soi-méne. > Jullien a ainsi expliqué:

Je n’éprouve de la pitié vis-&vis d’autrui qu’en fonction de ce que je considére qu’il peut
m’arriver : la pitié, qu’on croyait « altruiste >»; se retrouve dans la déendance du moi qui

I’éprouve. Elle se retourne donc logiquement en égoisme. (Dialogue sur la morale, p.26-27)

Dernier point : la pitié¢ n’est pas seulement un égoisme, mais de plus, c’est un égoisme
assez cruel dans notre relation avec autrui, car elle est fondée sur la base d’un plaisir quand

nous nous voyons &happer au malheur dont souffre I’autre.

La piti¢ est douce, parce qu’en se mettant a la place de celui qui souffre, on sent pourtant le

plaisir de ne pas souffrir comme lui...puisque cela me fait mesurer la difféence des situations

“ Ibid., p.259.
“ Ibid., p.263.
196



©

et combien je suis plus heureux que lui.

En insistant sur le cGésadique de la piti€ Rousseau arrive finalement &la conclusion que
la noble pitié n’est qu’une manifestation sinueuse de 1’amour-propre. Si je «m’intéresse a

lui », c’est seulement « pour I’amour de moi >.

Cette piti€ qui est une déformation de 1’amour-propre, est chez La Rochefoucauld un
calcul tout afait intéressé, un bien qu’on fait aux autres en espérant qu’il sera récompensé un

jour.

La pitié, disait La Rochefoucauld, son grand contempteur au siécle précédent, n’est qu’«
une habile prévoyance des malheurs otinous pouvons tomber >>: nous nous faisons du bien par
avance en donnant du secours aux autres pour les engager anous en donner plus tard quand

nous en aurons besoin. (Dialogue sur la morale, p.27)

Ici, a savoir que F. Jullien s’est contenté de présenter 1’idée principale du moraliste sans en
approfondir la réflexion. Si nous posons la question en doutant ce triple circuit «Donner-
Recevoir-Rendre » chez La Rochefoucauld, ce n’est pas pour nous élever contre son idée,
mais pour ouvrir une discussion possible sur la définition de la piti€ Comme le don est
spontan@ment associéala gratuité alors offrir un don pour enfin recevoir une ré&ompense, il

ne peut plus &re défini comme un don, qui, en principe, doit &re de&sint&essé

Pareillement, la piti€, si I’on la donne en la considérant comme un devoir impos¢ a 1’autre
par avance, mé&ne une dette obligatoire de reconnaissance, en escomptant une ré&ompense

guelconque, est-elle encore la pitié?

Mais ce qui nous fait réfléchir est le fait indéniable qu’il existe une différence entre ce que
doit &re le don théoriquement d’une part et ce qu’est le don pratiquement d’autre part.

Comme I’a soutenu Geneviére Comeau : «Il n’y a pas de don véritablement désintéressé. >

“ Ibid., pp.259-270.

“ Dialogue sur la morale, op.cit., p.27.

© Geneviéve Comeau, Peut-on donner sans condition ? Justice et amour, Montrouge, Bayard, 2010, p.7.
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Elle a pris trois exemples pour le prouver, le premier exemple, c’est ’aumoéne faite a
quelqu’un dans le métro, de laquelle le donneur peut procurer « un sentiment
d’autosatisfaction, ou du moins contribuer a se débarrasser d’un importun >’ L’autre exemple
porte sur les relations entre membres de famille et entre amis. L’altruisme de 1’amour des
parents pour leurs enfants des le moment de la naissance pourrait &re mise en doute ala vue
de ceux «qui ont tous fait pour leurs enfants et qui, ne recevant pas ce qu’ils attendent en
retour, se livrent a des reproches sur I’air de : «Aprés tout ce qu’on a fait pour toi l... > ;
quant aux amis, elle a évoqué les trois sortes d’amitié définies par Aristote dans son Bthique &
Nicomaque : I’amitié¢ fondée sur 1’utilité, celle fondée sur le plaisir et celle fondée sur la vertu.
Les deux premiées amitiés apportent utilité et plaisir, mais la troisiéme amitié n’est pas pour
autant désintéressée, elle apporte joie, confiance et force. En tout cas, si I’on dit que ’amour
des parents et des amis ne sont pas désinté&ess€ ou au moins, «l’altruisme et 1’égoisme
s’entremélent selon des proportions variées »”, c’est que le donneur attend toujours un

«profit », qu’il soit matériel ou moral, de celui qui regoit son amour. Le propre de 1’amour,
c’est la réciprocit€é malgréla dissymérie de cette re&eiprocité entre celui qui donne et celui
qui reqit.

Continuons acreuser cette question en reprenant le texte de La Bible. L’amour de Dieu
n’est pas non plus dé&inté&essé Dans le Nouveau Testament, un Evangile parle speéialement

de la bontéfaite aautrui :

Gardez-vous de pratiquer vos bonnes ceuvres devant les hommes pour qu’ils vous
remarquent, vous n’auriez pas de récompense aupres de votre Pére qui est dans les cieux...pour
toi, lorsque tu fais ’aum@e, que ta main gauche ignore ce que fait ta main droite, afin que ton

aum@ne reste secréke ; ton pére, qui voit dans le secret, te le rendra. (Matthieu, 6)

Ce texte biblique nous prone I’idée du vrai don qui se trouve dans le geste, 1a ou la main

gauche ignore ce que fait la main droite. Il s’agit d’un oubli de soi, d’une abnégation, méne

 1bid., pp.7-8.
2 Ibid., p.8.
 Ibid., p.18.
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d’un autosacrifice.

Mais on se souvient en méme temps que 1’essence de 1’Ancien Testament est un pacte
signé entre le divin et I’humain. Pour que Dieu nous fasse grace, il faut que ’homme se
soumette &ses commandements sans transgression, sinon, il y aura des punitions sé&é&es. Du
bannissement d’Adam et Eve, jusqu’au culte du veau d’or, en passant par I’Arche de Noé
dans le D&uge et la destruction de la ville de Sodome, les exemples sont innombrables.
Autrement dit, I’amour de Dieu n’est pas désintéressé, dans lequel I’homme n’est pas un pur
béndiciaire, mais doit faire sans cesse ses efforts pour le méiter. 1l en est de mé&ne pour le
Nouveau Testament dans lequel le Dieu furieux des Juifs est remplacépar son fils Christ dont
le temp&ament est beaucoup plus adouci. Cette fois-ci, Dieu, pour I’amour de nous, va
donner tout entier son fils jusqu’a ce qu’il se sacrifie pour nous. Mais I’amour de Christ, est-il
dé&inté&essé€? Avant la crucifixion au Golgotha, Christ a eu la derniée Céne avec ses

disciples,

Pendant qu’ils mangeaient, Jésus prit du pain, il dit la bénédiction, il le rompit et le donna
aux disciples en disant : «Prenez, mangez, ceci est mon corps. >»Puis il prit une coupe, rendit
gr&e et la leur donna en disant : «Buvez-en tous, car ceci est mon sang, le sang de 1’ Alliance,

versépour la multitude en rémission des p&hé. >»(Matthieu, 26)

«Mon corps est livrépour vous, mon sang est vers&pour vous », ¢’est ce mot « pour >»qui
épargne 1’aspect désintéressé de 1’amour du Christ. Le sacrifice du Christ en faveur du pardon
de tous les p&hé& terrestres demande deux ré&ompenses des hommes en retour : croire en
Dieu comme sa seule véné&ation, et aimer ce Dieu — «Tu aimeras le Seigneur ton Dieu de tout
ton cceur, de toute ton &me et de tout ton esprit »>(Matthieu, 22) dont le moyen est d’aimer ses

prochains — «Tu aimeras ton prochain comme toi-méme >>(Matthieu, 22).

Revenons ala question de la piti€ il pourrait exister aussi dans la pitieéune diff&ence
entre son acception théorique et sa pratique réelle. Comme 1’action de donner, il y aurait dans
la piti€é qui lui est étroitement liée et qui est fondée aussi sur la réciprocité, a la fois 1’altruisme
et I’égoisme.
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Jusqu’ici, nous pouvons conclure que 1’idée de Rousseau et celle de La Rochefoucauld
peuvent étre classées dans une méme catégorie puisqu’elles partent toutes les deux du méme
point de vue : la psychologie &oste de la pitié La piti€est donné en faveur de son propre

bien.

Quant aSchopenhauer, la troisiane figure dans 1’analyse de F. Jullien, il a exposécette
ambiguité de la piti¢ d’un autre regard, en réfléchissant sur la possibilité des correspondances

entre les sentiments humains. Voici les propos de Schopenhauer cités par F. Jullien :

Comment se fait-il qu’une souffrance qui n’est pas mienne, qui ne me concerne pas, moi,
cependant devienne moi un motif > un motif «qui agit directement » sur moi, « a I’égal de ma

propre souffrance >»>? (Dialogue sur la morale, p.28)

Le sentiment de la piti€deéoule de la souffrance qu’on éprouve en voyant le malheur
d’autrui, mais c’est la possibilit¢ d’éprouver pleinement cette souffrance que doute
Schopenhauer. Comment &ablir une correspondance émotionnelle entre sujet ayant de la pitié
et objet souffrant pour que le premier peut érouver pleinement le malheur du deuxiéne ?
Schopenhauer, a la différence de Rousseau, ne va pas donner sa confiance a I’imagination,
mais au rapport de connaissance, autrement dit, plus I’on connait une personne, plus la pitié

sera profonde. Continuons les propos de Schopenhauer cité& par Jullien :

Le probléne que soulére la pitiérevient donc acelui de notre <«identification > avec
autrui : puisque la pitié suppose que toute différence entre moi et I’autre « soit déruite, du
moins jusqu’a un certain point > le «non-moi >>devienne «moi >x Or, je ne peux n&nmoins
«me glisser dans la peau d’autrui > Seule issue possible : ne reposant plus sur la faculté
d’imagination, la pitié s’appuierait sur un rapport de connaissance : «le seul moyen ou je
puisse recourir, c’est donc d’utiliser la connaissance que j’ai de cet autre, la représentation que
je me fais dans ma téte, afin de m’identifier a lui >»et de pouvoir traiter, dans ma conduite, la

différence entre moi et ’autre « comme si elle n’existait pas >» (Dialogue sur la morale, p.29)
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En s’appuyant sur les idées de Rousseau, de La Rochefoucauld et de Schopenhauer, F.
Jullien réussit aintroduire un aspect essentiel de la mentalit€occidentale selon lequel il y a
une distinction radicale entre le moi et le non-moi. Les trois idés ci-dessus sur le fondement
de la pitiésont inconsciemment proposées apartir de ce point commun — la distinction entre

sujet et objet.

Comme il I’a mentionnéau début de son livre, la pensée chinoise de la piti€é ou plus
exactement de la réaction d’insupportable chez Mencius « réout les difficulté rencontrées >’
par la conception occidentale de la pitié, car la pensée chinoise ne part pas d’une distinction

@)

entre sujet et objet, elle part d’« une conception bipolaire de la r&lité&>". Jullien en a ainsi

pr&isé€la particularité:

Les Chinois ont congu le réel comme un processus d’actualisation découlant du seul effet
de I’interaction en jeu (non seulement entre le Ciel et la Terre, le yin et le yang, comme cela est
formalisé dans 1’antique Classique du changement, Zhouyi ou Yijing, mais éalement entre ces
pdes que sont le dehors et le dedans — ce que je vois et ce que je ressens)...la réaction
d’insupportable est, dans I’interaction qui s’établit entre moi et l’autre, I’incitation qui,
provenant de l’autre et se répandant par mon affectivité, suscite aussitdt ma réaction.
L’émotion qui la caractérise est donc une é-motion, dont le pouvoir de mise en branle, &
I’intérieur de moi, échappe a mon intérét comme a ma réflexion. C’est de ce phénoméne que
vient I’initiative — et non du moi comme instance isolé& ; c’est pourquoi, avant méme de
pouvoir me reprendre, je me sens précipité hors de moi (par exemple pour sauver I’enfant)...La
conception chinoise n’est ni individualiste (en concevant le monde &partir du moi), ni niant
I’individualité (puisque toute actualisation se fait a travers des individuations) ; sa perspective
est transindividuelle (I’existence prise dans son ensemble ne cessant d’interagir et de
«communiquer » a Dintérieur d’elle-méme). La pitié n’est donc que la manifestation
privilégiée de ce caractére transindividuel, et transémotionnel, propre a I’existence...le moi

individuel n’est pas congu comme substrat-sujet (et donc a priori autonome), je n’ai pas ame

“ Dialogue sur la morale, p.33.
“ Ibid., p.31.
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demander comment je peux «sortir» de moi (comme m’y pousse incidemment la pitié) ;
I’autre n’est pas posé comme objet face a la conscience, je n’ai pas & me demander comment je
peux <«m’identifier» a lui (par l’intermédiaire d’une faculté — I’imagination ou la
connaissance)...le phénomeéne se produit en réalité entre nous (et que c’est cet entre-deux qui,
par son champ d’interactivité, est essentiel). Ce que révéle soudain la « piti€>est que nous
communiquons, au fond de nous, par notre existence — que nous sommes tous les deux
branchés sur elle ; et c’est au nom de cette commune existence, mais menacée en lui, que je

réagis en moi. (Dialogue sur la morale, pp.31-33)

Le rite occidental, qu’il prenne ses sources dans une morale religieuse ou dans une morale
sociale, se présente comme une obligation extérieure a I’individu, obligation qui lui est
inculquée en méme temps qu’il apprend I’existence d’une nécessité d’un autre ordre que celui
au sein duquel il &olue. En Chine, il est regardépar ses promoteurs comme é@manant de
I’ordre méme du monde, dont chacun peut observer les effets a la fois dans son corps, dans sa
famille et dans sa pensé. Contrairement &Rousseau, Mencius ne consideére pas ce sentiment
sous I’angle de la psychologie individuelle : le ren (1=) définit une relation, une interaction,

un rapport entre individus, et non une énotion de la sensibilité& du «moi >»inté&ieur.
11.2 La nature humaine

La pensé chinoise et la pensé occidentale divergent sur les conceptions de la nature
humaine. Selon Jullien, I’histoire du premier homme dans La Bible peut servir de cléa

comprendre comment les Occidentaux congivent-ils le probléme de la nature humaine.

Pour ne pas laisser enfermer la morale dans des justifications pratiques, purement utilitaire,
je suis conduit a poser en principe que I’homme est bon, il me faut alors expliquer comment il
a pu se corrompre et devenir mauvais. A cette question la réponse est classique (y en a-t-il
méme d’autres possibles a partir de telles prémisses ?) : si ’homme est devenu mauvais, ¢’est
qu’il s’est départi de sa nature originelle, qu’il I’a « perdue > Telle est notamment la solution
chrétienne attachée a I’histoire d’Adam. « Vous n’étes plus maintenant en I’état ou je vous ai

formés >3 dit le Dieu de Pascal (Penséss, Brunschvicg, 430). J’avais créé I’homme « saint,
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innocent, parfait >» Mais, par préomption, il a voulu se retirer de moi et, dés lors, «je I’ai
abandonné alui ». Aussi I’homme a-t-il dé&sormais <«deux natures >3 une premié&e qui, lui
venant de Dieu, reste en lui un principe de «grandeur >»(gr&e auquel il aspire encore au bien),
une seconde qui, réultant de sa dé&hénce, est devenue en lui un principe de «misére »
(entrainant au mal) ; et seule cette <«double capacité> peut expliquer les «é&onnantes

contrariéés >>qui sont en lui. (Dialogue sur la morale, pp.66-67)

La tradition biblique tend a nous faire croire que I’homme n’est pas mauvais par nature.
Sa mé&hancetéréulterait du p&héoriginel. On se rappelle bien cette histoire. Dieu cré ason
image le premier homme Adam, d’une cote de celui-ci, il cré& ensuite la premiee femme, Bve.
Ce couple fut placé par Dieu dans le jardin d’Eden, 1a ou ils mené&ent une vie insouciante. Un
jour, tenté par le serpent, Eve poussa son mari &prendre le fruit de I’arbre de la connaissance
du Bien et du Mal, ce qui transgressa le commandement de Dieu. L’histoire finit par leur

expulsion du paradis. Le déail est ainsi déerit dans La Bible :

Le serpent était le plus rusé de tous les animaux des champs, que I’Bternel Dieu avait faits,

il dit ala femme : Dieu a-t-il ré&llement dit : Vous ne mangerez pas de tous les arbres du jardin ?

La femme répondit au serpent : Nous mangeons du fruit des arbres du jardin. Mais quant
au fruit de I’arbre qui est au milieu du jardin, Dieu a dit : Vous n’en mangerez point et vous n’y

toucherez point, de peur que vous ne mouriez.
Alors le serpent dit ala femme : Vous ne mourrez point.

Mais Dieu sait que, le jour ou vous en mangerez, vos yeux s’ouvriront, et que vous serez

comme des dieux, connaissant le bien et le mal.

La femme vit que I’arbre était bon & manger et agréable a la vue, et qu’il était précieux
pour ouvrir I’intelligence ; elle prit de son fruit, et en mangea ; elle en donna aussi ason mari,

qui était aupres d’elle, et il en mangea.

Les yeux de I'un et de 1’autre s’ouvrirent, ils connurent qu’ils étaient nus, et ayant cousu

des feuilles de figuier, ils s’en firent des ceintures. (Genése, 3 :1 -3 :7)
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Comme ce que F. Jullien a dit de I’histoire d’Adam, avant d’avoir commis le p&hé
I’homme était saint, innocent et parfait. Le péché originel représente la perte de ’homme de
sa nature originelle. Mais de quelle fagn peut-on creuser le sens profond de cette nature
originelle ?

Il'y a dans la derniére phrase du texte citéune information importante : «Les yeux de 1’un
et de I’autre s’ouvrirent, ils connurent qu’ils étaient nus, et ayant cousu des feuilles de figuier,
ils s’en firent des ceintures. » Autrement dit, I’homme et la femme, ayant pris le fruit, ont
enfin la premicre conscience en tant que humains. La nudité qu’ils ignoraient les rend

maintenant honteux. A partir de ce moment, ils se procurent la sagesse du discernement.

Que signifie le mot «innocence »? N’est-elle pas synonyme d’ignorance ? Au jardin
d’Eden, I’homme restait ignorant pendant longtemps, sans savoir ce qu’est le bon, ni ce qu’est
le mauvais. La nature originelle de ’homme, selon la tradition biblique, n’est ni bonne ni

mauvaise. Elle est innocente. La sortie de I’Eden incarne une innocence désormais perdue.

Si F. Jullien a invoqué le péché originel, c’est qu’il a fortement inspiré¢ les pensées
philosophiques de Kant et de Rousseau sur la nature humaine. 1l a d’abord présenté celle de

Kant :

Avant tout penchant au mal la condition de I’homme est un état d’« innocence >»; puis,
laissant les impulsions sensibles prendre le pas sur la loi, I’lhomme commet le péché ; d’ou
ré&ulte sa chute ; mais, en dépit de la «corruption » de son cceur > il garde en lui la «bonne
volonté»..Chez Kant aussi, le pé&hé d’Adam n’est plus pensé comme une souillure
congénitale, pesant sur nous &jamais, mais comme un acte qui se répée chaque fois en chacun

de nous. (Dialogue sur la morale, pp.67-69)

L’idée de Kant nous laisse beaucoup a réfléchir. Premiérement, Adam n’est plus que lui-
méne, le premier homme, le p&e de tous les hommes, mais tout le genre humain, chacun

d’entre nous. Il porte en lui I’histoire du genre humain. Deuxiémement, sa chute représente la
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chute, la peccabilitéde tous les hommes. Le destin des hommes pendant la vie est comme

Adam de retrouver la moralitéperdue.

Ce lien entre Adam et ses descendants, Kierkegaard 1’a aussi trouvé :

Adam est le premier homme, il est ala fois lui-méme et le genre humain. Ce n’est pas la
beautéesthé&ique qui nous accroche alui ; ni un sentiment de géné&ositéqui nous rallie &lui,
pour ne pas le planter lacomme le bouc émissaire ; ce n’est pas non plus I’élan de la sympathie
ou la persuasion de la pié&équi nous dé&side apartager sa faute, comme un enfant souhaitant
d’étre coupable avec son pére ; ni une piti€forcé qui nous apprenne asupporter ce qui est

notre lot fatal ; non, c’est la pensée qui nous attache a lui.”

Alors Rousseau sous la plume de Jullien va encore donner une nouvelle interpréation a

I’histoire de La Bible, selon laquelle la socié€humaine deviendra le serpent vicieux :

Il (C’est-adire Rousseau) a beau partager I’hostilité de son siécle a I’égard de la doctrine
du p&héoriginel, il ne sort pas vraiment, lui non plus, de ce schéma ; mais, le laisant, il
congoit les deux natures de I’homme en fonction de 1’évolution sociale. Ou plutét, la « chute »
de I’homme, c’est précisément 1’avénement de la société. Les premiers hommes étaient
innocents parce qu’ils vivaient égaux et libres. Puis, en «perfectionnant la raison humaine >3
on a «détérioré ’espéce >; en rendant I’homme « sociable », on I’a rendu « mé&hant » (D.O.,
p.50). Ou, comme il est dit dans I’Emile (p.281) : I’homme est « naturellement bon >»et il se
«sent >»>encore tel aujourd’hui ; mais la société 1’a dépravé et ses « prgugés »sont la source de

tous les vices. (Dialogue sur la morale, p.67)

D’abord, on trouve que 1’idée de Rousseau est diffé&ente de celle de La Bible. Selon cette
derniere, ’homme n’est ni bon ni mauvais par nature, cependant, Rousseau que 1’homme est

naturellement bon, s’il devient mauvais, c’est la faute de la société. La chute de ’homme est

© s&ven Kierkegaard, Miettes philosophiques, Le concept de 1'angoisse, Traité du désespoir (traduction du danois par Knud
Ferlov et Jean-Jacques Gateau), Paris, Gallimard, 1990, p.187.
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accompagnée du commencement de la civilisation, de 1’évolution de la société, comme il a
bien posécette interrogation : «Le ré&ablissement des sciences et des arts a-t-il contribue &

épurer ou a corrompre les meeurs ? >

Dans le systame de valeurs occidentales, on porte, de maniee généale, un jugement
pessimiste sur la nature humaine. Selon F. Jullien, la nature humaine dans la pensé& chinoise

est une question non moins complexe. 1l admet que :

Au sein méme de la tradition confucéenne, il semble bien qu’on ait d’abord considéré la
nature humaine a la fois bonne et mauvaise, selon I’une ou 1’autre de ces acceptions : soit il y a
de bons et de mauvais penchants dans ’homme ; soit il y a des hommes qui sont bons, d’autres

qui ne le sont pas.”

Comme nous le savons, cette dialogue que F. Jullien a imaginése passant entre les
philosophes des Lumiéres et le penseur chinois Mencius, il s’est concentré principalement sur
les théories de celui-ci, et n’a pas développé comment son prédécesseur, fondateur de la
tradition confuceéenne, pense-t-il de la question sur la nature humaine. Le commentaire de

Feng Youlan pourrait nous offrir une réfé&ence :

On se rappelle que Confucius parlait beaucoup de jen® (bonté sympathie-humaine) et qu’il
distinguait rigoureusement entre le yi (justice) et le li (utilit€& profit). Chacun doit accomplir
son devoir propre, en @iminant sans réerve toute considération d’avantage personnel. Il doit
devenir celui qu’il devrait étre. En d’autres termes, il doit « s’étendre lui-méme, jusqu’a
contenir les autres > ce qui constitue essentiellement la pratique du jen. Mais Confucius, qui
avait soutenu les mémes doctrines, avait omis d’exposer pourquoi I’homme doit agir ainsi.
Mencius essaya de répondre a cette question et ¢’est ainsi qu’il a développé la théorie qui a

contribuéle plus asa c&ébrité: celle de la bontéoriginelle de la nature humaine.®

‘\ Dialogue sur la morale, op.cit., p.46.
@ C’est-adire le ren, I’humanité, vertu supréme chez Confucius.
® Feng Youlan, Précis d’histoire de la philosophie chinoise (d’aprés le texte anglais édité par Derk Bodde, traduction de
Guillaume Dunstheimer), Paris, Payot, 1952, pp.86-87.
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Dans son autre ouvrage Un Sage est sans ide&, F. Jullien a dit que le propos de Confucius
avait une double caracté&istique, car il &ait ala fois incitatif et indicatif, «incitatif >3 parce
qu’«il n’enseigne pas, ne vise pas a donner de lecon, mais tend seulement a éveiller I’esprit
de son reéepteur »; «indicatif », parce qu’«il ne fait que commencer adire et se contente
d’aiguiller 1’autre »*. Ici, la description de Feng Youlan nous donne également cette
impression, Confucius n’a pas donné une réponse a ce qu’a &e& primitivement la nature
humaine, ni ce qu’est la nature humaine, il se contente de nous indiquer ce que doit &re la

nature humaine.
11.3 L>angoisse mé&aphysique des Occidentaux et le souci moral des Chinois

Dans cette partie, F. Jullien a analys& par une comparaison inté&essante des mythes dans
les traditions occidentale et chinoise, deux modes de responsabilitéqu’il appelle 1’« angoisse

méaphysique »des Occidentaux et le «souci moral >»chinois.
I1.3.1 I’angoisse métaphysique des Occidentaux

Le mot «angoisse » se distingue d’autres sortes de craintes humaines, car il s’agit d’une
peur indéterminée, selon 1’explication de Didier Julia dans son Dictionnaire de la philosophie,

celle-ci est :

Toujours la peur d’un objet, I’angoisse ne se rapporte a aucun objet particulier, d’ou son
caractére global et plus profondément inquiétant, c’est tout le psychisme de I’individu qui est

éranlé®

Par exemple, I’homme peut avoir ’angoisse de la mort, mais cette angoisse est
«extrémement vague et n’est accompagnée d’aucune représentation précise, simplement d’un

sentiment de chute et de dissolution »®, ou encore 1’angoisse métaphysique dans la

© Frangpis Jullien, Un Sage est sans id€e, Paris, Editions du Seuil, 1998, p.45.
© Didier Julia, Dictionnaire de la philosophie, Paris, Larousse, 1995, p.17.
 Idem.
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philosophie existentialiste qui est ressentie «atravers les tourments individuels >, au cas oCi

’homme éprouve «I’irrationalité de sa situation, 1’absurdité de sa vie >>.

Commengons par le coté occidental. Avant de citer le propos de Jullien, 1’essentiel est
d’éclaircir d’abord la notion de 1’angoisse. Le philosophe danois, fondateur de
I’existentialisme, Kierkegaard a €erit un essai dans lequel il a donnéune analyse minutieuse

au concept de I’angoisse, qui est différent de celui du souci ou de la peur.

Je fais donc remarquer sa complete différence d’avec la crainte et autres concepts
semblables qui renvoient toujours a une chose précise, alors que 1’angoisse est la réalité de la

liberté parce qu’elle en est le possible.”

Pour lui, la crainte est un sentiment face a un objet précis. Quant a 1’angoisse, elle n’a pas
besoin d’un objet précis et comme le dit Mou Zongsan (#52=)", «peut avoir I’univers
entier pour objet >, Ainsi, on dit que ’angoisse est surtout métaphysique. Pour F. Jullien,
cette angoisse métaphysique des Occidentaux découle principalement d’un sentiment du

«p&hé»

A la source de la tradition judé-chréienne est la dédiction — I’homme se sent en exil sur
la terre et n’y voit pas de sens a sa vie ; en s’abimant dans ce sentiment, il s’ouvre a la
transcendance de 1’Autre, découvre I’infini amour: par |4 sa conscience morale est
fonciéement liée acelle du manque et de la faute (cf., le pé&hé&originel). (Dialogue sur la

morale, p.90)

L’angoisse occidentale est fondée, selon F. Jullien, sur un sentiment de «pé&hé> qui

dé&igne principalement le p&héoriginel généiague commis par le premier homme Adam.

@ Idem.
® Idem.
© Saren Kierkegaard, op.cit., p.202.
©1909-1995, figure majeure de la pensé chinoise contemporaine, un de repréentants les plus marquants du
~ néaconfucianisme, mouvement de pense qui a commencease développer au tournant du XXeéme si€ele.
© Mou Zongsan, Speeificités de la philosophie chinoise (traduction du chinois par Ivan P. Kamenarovic et Jean-Claude
Pastor), Paris, Editions du Cerf, 2003, p.96.
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Celui-ci, malgré I’interdiction de Dieu, n’a pas pu résister a la tentation du serpent et a pris
donc le fruit de 1’arbre de la connaissance du Bien et du Mal. En tant que punition, ils sont
chassé perpéuellement du Jardin d’Eden, séparation radicale de I’homme avec Dieu. Voila
pourquoi F. Jullien a employéle mot «dé&@iction » pour exprimer que 1’homme, chassé par

Dieu, se sent en exil sur la terre.

Pis encore, ce péhéoriginel, une fois commis, ne sera jamais effac& Adam, Eve et leurs
descendants, en travaillant sans cesse sur la terre et en souffrant des douleurs, sont condamné&s

aporter toute la vie cette culpabilité

Mais I’idée de F. Jullien sur cette angoisse provoquée par le péché originel de I’homme
semble incompléte. D’une part, a savoir que le sens du péché d’Adam pourrait se voir d’un
autre point de vue, celui de la peccabilité. Si I’acte d’Adam angoisse la mentalité des
Occidentaux, ce n’est pas seulement parce qu’il n’a pas respecté le pacte avec Dieu et que son
acte a changétotalement le destin humain, mais aussi parce que nous avons rendu compte, &
travers 1I’exemple d’Adam, d’une réalité : la propension de I’homme au mal. Dieu a donné a
Adam la liberté de choix alors qu’il a choisi le Mal plutét que le Bien. Dés 'origine de
I’espéee humaine, nous avons dgaeu cette possibilité de faire du mal. Voila 1’opinion que
possede le philosophe danois Kierkegaard, dans son traité sur le concept de 1’angoisse : «Le
p&hé&originel est le présent, est la peccabilit& et Adam est le seul chez qui elle n’existait pas,
puisque c’est de lui qu’elle est née. >’ Comme 1’a raconté la mythologie grecque, Pandora la
premiee femme, en suivant le commandement de Zeus, a laissésortir tous les maux de sa

boite, par le premier péché d’ Adam, le péché est dé&sormais entrédans le monde.

D’autre part, la conscience du péché, a strictement parler, a deux sources dans la tradition
judé-chré&ienne : I’angoisse du péché originel, d’origine juive, consiste & poser une
séparation radicale entre Dieu et I’homme, et I’angoisse du dé'Eide, d’origine chrétienne, dont
la portée n’est pas moins, méme plus considérable que la premiére. Cette fois-ci, pis encore, il
ne s’agit plus qu’une rupture du pacte, mais une tuerie. L’homme devient le tueur et c’est

J&us Christ, représentant du Verbe de Dieu, qu’il va tuer :

© sé&ven Kierkegaard, op.cit., p.184.
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Voyant qu’il ne gagnait rien, mais que le tumulte augmentait, Pilate prit de 1’eau et se leva
les mains devant la foule, en disant : «Je suis innocent du sang de cet homme ; &avous de
voir ! >» Et tout le peuple répondit : «Que son sang soit pour nous et sur nos enfants ! >

(Matthieu, 24-25)

La faute de I’homme sera encore plus aggravée par le triple reniement de Pierre face a son
maTire : «Je ne connais pas cet homme. >»(Matthieu, 26) L’homme a tué le fils de Dieu tandis
que celui-ci I’a rendu par son amour universel, indifférencié, deuxiéme source de 1’angoisse
qui hante méme plus I’esprit humain que le péché originel, a tel point que 1’on pourrait
s’interroger sur le contrecoup du sacrifice du Christ : «La passion du Christ accable plus

qu’elle ne libére : tant d’amour donné ! C’est un poids trop lourd, qui écrase le débiteur . >’

Continuons acompléer la pensé de Jullien. Selon lvan P. Kamenarovic, cette angoisse
meéaphysique qui est «un des @éments culturels les plus enfouis au sein de la mentalité
occidentale >, connaT plusieurs causes. Sauf celle du p&héoriginel que souligne F. Jullien,

il en a encore mentionnétrois autres® :

Premiérement, la conscience d’un contraste entre 1’infinitude, la perfection de Dieu et la
finitude, I’imperfection de ’homme. Cette idée de Kamenarovic nous fait penser a la césure
infranchissable qui est souligné par la grande figure religieuse, Saint-Augustin dans ses

Confessions, entre I’homme et Dieu qui lui est essentiellement diffé&ent et sup&ieur :

C’est donc vous, Seigneur, qui les avez créés, vous qui étes beau, car ils sont beaux ; Vous
qui &es bon, car ils sont bons ; vous qui &es, car ils sont. Mais ils ne sont pas beaux, ils ne
sont pas bons, ils n’existent pas parfaitement comme vous, leur Créteur. Mé&ne en
comparaison de vous, ils n’ont ni beauté, ni bonté, ni existence. Nous le savons, nous vous en
rendons grices, et notre science, comparée a votre science, n’est qu’ignorance. (Saint-Augustin,

Les Confessions, Livre XI, Chapitre 1V)

© Geneviéve Comeau, op.cit., p.33.
@ Jvan P. Kamenarovic, Le conflit, perceptions chinoise et occidentale, Paris, Editions du Cerf, 2008, p.43.
® Idem.
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Deuxienement, la grandeur et les dé&hamements de la nature qui sans cesse rappelle a

I’homme sa petitesse et faiblesse.

Troisiémement, la solitude de 1’homme dans un monde ou il se sent douloureusement
deéshiré tant@ trop bas pour regarder Dieu et tant&@ trop haut pour le reste de la Création. Ce
dédoublement de I’homme, Jean-Pierre Vernant I’a analysé dans son essai sur la création de la
premié&e femme Pandora®. A son avis, I’homme se situe entre le dieu et 1’animal, entre la
divinité et I’animalité. D’une part, I’homme et ’animal partagent des points communs : ils ont
tous la nécessité de manger et de sexualité, sortent d’un ventre féminin, grandissent,
vieillissent et meurent, mais en méme temps, ’homme, a la différence de I’animal, reste

proche du divin par la priere, les rituels, les statues divines, les temples et la religion.

Revenons au propos de Jullien, le sentiment de déréliction a privé ’homme du sens de sa
vie temporelle, la seule &happé& pour lui est donc la Rédemption qui n’est pas dans ce
monde d’ici-bas. La vie temporelle n’a pas de sens, le salut est dans 1’au-dela. C’est dans ce
sens que F. Jullien a considé&éle christianisme, avec le bouddhisme, comme des religions

pessimistes qui refusent la vie terrestre.

La tradition bouddhique, de son c6té, a d’abord été sensible a I’'impermanence affectant
toute existence ainsi qu’a la souffrance qui nait de nos attachements : sa conscience morale est
sous le poids de I’enchainement sans fin des causes et des rétributions (cf. le karma). Pour
&happer &son né&nt, la conscience «angoissee » du christianisme se réfugie dans 1’espoir du
salut ; pour couper avec I’illusion, qu’elle soit celle du monde ou du moi, la conscience
«souffrante »>du bouddhisme se libée dans le nirvana. D’une fagon comme de ’autre, nous
dit Mou Zongsan, qu’il soit parti de 1’expérience du péché ou de celle de son affliction,
I’homme a commencé par porter un jugement « n€gatif » sur ’existence. (Dialogue sur la

morale, pp.90-91)

Evidemment, 1’idée de F. Jullien sur le coté purement pessimiste du christianisme a une

lacune, car on n’a pas oublié le débat qu’a eu I’ Eglise chré&ienne mille ans avant la R&orme

© \oir Jean-Pierre Vernant, Pandora, la premiére femme, Paris, Bayard, 2006.
211



religieuse, entre Augustin et Pdage, lequel reflée la complexitéde cette religion. En fait, le
pessimisme, ou bien le caracté&e negatif du christianisme sur la vie sé&uliée correspond ace
que met en lumiere Augustin, soit la dimension pécheresse de 1’homme, la faiblesse de la

liberté¢ humaine, I’impuissance de ses efforts pour le rachat.

Selon Augustin, la chute originelle de I’homme est irréversible, ’homme ne peut se
sauver et son destin dévend totalement de Dieu. Il ne peut attendre que passivement la gréce
divine. Mais le pdagisme porte une vision contraire qui affirmait que «l’homme disposait
seul du pouvoir de se sauver par ses ceuvres >, I’homme peut se sauver et s’approcher de
Dieu par ses propres efforts, autrement dit, libé&ant I’homme du poids de la culpabilité, le

péagisme met en avant le libre-arbitre humain.

Bien que la doctrine d’Augustin I’emporte pendant les siécles suivants, le p&aginisme va
servir de support théorique ala R&orme religieuse au XV° si€ele, celle-ci va renverser

I’ancien ordre en faisant 1’¢loge de 1’individu et de la vie terrestre.

Pour mettre un terme a cette partie, nous pouvons citer encore bien d’autres éléments qui
font partie de cette angoisse métaphysique, par exemple, 1’angoisse de 1’existence du mal,
formulée pleinement par Paul Ricceur dans son c&ébre syllogisme : «Dieu est tout-puissant,
Dieu est absolument bon, pourtant le mal existe. > ou bien le sens de ’existence, les jours
d’une vie qui répetent sans cesse dont la fin est la mort totale, voila le sens de I’absurde chez

Albert Camus, comparant la vie au rocher de Sisyphe.
11.3.2 Le souci moral des Chinois

A cette angoisse qui lui paraT caracté&istique de la mentalitéoccidentale, F. Jullien oppose
ce qu’il appelle le « souci moral >»>des Chinois. Par son éude sur Mencius, il a trouvecette

diffé&ence inté&essante entre la genése chinoise et la genése occidentale.

D’un coté, il y a La Bible s’interrogeant sur 1’origine et la fin du monde, de I’autre c6té, la
chronique menceésnne qui débute avec les traces, les exploits des premiers souverains chinois

comme Yao (3), Shun (5) et Yu le grand (<), et raconte le dé&oulement de la civilisation.

Pierre Auregan et Guy Palayret, Dix éapes de la pense occidentale, Paris, Ellipses, 1995, p.47.
® Paul Ricceur, Le Mal : un déi ala philosophie et ala théslogie, Genéve, Editions Labor et Fides, 1986, p.13.
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Il a ainsi reformuléce qui a &é&rit par Mencius :

Au temps de Yao, le monde n’avait pas encore trouvé son équilibre ; les eaux s’écoulaient
en tous sens et submergeaient le monde. La végéation éait luxuriante et les b&es foisonnaient,
les diverses sortes de grain ne pouvaient pousser et les bétes empéchaient ’homme de
s’étendre... Or Yao seul en eut le souci. Il promut Shun au rang du ministre et des mesures
furent prises pour instaurer 1’ordre. Shun chargea Yi de mettre le feu aux montagnes et aux
marais pour en chasser les bétes, Yu creusa le lit des riviéres pour permettre 1’écoulement des
eaux. L’agriculture commence alors a se répandre, les hommes ont de quoi se nourrir. Mais
«sans instruction ’homme se rapproche des bétes > car les besoins matéiels ne sont pas les
seuls — et le «sage >» de nouveau <«en a le souci > Aussi nomme-t-il un «ministre de
I’instruction > pour enseigner aux hommes leurs devoirs mutuels ; et 1’ordre enfin apparait.

(Dialogue sur la morale, pp.88-89)

\Voilale commencement de la civilisation chinoise, accompagnéde ce souci des premiers
rois envers le monde qui est la fois maté&iel et moral. La derniée phrase est bien significative :
«L’ordre enfin apparait >3 autrement dit, le souci des rois est suscitépar le déordre du monde

qu’ils gouvernent.

Ici, 1l faut souligner I’histoire célebre de Yu le grand, qui, face au déluge, a creusé le lit
des riviéres pour conduire I’eau jusqu’a la mer. S’il est mémorisé et chanté par les Chinois
jusqu’a aujourd’hui, ¢’est parce qu’il s’est dévoué a la cause commune, jusqu’a un oubli total
de son bien individuel. On dit que trois fois passé devant sa maison, il n’a pas pris le temps
d’y entrer (San guo jia men er bu ru, =571 ARXN). Le souci des Chinois ne s’adresse pas
asoi, ni au rapport entre soi et un Dieu personnel, mais ala stabilitédu monde, au bonheur du

peuple. Citons un autre exemple que F. Jullien a tirédu Mencius :

Mencius dit de méme d’un autre ministre des anciens temps (Yi Yin, V, A, 7) que, si le
moindre individu dans le monde ne jouissait pas des bienfaits de sa politique, il considérait que

¢’était comme si lui « I’avait personnellement poussé dans un fossé > «Tel éait le poids dont
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il se sentait chargé vis-avis du monde >» (cf. aussi V, B, 1) La responsabilité que pr&ne
Mencius est celle de la t&he assumeée — et qui ne ’est jamais assez. Quand il évoque la
neéeessité de faire «retour sur soi» pour examiner sa conduite, ¢’est pour que NOUS NOUS
rendions compte dans quelle mesure nous ne remplissons pas encore compléement la charge
qui nous incombe au regard d’autrui : pour que nous prenions conscience de notre insuffisance,
en vue de progresser, mais sans qu’il y ait a soupgonner de p&hé (Dialogue sur la morale,

pp.92-93)

En chinois, deux expressions sont typiquement utilisés pour valoriser ce souci que
portent les sages du monde, une se trouve chez Mencius : «Naire dans le souci pour mourir
dans la s&&ité >>(sheng yu you huan er si yu an le, A&F PR IFEF % 5R) Lautre est un
vers prononcépar un poete de la dynastie des Song, Fan Zhongyan (s£1#%), pour d€finir la
qualité d’un gentilhomme confucéen : «Soyez le premier ase soucier du tracas du monde,
soyez le dernier ase rgouir de son harmonie. >»(xian tian xia zhi you er you, hou tian xia zhi

leerle, e RTXMAIL, J&RTFTIRMEK)

En allant plus loin, on trouve que ces exemples de Jullien font réfl&hir &deux questions
fondamentales. Une question, ¢’est pourquoi la pensée chinoise, deés le début, peut-elle &re
dgacentré sur ce souci du monde ? Mou Zongsan nous offre une explication apartir de la

difféence des positions entre les premiers penseurs grecs et les premiers penseurs chinois.

La plupart des penseurs chinois ne se préaccupent guére de subtilité&s dialectiques et
n’éprouvent aucun intérét pour la définition précise des notions ou des concepts. La
philosophie grecque privilégie 1’explication, alors que c’est la pratique que privilégie la
philosophie chinoise. Le premier parangon de la pratique est le modeéle idéal du bien tel qu’il
est fourni par Yao, Shun, Yu, Tang, Wen et Wu. Tous &aient des penseurs mais nullement de
purs penseurs et ils cumulaient en eux-ménes les qualités de Sages-rois et celles de penseurs.
De tels hommes é&aient tous des chefs politiques, ce qui en fait des philosophes bien diffé&ents

de ceux de la tradition grecque.”

© Mou Zongsan, op.cit., p.91.
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Les penseurs grecs sont purement des gens qui philosophent, raisonnent et définissent,
tandis que les premiers penseurs chinois sont en mé&ne temps des Sages-rois, gouvernants
d’un pays et gardiens de la morale. L’importance de ces Sages-rois est de laisser un ideal
politique aimiter aceux qui les succetdent, ce qui constitue le deuxiéme souci des Chinois

chez F. Jullien, le souci de ne pas suivre la voie des premiers Sages-rois :

L’homme de bien passe-t-il sa vie dans le souci, mais il ne conna™ pas un matin de tracas.
Il ne connaTque le souci inté&ieur, mais ce souci est sans fin ; car, se comparant au grand sage
du passéqui, depuis, sert de «modée >»au monde (toujours Shun, le pré&élent souverain), il

n’a point de cesse qu’il n’ait réussi a ’imiter. (Dialogue sur la morale, p.90)

Imiter les premiers rois, apprendre leurs vertus, cela devient la plus grande aspiration des
descendants de Yao, Shun et Yu. Cette idé de Frangis Jullien est éjalement partagee par

Mou Zongsan :

Seul I’homme de peu éprouve de longues tristesses, tandis que I’homme accompli est
toujours serein. Ce qui I’inquicte n’est pas de manquer de richesses ou de pouvoir, c’est de mal
cultiver ses vertus ou de mal conduire son &ude. Ce souci, qui perdure pendant toute sa vie, il

I’éprouve au sein méme de sa sérénité.”

Cette aspiration aux vertus, on peut la trouver partout dans la vie des Chinois. Pour
Confucius, 1’idéal d’une vie personnelle est de devenir un « gentilhomme > (jun zi, &5),
appellation antonyme de «petit gens » (xiao ren, 4v.A), et c’est par le perfectionnement de
soi que I’on peut le réussir. Cette idée de se construire est si importante, a tel point qu’elle
rejaillit sur les petits sujets jusqu’au dominateur. Elle se réalise par quatre étapes d’étude :

chercher a comprendre les principes universels (ge wu, 4% 4% ); @argir ensuite les

“ Ibid., pp.93-94.
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connaissances (zhi zhi, 2u%a) ; chercher aére honn&e (cheng yi, %) ; garder la droiture du
cceur (zheng xin, ZE&). La finalitéde cet auto-perfectionnement est clairement exprimeédans

La Grande éude ( {Xxz2) ):

Dans I’antiquité, celui qui, sous le ciel, désirait faire briller la vertu lumineuse dans tout le
territoire, commengait par s’appliquer a bien gouverner son fief. Pour bien gouverner son fief,
il commenagait par mettre bon ordre dans sa famille. Pour mettre bon ordre dans sa famille, il
commenait par se perfectionner lui-méme...aprés le perfectionnement de soi, il établit I’ordre
dans la famille. ’ordre régnant dans les familles, le pays sera bien gouverné Le pays éant

bien gouverné& bienté sous le ciel, tout le territoire jouirait de la paix.
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Ce souci de cultiver les vertus n’est pas 1’apanage des hommes de bien, mé&ne les
brigands, en Chine, ont leur propres vertus arespecter, comme il y a une expression chinoise,
«dao yi you dao »(&ARF ), c’est ce qu’il est inscrit dans un ouvrage de I’ Antiquité, les

Printemps et Automnes de LUBuwei :

Le brigandage a une Voie ! Deviner ce qu’il y a derriée une porte et arriver droit au trésor,
c’est la Sagesse ; entrer le premier, c’est le courage ; sortir le dernier, c’est le sens du devoir ;
connaitre le moment opportun, c’est I'intelligence ; partager équitablement, c’est la Vertu

supré@ne. Nul sous le ciel ne peut étre un grand brigand s’il ne posséde pas ces cinq qualités.”

FEXPRNTEEE: “AFHF?” FFE CEERFHAL ) RERZNAAN, PR,
A N, B HIS, XA fobF, AL i 1=, RBEEETTAERKRNDE,

RFTRF,” — (BERER-PEELF+— 43)

Revenons au texte de Jullien. Nous avons dit plus haut que pour Jullien, le christianisme
et le bouddhisme partageaient un point commun, car ils portent tous les deux une vision
négative du monde matériel et refusent le sens de I’existence terrestre, ce qui les distingue du

confucianisme chinois :

Dans le confucianisme, au contraire, le souci qui donne forme a la conscience n’est entaché
d’aucune faiblesse et seul il permet d’affronter le monde « positivement ». Qu’elles nous
tournent vers un Dieu sauveur otnous fassent aspirer ala lib&ation de soi, ces traditions
religieuses nous conduisent asuspecter le monde ; mais, pour le confucianisme, il n’est pas
d’autre monde que celui-ci et le souci qu’on en a est, a ses yeux, pleinement justifié. (Dialogue

sur la morale, p.91)

C’est au caractére « positif >du confucianisme que nous faisons attention. Pour le ma’ire

né-confucianiste Liang Shuming (3R #k:%), la pensé chinoise est plut@ une pensé

© Printemps et automnes de LiBuwei, traduction de lvan P. Kamenarovic, p.169.
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détournée qu’une pensée positive. Dans son article sur les trois orientations de la vie humaine,

il a ainsi écrit ce qu’il pense de la modalité chinoise de la vie :

Si un probléme survient, le comportement n’est pas de chercher une solution en
transformant la situation, mais de trouver son contentement sans rien changer. Je suis, par
exemple, loge dans une mauvaise maison. Au lieu de changer de logement, comme m’y aurait
pousse€la premié&e attitude, je modifie ma propre fagn de voir la situation, et je me contente
de ce qui est. C’est comme si au lieu de regarder en avant, on tournait le regard sur le c6té. On
ne s’engage dans aucune lutte pour transformer la situation, mais on accepte ce qui advient, en

ajustant ses propres désirs aux circonstances.”

Bien siir, en ce qui concerne le bouddhisme, nous n’avons pas oubli¢é comment les Chinois
ont réussi a acculturer cette religion, d’origine indienne, tournant le dos a tout désir, en la
transformant en une religion optimiste. Venu de I’Inde, le bouddhisme a une vision
douloureuse de la vie humaine. Toute souffrance de ’homme vient de ses désirs incessants
convoitises, renoncer asoi jusqu’a I’anéantissement supréme, le nirvana. Apres étre introduit
en Chine, le bouddhisme indien ne peut s’empécher d’étre sinisé, alors le bouddhisme chinois,
quant a lui, porte une vision joyeuse du monde. Se fiant a la foi d’avoir le bonheur dans
I’autre monde, les bouddhistes chinois s’efforcent de réaliser leurs potentialités humaines de

faire du bien &autrui, de soulager les autres dans leur misére.
11.4 La libertédes Occidentaux et la libertédes Chinois

Dans les deux chapitres — «Chimé&ique volonté&? > «Sans I’idée de la liberté >3 F. Jullien
a exposé I’importance de la notion de libertéen Occident et son absence dans la pensé

chinoise.

© Liang Shuming, Les cultures d’Orient et d’Occident et leurs philosophies (traduit du chinois par Luo Shenyi), Paris, PUF,
2000, p.58.
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11.4.1 Le parcours de la libertéoccidentale

Toute la réflexion occidentale sur la morale «aboutit ala liberté&y», 1’Occident « 1’érige en
valeur, voire en a fait I’idéal >»’. Mais cet esprit de la liberténe se constitue pas en un jour, il a
connu une longue préparation pour s’épanouir pleinement au siécle des Lumicres. Jullien a

diviséson développement en trois grandes p&iodes.

Suivons la réflexion de Jullien selon laquelle c’est en Gréce ancienne qu’est né& la liberté
occidentale. Il s’agit d’une liberté politique défendue par les Grecs qui se répartit entre deux
spheres : la sphére exté&ieure dans laquelle la liberté&est &juivalent de «l1’indépendance vis-&
vis de I’envahisseur du dehors (les Perses) » et la sphé&e int&ieure dans laquelle elle est
concré@iseé par <«l’organisation démocratique de la cité (Athénes) >» au sein de laquelle

«I’esclave obéit a un homme, I”’homme libre obéit a la loi (nomos) >¥.

Sortons des analyses de Jullien pour un instant. On trouve en fait que Jacqueline de
Romilly, grande helléniste, a une fois donné une précision sur ce qu’est la liberté grecque dans
son ouvrage intitulé Pourquoi la Grése ? Ses propos peuvent apporter un complément
nécessaire a la pensée de Jullien. D’apres elle, la liberté grecque a deux dimensions, politique

et spirituelle.

Dans le cadre politique, la liberté&exté&ieure des Grecs aux yeux de Romilly ne concerne
pas seulement 1’idée de I’indépendance vis-avis des envahisseurs orientaux, mais aussi, et ce
qui est beaucoup plus important, celle de la démocratie athénienne face a I’absolutisme des

Perses.

Le premier fait qui les (c’est-adire les Grecs eux-mémes) frappa alors fut qu’il existait
entre eux et leurs adversaires une difféence politique, qui commandait tout le reste. Les Perses
obéissaient a un souverain absolu, qui était leur maitre, qu’ils craignaient, et devant lequel ils
se prosternaient : ces usages n’avaient pas cours en Gréce...la Gréce lutte toujours contre

I’asservissement 4 un maitre. Elle se battra, quel que soit le nombre de ses adversaires.”

“ Dialogue sur la morale, op.cit., p.110.

“ Ibid., p.111. )

@ Jacqueline de Romilly, Pourquoi la Gréee? Paris, Elitions de Fallois, 1992, p.100.
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La libertéathénienne, berceau de toute la libert€&occidentale suivante, se caract&ise des le
dévut par son opposition au ré&jime absolutiste otiles peuples soumis se prosternent devant un
homme au pouvoir unique. Au contraire, dans une citégrecque ou se pratique la démocratie,
I’individu est libre quand il est invité a un débat sur 1’agora otichacun peut parler, s’expliquer,

débattre les uns avec les autres afin de rendre meilleur le devenir collectif.

Le deuxiéme point que Romilly nous fait remarquer, c’est que cette liberté grecque n’est
pas sans limite. En refusant toute sorte de ré&gime autoritaire et de soumission aaucun
dictateur, les Grecs adoptent la loi collective comme leur matre par dessus de tout. «Si les
Grecs sont libres, ils ne sont pas libres en tout : ils ont un maitre, la loi, qu’ils redoutent

encore bien plus que tes sujets ne te craignent. >

Ainsi, nous pouvons constater que F. Jullien abonde dans le sens de Romilly en disant plus
haut : « L’esclave obéit a un homme, I’homme libre obéit a la loi (nomos) >» La liberté
politique de la Gréce comprend d’une part une liberté démocratique contre 1’absolutisme, et

d’autre part une liberté sous la tutelle 1égislative.

Mais ’analyse de Romilly ne s’arréte pas ici, elle a touché une autre dimension de cette
liberté grecque que F. Jullien n’a pas du tout mentionnée, c’est la libertédes cultes au sens

religieux.

Avec son polythésme, la Greéege ne pouvait pas trembler devant la volontédivine : cette
volonté était partagée, équilibrée, contrariée. N’ayant pas de prétres (sauf pour quelques cultes

déermin&), elle ne pouvait pas non plus trembler devant eux. Cela excluait aussi le secret.”

En insistant sur la libertédes cultes religieux, c’est a dire sur le caractée polythéste de la
civilisation grecque, Romilly 1’a distinguée de la civilisation judéo-chréienne que Frangis

Jullien va aussi éudier comme partie intéyrale de la libertéoccidentale.

Aprés avoir éudiéla naissance de la libertégrecque, Jullien s’est tourné vers la tradition
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biblique pour y trouver le deuxiéne essor de la libert& la libertéchré&ienne qui se concentre

sur les rapports homme-Dieu. Citons ce qu’il a dit :

Sur un autre plan, métaphysique et non plus politique, a partir d’'une autre source aussi,
chréienne et non plus grecque, la liberté&a servi arégler nos rapports avec Dieu : sa providence
doit laisser place au choix humain, et ’homme est absolument libre comme lui. (Dialogue sur

la morale, p.112)

Une fois de plus, F. Jullien s’arréte sans en donner plus de précision. Qu’entendons-nous
par ce propos que Dieu chré&ien a laissé place au choix humain et que ’homme est
absolument libre comme son Créteur ? Pierre Auregan et Guy Palayret en ont donnédans
Dix éapes de la pensée occidentale une réonse parfaite. Pour eux, la libertéchréienne est
d’abord conférée par Dieu a chaque individu qu’il a cré& et cette libertéest absolue, sans
limitation. Plus exactement, «Dieu a créé¢ I’homme libre, ce qui veut dire qu’il a la capacité

de choisir délibérément de s’éloigner de lui, de faire le Mal de son plein gré >

La chute de ’homme décrite dans La Bible en est I’illustration. Dieu a interdit 2Adam de
manger les fruits de ’arbre de la connaissance du bien et du mal, tout en lui laissant la liberté
de choisir s’il va violer son commandement ou non. Cette capacité de choisir sa conduite,
c’est le libre-arbitre qui fait de I’homme le maitre absolu de son action. Cette liberté
chréienne, soit le «libre-arbitre > une fois confé&épar Dieu, «apparaT la notion de sujet et
de subjectivité, dans la mesure ou cette capacité de 1’individu a s’autodéterminer fait de lui le

fondement de toute action >¥. Ainsi s’entrelacent I’action et I’individualité.

D’apres F. Jullien, méme avant la naissance de la liberté chrétienne, a 1’age d’Aristote déja,
les Occidentaux avaient 1’habitude de concevoir I’homme « en tant qu’il agit > (Poéique,
48a), sinon, les hé&os dans les éopérs et les tragéies grecques ne seront pas obsélé par la

question de «savoir comment il s’engageait dans son acte >»’. Cette conception des relations

© Pierre Auregan et Guy Palayret, Dix éapes de la pensé occidentale, des préocratiques ala modernité Paris, Ellipses,
1995, p.42.
“ Pierre Auregan et Guy Palayret, op.cit., p.43.
© Dialogue sur la morale, op.cit., p.112.
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entre ’action et ’individualité est complétement conservée jusqu’a I’époque des Lumiéres

pendant laquelle ont dit Rousseau : «Le principe de toute action est dans la volonté d’un étre

libre > et Kant : «Il faut penser le principe de déermination subjectivement suffisant de
@

I’action >»". La liberté individuelle de I’Occident est envisagée donc a partir de 1’idée que

«I’homme est libre par rapport a son acte >’ et que cet acte est «possible, isolable >

Apreés ces deux pé&iodes de préaration, la notion de la libert& pour reprendre le terme de
Jullien, «n’a cessé de s’enrichir et de prendre consistance, au point, au siécle des Lumiéres,
de s’imposer comme une évidence >’. Comme le projet de Jullien dans ce livre, concernant la
partie occidentale, est de repérer les plus grandes traces chronologiques de celle-ci et que ¢’est
sa propre tradition culturelle dont il parle, les explications approfondies semblent relativement
faibles par rapport ala partie chinoise. Mais essayons de considéer les choses en sens inverse,
c’est ce que Liang Shuming (1893-1988), un des maires les plus connus du név-
confucianisme de la Chine moderne, a appris au cours de ses efforts faits pour synthéiser les
pensées chinoise et occidentale. Lisonsce qu’il a dit aux Chinois qui ont I’intention

d’apprendre de 1’Occident :

Ceux qui étudient cette culture (c’est-a&dire la culture occidentale) ne doivent pas s’arréter
ala surface que représentent la conquée de la nature, les sciences et la démocratie. Ils doivent
découvrir en profondeur chez les Occidentaux I’attitude face a la vie, la fagon de vivre. Si I’on
veut introduire la culture occidentale en Chine, il est impossible d’opérer seulement un
transfert de ses aspects visibles ; il faut saisir la voie qu’elle a choisie, I’attitude qu’elle a

adopté face ala vie.”

Donc pour les Chinois, la connaissance profonde des contextes culturels sont

indispensables s’ils veulent comprendre ce que signifie la culture occidentale. Comme la

© Propos cité par Frangis Jullien, Dialogue sur la morale, p.112.
® Idem.

@ Idem.
J Propos cité par Frangis Jullien, Dialogue sur la morale, p.111.
® Liang Shuming, Les cultures d’Orient et d’Occident et leurs philosophies (traduit du chinois par Luo Shenyi), Paris, PUF,
2000, p.61.
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pré&entation de Jullien est insuffisante, il faut chercher ailleurs les solutions.

Tzvetan Todorov a effectivement indiqué, dans son ouvrage consacré a I’étude des
Lumieres, cing principes de base qui lui servent de mots clefs, y compris «Autonomie >
«LaTEité» «\V&ité>» «Humanité» et enfin «Universalité> A son avis, <« histoire
europénne moderne, de la Renaissance jusqu’aux Lumiéres, d’Erasme &Rousseau, est celle
d’un affermissement de la séparation entre institutions publiques et traditions religieuses, et
d’un accroissement de la liberté individuelle >3, La libertédes Lumiéres, ala diffé&ence des

liberté&s grecque et chré&ienne, a donc pris un nouveau sens chez Todorov.

Pour celui-ci, il s’agit d’une liberté au niveau de I’éveil de la conscience humaine, celle de
conna’ire, de penser, de questionner et de critiquer par soi-mé&ne, grace a laquelle I’homme
est sorti de la foi pour entrer dans une nouvelle ée, celle de la raison. Cette libertéde penser,
Todorov insiste-t-il, est d’une grande importance dans 1’évolution de la soci&éoccidentale,
parce que <«sSi ceux-ci commencent apenser par eux-mémes, le peuple tout entier voudra

prendre en main son propre destin >

En premier lieu, cette lib&ation de la conscience, en faisant déselopper les connaissances,
va ouvrir la voie a beaucoup d’autres libertés, telles que la liberté d’opinion, celles
d’expression, de publication et d’instruction. Afin de mieux expliquer cette liberté, Todorov a

montréun exemple typigque dans le domaine de la crétion.

Peintres et musiciens, acteurs et &rivains ne sont plus de simples amuseurs ou désorateurs,
ni seulement les serviteurs de Dieu, du roi ou d’un maitre, mais sont devenu I’incarnation
exemplaire d’une activité appréciée : ’artiste créateur est celui qui décide lui-méne de ses

®

propres compositions et les destine aune jouissance purement humaine.

En second lieu, la libertéde conscience va encore influencer la vie politique, ce qui est
marqueépar la séparation du pouvoir temporel et du pouvoir spirituel. Todorov rappelle que,

avant I’époque des Lumicéres, la société occidentale est dominée spirituellement par le pouvoir

© Tzvetan Todorov, L esprit des Lumiéres, Paris, Robert Laffont, 2006, pp.60-61.
 Ibid., p.43.
© Ibid., pp.14-15.
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ecclésiastique dont le représentant est le pape et politiquement par le pouvoir civil dont le
représentant est I’empereur. L’ordre temporel régne sur le corps et I’ordre spirituel sur 1’ame.
Au lieu d’étre égale, la relation entre I’ame et le corps forme cependant une hiérarchie au sein
de laquelle I’ame est supérieur au corps. C’est ’ame qui doit commander le corps. Quant aux
relations entre le pouvoir temporel et I’Eglise, celle-ci, «non seulement de dominer
directement les @mes, mais aussi, indirectement, de contrdler les corps, et donc 1’ordre

temporel >,

Cette assertion n’est pas une idée exclusive de Todorov, elle s’affirme aussi dans le Dix
éapes de la pensee occidentale : au Moyen Age, bien que les relations entre le pape et le roi
soient assez complexes, 1’essentiel, c’est la supériorité effective du pape sur le roi. Par
exemple, « aucun prince ne peut espérer conserver son autorité sans 1’aval plus ou moins
consenti de I’Eglise > et de plus, «le phé&oméne des croisades, la puissance et la richesse de
certains ordres monastiques, la construction des cathélrales, entres autres signes, soulignent la
double puissance de I’Eglise, ala fois spirituelle et maté&ielle >»”. Avec la séparation des

pouvoirs au si€ele des Lumiées, arrive I’époque de la démocratie moderne.

On continue de se laisser guider par Todorov. Sous sa description, au commencement des
Lumieres, deux courants de pensée politique coexistent a 1’égard de la question de 1’origine et
de la légitimitédu pouvoir politique. Selon le premier courant, le roi, recevant sa couronne de
Dieu, possege un droit divin. En révisant le contexte historique, nous pouvons compléer en
fait ce point de vue en rappelant que le siéele pré&élant les Lumiées en France et dans un
grand nombre de pays europé&ns est marquépar un absolutisme monarchique, il va de soi que
cet ancien ré&ime garde encore son importance malgré ses intentions de transformations
adaptées au besoin de la nouvelle éoque en une sorte de <«despotisme €elairé> plus
précisément, « le monarque ne tire plus sa légitimité d’un droit divin devenu hypothétique,
mais de son action rationnelle au bénéfice de tous, de son efficacité dans la construction d’une

sociééharmonieuse >, mais cette tentative a connu des &hecs.

Alors selon la deuxiéme voie, comme I’a dit Todorov, « Dieu a cré&&les hommes libres et

 Ibid., p.58.
® Pierre Auregan et Guy Palayret, op.cit., p.44.
® Idem.
@ Ibid., p.111.
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les a pourvus de raison >, donc, 1’origine du pouvoir est dans le peuple, la seule source de
1égitimité est ’intérét général. Le meilleur régime pour le peuple sera de confé&er son pouvoir
aun gouvernant dont la fonction est de servir le bien commun.  S’il agit contre la volonté
géné&ale, le peuple, &tout moment, a le droit de reprendre son pouvoir. Fidees acet esprit,
deux réolutions vont donner naissance adeux pays prééesseurs de la dénocratie, les Eats-

Unis et la France. Todorov 1’a ainsi de&erit :

Quelques années plus tard, dans une colonie britannique, un groupe d’hommes tirera de ces
raisonnements les conséquences qui s’imposent et déclarera son droit de choisir librement et
par lui-mé&me son gouvernement : ainsi naira la premiée réublique moderne, au sens de
Rousseau, et elle s’appelle Bats-Unis d’Amérique. Encore quelques années plus tard, les

ménes idées seront revendiquées par les acteurs de la Réolution francise.”

Bien siir, il ne faut pas nier en méme temps 1I’importance que le modéle anglais a exercé
sur la naissance de cette démocratie moderne. La fondation de la dénocratie moderne va
donner une nouvelle définition ala libertéindividuelle dans une sociéécivique. Les deux
anciens ordres, temporel et spirituel, seront remplacé par trois nouvelles sphéres : la sphée

des lois publiques, sorte de contrat entre I’homme et 1’ Eat, «ou I’individu se voit imposer des

® .

normes strictes, garanties par 1I’Etat, qu’il ne peut transgresser sans devenir un criminel > ;
puis, la sphé&e morale en tant que compl@nent néeessaire des lois et ersatz des dogmes
religieux, impréné& de normes aussi, mais «ne posséee pas un caracté&e contraignant > ;
enfin, la sphée privée «que I’individu est seul a gérer, sans que personne y trouve rien a

redire > \oilala libertéindividuelle de la soci&édénocratique.
11.4.2 La libertédans la conception chinoise

Sur la base d’une connaissance explicite de 1’évolution de la notion de liberté&en Occident,

nous pouvons maintenant revenir aux considéations de Frangis Jullien sur la question de

@ Ibid., p.44.
® Ibid., p.45.
® Ibid., p.62.
@ 1dem.
© 1dem.
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libertédans la pensée chinoise.

11.4.2.1 La langue : I’absence de la notion de «liberté&>>

Avant d’aborder tout arri¢re-plan méaphysique ou idédlogique, F. Jullien trouve que le
mot «liberté&>lui-méme n’existe pas dans la langue chinoise, il n’est introduit en Chine par

@)

emprunt de la langue occidentale que vers la fin du XIX° sieele

Nous ne trouvons pas la notion de libertéchez Mencius ni dans la pensé chinoise ulté&ieure
(au point qu’il a fallu créer un néologisme, a la fin du siécle dernier, pour traduire la notion
«occidentale >»>de liberté&: ziyou : «apartir de soi »). Mencius a bien occasionnellement 1’idée
d’un homme «asservi >>par son manque de moralit&(cf. I, A, 7) ; ou d’une sérénité du sage qui
soit due ason déachement vis-avis des jugements du monde ou des positions occupees (cf. VI,
A, 9). Mais nulle part, dans sa réflexion, une conception positive de la liberté n’apparait.

(Dialogue sur la morale, p.111)

11.4.2.2 L’organisation politique : le despotisme vis-&vis de la dénocratie

De la liberté grecque, un trait essentiel qui la constitue, c’est que la liberté est inséparable
avec une autre notion, celle d’égalité. En refusant toute sorte de tyrannie, les citoyens sont

tous égaux devant la loi et s’ils sont invités a un débat sur 1’agora, le principe le plus

fondamental est que chacun puisse donner ses opinions.

Dans les assemblées, dans les tribunaux, tous les citoyens pouvaient thériquement
intervenir, ou le devaient, et pouvaient trancher, ou le devaient. Bien qu’il y ait eu dans la
démocratie athénienne de grandes inégalités sociales, 13, a 1’Assemblée, le principe, sinon la

situation de fait, &ait 1’¢galité.”

De cette perspective aussi, Jullien a justifié I’absence de la liberté dans la pensée chinoise.

© Ce terme a été d’abord traduit de 1’anglais « freedom » «liberty »en japonais <«¢5| fi > (jiyu) pour I’introduire ensuite en
Chine.
@ Jacqueline de Romilly, op.cit., p.112.
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Si elle n’existe pas, C’est que I’histoire de la Chine n’a pas connu de situation semblable a

celle de la Gréce qui favorise la pratique de 1’égalitéet de la liberté Citons ses propos :

La Chine antique n’a pas opposé le statut de I’homme libre a celui d’esclave ; au-dehors,
elle n’a pas congu sa supériorité sur les peuples voisins en termes de liberté — comme les Grecs
vis-avis des sujets du Grand roi — mais de meeurs et d’éducation ; au-dedans, elle n’a pas
pens€le mauvais gouvernement en termes de tyrannie arenverser mais de déordre aréparer.
Car elle n’a pas connu — ni mé&ne con@l — d’autre organisation politique que la royauté ; elle

est faite alors de principautés rivales, non de cités. (Dialogue sur la morale, p.112)

F. Jullien nous a laissédeux idéss essentielles pour éudier : premiéement, il a insist&
encore une fois, sur le fait que la Chine n’a jamais pensé a d’autres structures politiques que la
monarchie absolue et cette particularitése voit aussi par bien des Occidentaux qui éudient la

culture chinoise. Jean-Pierre Vernant a essayé de 1’expliquer du point de vue historique :

Il n’y eut pas en Chine de crise violente ni d’affrontement entre demos et aristocratie qui ait
abouti aun changement radical de constitution politique et a une remise en question de tout le
pass€ mais une évolution qui, malgréson ampleur et les progres vers le rationnel, a permis les

accommodements et les compromis.”

Les pures critiques des Occidentaux sur la Chine ne semblent pas assez convaincantes.
Comment les Chinois considerent eux-mémes ce re&gime politique ? Le grand maiire du

néoconfucianisme chinois Liang Shuming a ainsi dessiné€la mentalité&chinoise :

lIs (les Chinois) pensent que le monde ne peut &re que regi par un souverain, faute de quoi,
rien n’empécherait qu’il soit la proie de tous les troubles ? Et qui serait capable, dans ce cas de

maintenir 1’ordre ? Comment les troubles pourraient-ils s’apaiser d’eux-mémes ? Les troubles

© Jean-Pierre Vernant, Mythe & Sociééen Gréee ancienne, Paris, Librairie Frangis Maspero, 1974, p.90.
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n’exigent-ils pas quelqu’un pour les apaiser ? Dans une Chine sans cesse hanté par les
mutations sociales, les gens estiment que sans un empereur, la paix ne saurait &re assuree...lls
n’arrivent pas a imaginer une autre voie dans laquelle ils pourraient s’engager, que celle qu’ils
ont toujours connue. Quelle est cette voie ? Une personne d&side de tout, et de maniére absolue.
Tout le monde lui obéit, sans restriction. Si tout avait continué ainsi, il n’y aurait jamais eu de

probléme [...]

[...JPour les Chinois, il est trés étrange qu’il y ait pas de maitre absolu dans le monde
occidental et que tous les hommes se consid&ent comme €&jaux, sans distinction entre
supéieurs et infé&ieurs. Puisque, selon eux, le monde naturel est hiérarchisé, ils pensent qu’il
doit en &re de ménme dans la soci&é humaine...Ceux qui croient en la néeessité de la
hiérarchisation entre les hommes, doutent en fait qu’on puisse vivre en paix sans elle. Ce doute
caractéxise le bas de la hiérarchie, car pour eux la paix vient de ’obéissance a des maitres. Si
tous les hommes sont sur un pied d’égalité, personne ne gouverne, personne n’est gouverné, le

monde ne peut connare la paix.”

Deuxiénement, comme ce que F. Jullien vient de dire, la Chine «n’a pas pensé le
mauvais gouvernement en termes de tyrannie arenverser mais de déordre aréparer > non
seulement la Chine n’a pas pris en compte d’autres régimes possibles, et encore, elle
considere la monarchie absolue comme la meilleure fagn de consolider le pouvoir, d’assurer
la paix.

Pour les Chinois, la diffé&enciation entre les gens honorables qui toujours d&sident et les
gens humbles qui toujours y obéssent est obligatoire pour que la socié&é fonctionne avec
efficacité. S’il y a les années dites mauvaises, c’est parce que la personne qui gouverne n’est
pas bonne, il s’est comporté contre le « Mandat cdeste > (tian ming, X), il n’est plus le
«Fils du Ciel », donc il faut le renverser pour qu’un nouveau gouvernant éclairé se mette a sa

place, mais la constitution politique elle-mé&ne est toujours bonne.

Ici, une question devient impé&ative : pourquoi une hiéarchisation est indispensable pour

la socié&échinoise ? Premiéement, dgadans la haute mythologie de la Chine, la conception

@ Liang Shuming, op.cit., pp.37-38.
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de son humanisme se distingue de celle de I’humanisme en Occident, dans la tradition judéo-
chré&ienne. Nous allons preeiser ce point dans la partie suivante ; deuxié@nement, une socié&é
avec les citoyens sans différenciation n’est pas pensable pour les Chinois, parce que
Confucius les enseigne que tous les hommes, de naissance, sont semblables les uns avec les
autres en matiee de caractée, pourtant, ils se séarent petit apetit en grandissant par leurs
environnements, leurs habitudes particulieres, leurs &lucations, leurs &es et leurs niveaux
d’évolution. Les hommes sont tous différents, voila la raison pour laquelle une société doit se
construire selon une hiéarchisation ; troisi@nement, un homme est aussi dé&erminédans ses
cing relations sociales (prince-sujet, pere-fils, frées, amis, éoux-&ouse), une hiéarchisation

est naturelle pour qu’elles fonctionnent.

Pour continuer acompléer la pensé de Jullien, nous disons que cette monarchie chinoise
fondé sur la hié&archisation des couches sociales constitue naturellement un obstacle
infranchissable au développement de la libertéindividuelle. Citons encore le propos de Liang

Shuming, «la hiérarchie n’est qu’une structure, dont le contenu est 1’inégalité des droits >

Coté gouvernant, 1’empereur, il posséde en lui une autorité supréme octroyée par Ciel lui
permettant d’avoir sur les simples sujets droit de vie et de mort, de donner et de reprendre. En
d’autres termes, avant d’avoir la notion d’¢galité, de droit et de liberté, il n’existe pas en
Chine monarchique la notion d’« individu >» Les sujets sous le pouvoir royal ne sont pas
consid&é comme des personnes vivantes, pensantes, et agissantes, mais simplement des
choses a la disposition de I’empereur. Ici git une différence primordiale entre la Chine et
I’Occident : d’un co6té, se placent les Chinois que Liang Shuming a décrits, qui « ne se
considéent pas comme des é&res debout, mais comme des sujets prostern& devant
’empereur >, mais de I’autre coté, c’est le cas d’une ambassade anglaise sous la plume de

Jacqueline de Romilly qui «refuse de faire le kotow®devant I’empereur de Chine >

Outre les relations entre 1’empereur et les sujets, si I’on dit qu’un Chinois ne s’appartient
pas dans son propre corps, c’est parce que celui-ci appartient aussi a d’autres personnes dans

ses réseaux de relations sociales. C’est une question de grande complexité de la société

“ Ibid., p.40.
® Mot chinois qui veut dire se prosterner.
@ Jacqueline de Romilly, op.cit, p.101.
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chinoise qui a impressionnélvan Kamenarovic :

Pour déeouvrir ala fois qui je suis et ce que je suis appeléaére, je dois commencer par
prendre conscience du groupe auquel j’appartiens et sans lequel je ne pourrais pas exister. Ce
groupe a «naturellement >»une structure pyramidale : il est constituéde fagon acomprendre
autour de moi mes fréres et sceurs, mes parents et leurs fréres et sceurs, mes grands-parents et
leurs fréres et sceurs, ainsi que I’ensemble des différentes générations de la famille, du clan, du
village ou de la ville, en remontant jusqu’a 1’Etat dont le sommet est occup&par le souverain,

lequel joue pour la sociéétout entiée le réle dévolu au pée dans la cadre familial.”

Pour parler de fag@n concise, selon 1’éthique confucéenne, une personne est déterminée
par cing relations sociales dont prince-sujet, pée-fils, fré&es, amis, et mari-femme. Pour un
homme, a la fois sujet de I’empereur et fils de ses parents, il s’appartient a eux. S’il s’agit
d’une femme, il est possible que 1I’empereur la sélectionne avec bien d’autres selon son plaisir
pour I’enfermer dans son palais, sinon, pendant sa vie, elle appartient d’abord a ses parents
devant le mariage (zai jia cong fu, Z=5RAX), et ason mari pendant le mariage (chu jia cong

fu, 3R R), et enfin &son fils dans le veuvage (fu si cong zi, R 3FEMRTF).

Rappelons encore les trois sphéres de la société moderne de 1’Occident que Todorov a
montrées : la sphée I&ale et la sphére morale qui s’occupent des affaires publiques ou tout le
monde ont le droit égal d’intervenir, et une sphére privée ou chacun régle ses propres affaires,
sans que quiconque s’ingere. Dans ce cas, chaque personne est autonome et n’appartient a
aucun autre individu, mais en Chine, on n’a pas de vie autonome proprement dite. Quand on
n’a pas d’identité propre et que 1’on est privé du droit de penser et d’agir a son gré, et que
méme son corps n’est pas a sa disposition, comment pourrait-on procéler ala question de la

liberté&?

L’éthique sociale chinoise n’est pas fondée sur ’égalité de droit entre tous les individus

tenus pour semblablement hommes au-del&des distinctions de rang, de fortune, de sang, mais

@ Ivan P. Kamenarovic, Le conflit, perceptions chinoise et occidentale, Paris, Editions du Cerf, 2008, p.82.
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sur la différenciation précise des devoirs qu’impose a chacun vis-&vis de chacun des autres le
rapport particulier qui est dans chaque cas le leur deux &deux, suivant les positions qu’ils
occupent respectivement 1’un par rapport a I’autre dans toutes les collectivités auxquelles ils

appartiennent ensemble.”

Revenons ala question de hiéarchisation. En déuant ceux qui sont gouverné du droit de

libert& elle accorde une libert&illimité& aceux qui gouvernent.

Les Chinois n’ont aucune notion de la limite...En Occident, les droits et les libertés ont de
limites, alors que pour les Chinois, ils n’en ont pas et se situent au-delade la loi. Voila
pourquoi devant les revendications de liberté& des Occidentaux, les Chinois demeurent
indifférents par incompréhension, ou bien craignent que cela n’entraine le désordre. Dans leur
fagon de vivre, ils n’ont jamais ressenti le besoin de ces notions....L’abandon des droits de la
personne et du respect de la liberté individuelle, voild une autre différence qui sépare 1I’Est de

’Ouest.”

Pour Liang Shuming, les Chinois peuvent &re divisé en deux grandes catégories : ceux
qui ont des droits et ceux qui n’en ont aucun. Les premiers ont des droits sans limite alors que
les seconds en sont absolument privés. C’est cette absence de la notion de limite qu’il a

critiqué avec acharnement.

I11. Les rélexions sur la pensé de Frangis Jullien dans le domaine moral

111.1 La nature humaine

Mencius, en tant que successeur de Confucius, a développé 1’idée de celui-ci sur la nature
humaine en insistant qu’elle est originellement bonne. F. Jullien a ainsi situ¢ Mencius dans le

contexte de son éoque :

\ Jean de Miribel et Léoan Vandermeersch, Sagesse chinoise, une autre culture, Paris, Le Pommier, 2010, pp.97-98.
® Liang Shuming, op.cit., pp.39-40.
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A I’époque de Mencius, en cette fin du 1V siéele avant notre &e, la question de la nature
humaine devient donc 1’objet d’un débat, et celui-ci est mé&ne le premier grand dévat
philosophique de la tradition chinoise...Il y a ceux, on 1’a vu, qui affirme que la nature humaine
«n’est ni bonne ni pas bonne », donc qu’elle est indifférente a la moralité. Il y a ceux qui
affirment qu’elle « peut &re bonne >»>comme elle «peut n’étre pas bonne > et que tout dépend

de ’environnement. (Dialogue sur la morale, p.47)

En lisant ce que F. Jullien a écrit, nous avons I’impression qu’il a un peu trop généralisé ce
débat en Chine sur la nature humaine qui implique en fait un dialogue céébre entre Mencius
et Gong Du Zi. A I’époque de Mencius, il existe trois théories, celle de Mencius elle-mé&ne
mise a part d’abord, sur la nature humaine. Un jour, son interlocuteur Gong Du Zi les a

exposées pour en demander 1’avis de Mencius soutenant la bonté originelle.

Selon la premiee théorie, la nature humaine peut &re bonne ou mauvaise, tout dépend de
I’environnement exté&ieur. Par exemple, si le prince est bon, son peuple sera éris du bien

alors que si le prince est mauvais, le peuple tend ane pas lui obér.

Pour la deuxiéme, la nature de quelques-uns est bonne et celle du reste, mauvaise, la
nature humaine n’a rien a voir avec son entourage. Selon la troisiame, et la plus importante,

celle de Gaozi, I’essence de I’homme n’est ni bonne ni mauvaise.

Gaozi dit : «La nature est comme le bois de saule, le sens moral comme tasses et bols.
Fabriquer du sens de I’humain et du sens du juste a partir de la nature humaine, c’est comme

faire des tasses et des bols apartir du bois de saule. >»
ETB . CHERARIPAL, XHAEEEAL, LAAESIT=X, PLARBPYIEHE,”

Mencius lui a réorqué : «Seriez-vous capable de fabriquer tasses et bols tout en
respectant la nature propre du bois de saule ? En fait, c’est en lui faisant violence que vous en
faites tasses et bols. Est-ce adire que vous feriez aussi violence a I’homme pour en tirer sens
de I’humain et sens du juste ? Si quelque chose doit conduire I’humanité tout entiere a

considérer ces vertus comme des calamités, ce sont bien vos propos ! >»(Mencius, VI, A, 1-2)

ETFB . CT AT ZNETN A GG T, AR BRAT P T /S LA 91 H L 7 Lo ik
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RAPTALAIAEHE, NTRERBALLAYI=XEG 7 EFRTIATRI=ZXE, FE5R!”
Gaozi a poséencore une fois son incomprénension : «La nature humaine est comme une
eau tourbillonne. Si on lui ouvre une voie a I’est, elle coulera vers 1’est ; si on lui ouvre une
voie vers I’ouest, elle coulera vers I’ouest. La nature humaine ne fait pas la distinction entre
ce qui est bon et ce qui ne 1’est pas, de la méme fagon que 1’eau ne distingue pas entre 1’est et
I’ouest. »
EFB8 . “EPCHERE, RIERFUERN, RFEEFSNER, ANEIRD FERE

d, PKRZ R FRKEAL,”

Encore une fois, Mencius lui a réondu : «Admettons que 1’eau ne fasse pas cette
distinction, mais ne la fait-elle pas entre le haut et le bas ? La nature humaine est bonne, de la
méme fagcon que 1’eau coule vers le bas. Il n’y a pas d’homme sans bonté, de méme qu’il n’y
a pas d’eau qui ne coule pas vers le bas. Certes, si vous la faites jaillir en la frappant, vous
pourrez faire sauter de 1’eau plus haut que votre front. Et si vous la canalisez en la refoulant,
vous pourrez méme la faire tenir en haut d’une montagne. Mais est-ce bien la nature propre de
I’eau ? Elle ne fait qu’obéir a la force. L’homme peut étre amené a faire le mal, mais alors sa

nature subit violence. »>(Mencius, VI, A, 2)

RERFFRE, REFLTR I AGEIBL, HRIKTL, ARFTRE, K
REARTF, KK, BRI, THEIH; KWT, THEEL, RERIEE I H

BN ARAL, AITERIRE, HETFRHRAL, —— (ZF&EFL) v

Selon I’interlocuteur Gaozi, la nature humaine n’est ni bonne ni mauvaise, elle est comme
le bois d’un arbre dont on peut faire une cuiller ou une coupe, ou comme 1’eau qu’on peut
diriger &volontévers le nord ou le sud. Mencius reprit I’argument en disant que I’eau a une
nature, qui est de couler vers le bas. Elle ne faut autrement que lorsqu’on contrarie sa nature.
Cette idee de Mencius est aussi reprise par Frangis Jullien. Le Mencius de Jullien ignore la
damnation du pehéoriginel en Occident, chacun est libre de développer, ou non, le germe
d’humanité qui dort en lui pour le faire répandre dans son entourage, jusque dans la société

entiere. Le ren est destiné a croitre et a se propager comme une plante, pourvu qu’on la cultive.

U, (FETEEY), dbst, thHEASR, 1960 4E, 253-254 Ti. (Mencius, traduit et annotépar Yang Bojun, P&in,
Librairie de Zhonghua, 1960, pp.253-254.)
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Si Mencius est considéré comme le premier moraliste en Chine, c’est qu’il a fait confiance
aux «quatre vertus fonciées » de ’homme, qui sont le sentiment de la commisération, duquel
nous avons déja parlé, le sentiment de honte et d’horreur, le sentiment de modestie et

d’humilité et le sentiment de la justice.

Tous les hommes ont un esprit qui ne supporte pas de voir souffrir les autres...En voyant
soudain un enfant sur le point de tomber dans un puits, tout homme, sans exception, érouvera
un sentiment d’angoisse et de détresse...On peut voir, par 1a, que celui a qui le sentiment de
commisération fait défaut n’est pas un homme ; que celui aqui un sentiment de honte et
d’horreur du mal fait défaut n’est pas un homme ; que celui &aqui un sentiment de modestie et
d’humilité fait défaut n’est pas un homme ; que celui a qui le sens du juste et de 1’injuste fait
défaut n’est pas un homme. Le sentiment de commisération est le commencement de la bonté-
humaine. Le sentiment de honte et d’horreur du mal est le commencement de la justice. Le
sentiment de modestie et d’humilité est le commencement de la bienséance. Le sens du juste et
de I’injuste est le commencement de la sagesse. L’homme posseéde ces quatre commencements
de méme qu’il a quatre membres...Dés lors que tous les hommes possédent ces quatre

dispositions innées, il faut leur apprendre ales développer et ales compléer. (Mencius, 1l, A, 6)
FRMBE 2, AEAL; REFZIL, AL ; REFILZL, dEAL; REEIRL,
FEAAL, WL, Tl FHEIR, Xl i, AP, i

R, XA, AZFREMEHAL, HEAREBE, —— (ZF oipar)

111.2 L’absence de la notion de liberté dans la pensée chinoise : absence d’un Dieu personnifié

Nous avons déja précisé I’idée de F. Jullien concernant I’emprise de la langue et celle de
la structure politique sur 1’absence de liberté en Chine. Ici, nous pouvons encore ajouter un
troisiéne @ément qui est au niveau méaphysique. Dans la partie occidentale, il a consid&é

que la libertéchréienne «a servi arégler nos rapports avec Dieu »: «Sa providence doit

Yk, (ETERE), Jbat, thHET)E, 1960 4, %5 80 7. (Mencius, traduit et annotépar Yang Bojun, Pé&in,
Librairie de Zhonghua, 1960, p.80.)

234



laisser place au choix humain, et ’homme est absolument libre comme lui. »” En ce qui

concerne la Chine, il a ainsi &rit :

La Chine, nous le savons, n’a pas approfondi la notion d’un Dieu personnel et n’a pas

con@l de mod@isation théologique. (Dialogue sur la morale, p.112)

Il est convenable d’y ajouter une note. « La Chine n’a pas approfondi la notion d’un Dieu
personnel », cela ne veut pas dire que la Chine n’a jamais eu cette notion. La réalité, c’est que
la notion d’un « souverain d’en haut >»a é&é&remplacée par la notion du Ciel en géné&al. Anne
Cheng a preeisécette transformation dans son Histoire de la pensé chinoise. Premiéement,
jusqu’a I’époque des Shang, il existait la notion d’un souverain d’en haut et I’enjeu de ce culte

est d’assurer le droit du souverain comme représentant du dieu sur la terre :

Les inscriptions oraculaires révélent la croyance en ’existence d’une divinité supréme
toute-puissante commandant a 1’ensemble de la nature et imposant aux hommes ses volontés ;
di (ou shangdi, <«souverain d’en haut >, appellation qui devait &re reprise par les
missionnaires chré&iens pour traduire la notion de Dieu...Le dieu unique trouve sa contrepartie
dans le souverain universel au sein de 1I’ordre humain devait rester a la base de la pensée et de

la pratique politiques en Chine jusqu’a I’aube du XX° siéele.”

Deuxiénement, cette notion du <«souverain d’en haut » n’a pas subsisté longtemps pour

@re g&é&alisé par la notion du Ciel universel.

Il semble qu’en Chine la cosmologie ait trés tot pris une place plus importante que la
cosmogonie...La documentation épigraphique révée le caracté&e quasi systé@matique du
glissement lexical de di (divinitésupréme) atian (Ciel), dont «la transcendance est de moins

en moins celle d’un monde situe au-dela de celui des hommes et qu’habiteraient des esprits

“ Dialogue sur la morale, op.cit., p.112. )
® Anne Cheng, Histoire de la pensé chinoise, Paris, Editions du Seuil, 1997, pp.54-55.
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manipulant les ééments naturels ; elle ne subsiste que comme transcendance de la norme par
rapport ace qui lui est soumis, du principe originel par rapport aux dix mille &res qui en
pré&eédent. Tout en continuant ase manifester comme volonté&active, le Ciel est dés lors perqu

de plus en plus comme source et garant d’un ordre rituel et d’une harmonie préétablie.”

Enfin, la pense jullienienne sur I’absence de la notion de Dieu en Chine nous rappelle les
mythes de la création de I’homme dans les deux cultures qui peuvent servir aussi a expliquer
la question de la libert& Nous avons vu que la notion de libertéen Occident est tout afait liee

a celle de I’égalité. Cet esprit d’égalité se voit déja dans La Bible.

Puis Dieu dit : Faisons I’homme a notre image, selon notre ressemblance, et qu’il domine
sur les poissons de la mer, sur les oiseaux du ciel, sur le béail, sur toute la terre, et sur tous les
reptiles qui rampent sur la terre (Genése, 1: 26)..1’Eternel Dieu forma I’homme de la
poussiere de la terre, il souffla dans ses narines un souffle de vie et ’homme devint un étre
vivant (Genése, 2 : 7)...I’'Eternel Dieu forma une femme de la coté qu’il avait prise de I’homme,
et il I’amena vers I’homme. Et I’homme dit : Voici cette fois celle qui est os de mes os et chair

de ma chair ! On I’appellera femme, parce qu’elle a été prise de I’homme. (Genese, 2 : 22-23)

Mais les Chinois, qui n’ont pas de Dieu personnel, comment congivent-ils la cré&tion

de ’homme ? C’est ce que nous a raconté la mythologie de Nii Wa :

Les gens disent que lorsque le ciel et la terre furent créés, la population humaine n’existait
pas encore. NUWa périt de la glaise pour fagnner les hommes. Elle y consacra toute son
énergie et accomplit sa tiche sans répit. Puis, elle tira une corde du milieu de la boue et I’en
souleva afin de former d’autres hommes. C’est pourquoi les riches et les nobles sont issus de
ces hommes de glaise, alors que les pauvres et les humbles le sont de ces hommes de corde.

(D’aprés le Taiping Yulan)®

Ibid., pp.55-56. )
@ Sylvie Verbois, Yi-King, Le classique de la simplicité& Paris, Editions Fernand Lanore, 1995, p.42.
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TERRMTFEE, RFAR, SHRIFHLMA, B3, DRBB, HIBRFRP, %

BRZA, EHE, FAN; TWRE, SIMEAL, — [R] (AFBR)

De ces deux mythologies sur la cré&tion de I’homme, nous savons comment la conception
chinoise de I’homme est a I’opposé de la conception de I’homme telle qu’on la trouve dans la
tradition chrétienne de 1’Occident. La Bible donne avoir que les hommes sont foncieement
¢gaux et semblables puisqu’ils sont tous créés a I’image de Dieu, sans distinction. S’il y a une
différence, elle ne se fait qu’entre les deux sexes, homme et femme. L’homme en lui-méne
est identique. Cependant, dans la mythologie chinoise, les hommes, nés des mains d’une
femme, sont dissemblables car ils sont fagonné& de matiées diffé&entes des leur naissance
pour @re placé& plus tard dans les diffé&entes positions sociales. Dga dans la haute
mythologie, la mentalité existait dga pour hié&archiser les hommes, ce qui excluait la

possibilitéde toute libert&individuelle.
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CHAPITRE | LE DOMAINE ESTHETIQUE

La peinture chinoise est pour Lin Yutang (#:3% )" «la fleur de la culture chinoise > (==
Es®En s EX124%)% qui se trouve entirement étrangére a celle de I’Occident. 11 va de
soi que la peinture occidentale et la peinture chinoise se distinguent 1’une d’avec 1’autre par
beaucoup d’aspects dont le plus évident s’exprime par le matériel servant a peindre et les
supports. Les maté&iaux sont clairement distincts : la peinture occidentale ets une «peinture a
I’huile » (you hua, st &), tandis que celle de la Chine une «peinture a 1’encre », le « lavis »
(shui mo hua, #<2&r). Lorsque le peintre occidental fait un tableau, il lui faut le crayon, la
craie, le charbon de bois pour I’ébauche ou I’esquisse, le panneau de bois avant le
développement de ’utilisation de la toile au début du XVI° si€ele, le pinceau, la palette, et le
pigment. Pour la peinture chinoise, on nomme le maté&iel indispensable «les Quatre Tré&ors
du cabinet de travail >»(wen fang si bao, X & m =) : le pinceau de bambou a poils d’animaux
(souvent apoils de loup ou apoils de chevre, 3%, #=), I’encre de Chine (mo, &), la
feuille de papier dont la plus connue est le papier absorbant de Xuancheng (xuan cheng zhi,
=3 4K), et la pierre servant a délayer de I’encre (yan, ). En ce qui concerne les supports de
la peinture, il y a les rouleaux horizontal et vertical, 1’album, la soie et deux sortes d’éventails,

I’éventail pliant en papier pour les hommes et I’éventail rond en soie réservée aux femmes.
I. Le domaine d’application

1.1 L’objet d’études : ’art du nu

Au moment d’une nouvelle collection des photographies de Ralph Gibson, Yves Guillot
est venu voir Jullien dans son bureau pour lui demander de préfacer I’album. C’est en le

feuilletant que celui-ci a eu subitement 1’inspiration d’écrire un ouvrage sur I’art du nu :

J’étais étonné de voir combien dans ce Courant continu — tel &ait bien le titre conf&éa

I’ouvrage — les nus dispersés au fil des pages s’intégraient peu. J’y retrouvais ce qui me parait

© Lin Yutang (1895-1976), &rivain chinois important du XX® siéle, est connu pour sa traduction en anglais de classiques
chinois qui aide ala diffusion des sagesses orientales en Occident. Ses ouvrages principaux concernant la culture chinoise
~sont : La Chine et les Chinois (1935), L’ importance de vivre (1937), La Sagesse de Confucius (1938).
® Lin Yutang, La Chine et les Chinois (traduit de ’anglais par S. Et P. Bourgeois, préface de Michel Jan), Paris, Editions
Payot & Rivages, 1997, p.322.
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une donnée essentielle au nu : son pouvoir d’effraction. Cette puissance d’effraction du nu
m’apparait d’autant plus vive que je la réfléhis apartir de mon expé&ience de sinologue. Non
seulement on ne rencontre pas de nus dans la tradition chinoise mais, plus radicalement, tout y

dit I’'impossibilité du nu. (De [’essence ou du nu, Paris, Seuil, 2000, p.7)

Pour éudier les diffé&ences entre les deux peintures, le nu semble un point de départ
convenable. Parmi les arts figuratifs en Occident, le nu est I’un des thémes fondamentaux de
toutes les époques. Mais ce nu iconographique n’existe pas dans la peinture chinoise. A quoi

attribue ce phé&omene ?
1.2 Les époques éudiézs

Selon Jullien, le thame du nu est commun atoutes les goques occidentales, depuis les
Grecs jusqu’a I’apparition de la photographie. Cette représentation du corps humain refléte les

gods esthétiques d’une culture :

Le nu sur lequel nous portons le regard blasé€du visiteur de musé surgit comme un
révdateur : de la tradition de I’art européen, des Grecs a nous, et de la sculpture a la peinture
jusqu’a la photographie ; comme aussi de ce qui a constitu€épour nous le travail de la pensée.
De ce qui fait culturellement 1’« Occident > le nu est un paradigme. Il porte au jour les partis
pris qui ont fondéchez nous la philosophie : c’est la question de ’essence, de la « chose
méme > qui se pose a travers le nu, dont il retient I’histoire ; sur le mode du plus direct —
frontal —, du plus sensible, il fait &rouver avif, se rouvrant devant nous, la possibilit&éde

I’ontologie. (De l’essence ou du nu, p.7)

Avec ce nu, con@l comme paradigmatique, on entre dans une perspective philosophique :
il s’agit d’une essence du nu, on entre dans la question de 1’Eire ontologique. En outre, cet art
du nu a un ancrage antropologique et est donné& par Jullien, comme nédans le berceau de la

culture europénne :
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On aurait enfin 1a, ce qui est si rare dans 1’anthropologie culturelle, une spécificité : le nu
est a ’échelle de I’Europe, du Sud vers le Nord, de son Orient (Pergame) jusqu’a son Occident
(&la cour dévote de Phillipe 1) — Zurbaran s’y applique, Diirer aussi s’y met. Et aussi sculpture,
peinture, photographie : il y a bien 1a tradition, puisque non seulement d’un artiste a 1’autre, ou
d’un pays a I’autre, ou d’un age au suivant, mais encore d’un art a I’autre, les tentatives, en vue

du nu, n’ont cessé de se relayer. (De [’essence ou du nu, p.20)

Coté chinois, F. Jullien a dit que I’on ne rencontre pas de nus dans la tradition chinoise.
Mais de quelle tradition parle-t-il ? Est-ce qu’il parle de la tradition esthétique chinoise dans

sa genéalitéou est-ce qu’il parle d’une époque déterminée ?

S’il est un vaste espace culturel ou le nu n’ait jamais pénétré, ou il soit resté complétement
ignoré, c’est bien la Chine. Or, la Chine a largement développé la peinture et la sculpture de
personnages, et tout le monde connait 1’ancienneté et 1’importance de sa tradition artistique.

(De l’essence ou du nu, p.41)

A la lecture de cet ouvrage, nous savons que I’analyse de Jullien a traversé les époques
historiques pour parler de cette absence du nu dans la peinture des lettré&s chinois. Non
seulement dans le domaine esthéique, mais aussi dans le domaine moral, le domaine
linguistique, la pensé chinoise sous la plume de Jullien est toujours synonyme de la pensée

des lettré chinois.
I1. La comparaison jullienienne entre la peinture occidentale et la peinture chinoise

a travers ’art du nu

Notre réflexion peut certainement commencer en rappelant le contexte historique dans
lequel le domaine esthé&ique est ancréen Chine. Si la représentation du nu n’est pas possible
dans la peinture chinoise, c’est tout simplement parce que la société de la Chine antique est
une sociéefendale strictement hi&archisé. Les tenues, dans ce cas, constitue un embléme

indispensable pour distinguer les nobles d’avec les gens ordinaires en habits d’étoffe grossicre

241



(bu yi, #w4<). Avec la figure dé&/&ue, la convention sociale sera brisé& puisque tous les
hommes particuliers deviennent géné&alement identiques. « L’homme » devient « un homme

» Il ne reste plus d’indice de différenciation entre un noble de la cour et un paysan au champ.

A part cela, Jullien se permet de pousser plus profondément les réflexions. Dans ce
présent ouvrage que nous allons &udier, De [’essence ou du nu, paru aux Editions du Seuil en
2000, il a clarifiél’impossibilité de cette représentation du nu atravers son inadaptation ala
penseés esth&ique chinoise, laquelle se divise en deux aspects vis-avis de la pensée esthéique
occidentale : d’une part, la recherche du dévoilement et la recherche de la dissimulation et

d’autre part, la recherche de la ressemblance et la recherche de ’esprit.
11.1 La recherche du dévoilement (luo, #&) et la recherche de la dissimulation (zhe, %)

Pour F. Jullien, le nu se caract&ise avant tout par son dévoilement trop direct, son
aboutissement a I’essence la plus profonde des choses. Tout surgit immédiatement dans un
corps nu : I’ongle, le bras, le cou, la poitrine, la jambe, le pied, le muscle, la peau, la chair, la

silhouette, etc.

Il n’y a plus de rien aprés le nu. Plus d’écran, toutes les couches en sont retirées, on ne peut
encore &er ; la perception ne peut aller derriére, effeuiller davantage, se reporter...Un «c’est
comme @ » est atteint, qui est définitif, et qui ne permet pas au désir de creuser et d’aller plus

loin. (De [’essence ou du nu, p.12)

Avant d’accéder a la valeur ontologique de 1’« essence », de I« Etre » que s’offre le nu,
une couleur de sexualitéest premieement attaché ace geste de déouillement. Sa relation
avec la chair est quand méne indissoluble.

Regardons le tableau de la Vénus d’Urbino (1538, Florence, Galleria Degli Uffizi) de
Titien, Le Jugement de P&is (1638-1639, Madrid, Museo del Prado) de Pierre Paul Rubens,
Le Bain turc (1862, Paris, Musée du Louvre) de Jean-Auguste-Dominique Ingres ou la Maja
nue de Francisco Goya (vers 1800, Madrid, Museo del Prado), la premi&e sensation suscité

n’est pas encore 1’idée de I’essence, mais le plaisir charnel apporté par la vue du corps humain.
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Pour compléer la pensé de Jullien sur I’art du nu dans la peinture occidentale, nous
disons qu’en réalité, il existe une tradition acadénique qui a hiéarchis€les thames traités, du
plus noble au plus vil, et qui est tributaire en fait d’'une conception de 1’ordre du monde. Selon
cet ordre, les sujets religieux sont au sommet de la hi&achie des genres de peinture, puis
viennent les portraits, les paysages, les animaux, et enfin, au plus bas, c¢’est le monde inanimé,
le monde minéral et végétal. C’est la raison pour laquelle la peinture d’histoire de grand
format reste la plus valorisé avec les sources biblique, mythologique, litt&aire, ou historique,
par exemple, Le Christ crucifiéde Diego Velazquez, Le Jugement de P&is de Pierre Paul
Rubens, Roland furieux de 1’Arioste et Marat assassinéde Jacques Louis David. L’homme,
qui appara® ala fois comme figure privilégié dans le premier et le second genre de la

peinture occidentale classique, appara® donc bien comme un théme favori de la peinture.

La partie principale du Traitéde la peinture de Léonard de Vinci est aussi consacrée a
I’¢tude du corps humain : comment représenter les différents mouvements du corps, par
exemple un personnage en colére, quelqu’un qui parle parmi plusieurs personnes, un
désespéré, les pleurs, les rires...Lorsque le privilége donné au corps humain doit répondre a
I’exigence de la ressemblance physique, I’apprentissage de 1’anatomie devient une étape

indispensable :

Il est né&eessaire, pour rendre parfaitement les membres des nus dans les attitudes et gestes
qu’ils peuvent exécuter, que le peintre connaisse I’anatomie des nerfs, os, muscles et tendons,
afin de savoir, pour chaque effort ou mouvement, quels tendons ou muscles I’ont causé, et ne
faire ressortir et grossir que ceux-13 et non tous ala fois, comme font ceux qui, pour paraiire
grands dessinateurs, construisent leurs nus ligneux et sans gré&e, semblables ades sacs de noix

A \ . \ . \ r @O
plutot qu’a des formes humaines, ou encore a un faisceau de raves et non a un nu musclé.”

Cette importance accordée a 1’anatomie est aussi exprimée par F. Jullien, celui-Ci a ajouté
que non seulement chez Lénard de Vinci, mais &alement chez tous les peintres classiques en

Europe, I’étude minutieuse du corps humain est incontournable :

© Léonard de Vinci, La peinture (textes réunis, traduits et annotés par André&Chastel avec la collaboration de Robert Klein),
Paris, Hermann éliteurs des sciences et des arts, 2004, p.62.
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Pour Léonard comme pour toute la peinture classique, en Europe, le corps humain est un
corps physique soumis a des principes rigoureux de tension musculaire, d’équilibre et de
pondé&ation. A la fois régi de I’intérieur par la causalité des forces et percu de I’extérieur selon
les lois de I’optique. Aussi, pour rendre ce corps, qu’il congoit toujours d’abord nu, a titre
d’épure, et s’en servant comme cas de figure, le peintre doit-il &udier la composition des
forces, analyser les mouvements selon pousse et traction, évaluer les points d’effort,
déterminer les points d’appui; il construit des axes, déluit les centres de gravité et de
sustentation ; il est géométre en méme temps que physicien, calcule en termes d’angle,

déermine les proportions et &ablit des &uations. (De I’essence ou du nu, p.71)

Ici, la pensée de Jullien nous rappelle beaucoup d’éléments culturels qui se trouvent liés a
la possibilitédu nu. Cette exaltation de la chair, du plaisir, du physique humain et de la vé&ité
naturaliste peut certainement trouver sa premi&e argumentation dans La Bible. Si I’homme
mérite d’étre représenté, c’est avant tout parce que « Dieu créa ’homme a son image, il le
créa a I’image de Dieu. » (Genese, |, 27) Dieu repré&ente la beautésupréne, le corps humain
est une imitation parfaite de Dieu, représenter le corps humain dans la peinture, c’est de
représenter la plus belle créature de Dieu. Le propos d’André Félibien, théoricien de I’art,

I’affirme davantage :

Celui qui fait parfaitement des paysages est au-dessus d’un autre qui ne fait que des fruits,
des fleurs ou des coquilles. Celui qui peint des animaux vivants est plus estimable que ceux qui
ne représentent que des choses mortes et sans mouvements ; et comme la figure de I’homme
est le plus parfait ouvrage de Dieu sur la terre, il est certain aussi que celui qui se rend
imitateur de Dieu en peignant des figures humaines est beaucoup plus excellent que tous les

autres.”

© Citépar Tzvetan Todorov dans son Eloge du quotidien, essai sur la peinture hollandaise du XVII® siéle, Paris, Editions
Points, 2009, p.12.
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La beautéhumaine va encore &re affirmee par la connaissance de la «proportion divine »
Symbole d’une proportion jugée idéalement esthétique, le nombre d’or se retrouve dans la
nature et en particulier dans le corps humain, tel est le cas du nombril qui divise le corps en
suivant un rapport égal au nombre d’or, et le rapport entre deux phalanges consécutives qui

est égal au nombre d’or.

Soit I’argumentation biblique, soit le concept de la proportion divine, ’homme comme
existence individuelle reste encore soumis a la volonté d’un Créateur tout-puissant qui lui fait
de I’ombre, autrement dit, ce n’est pas pour louer I’homme dans son pleine individualité que
le peintre, avant la Renaissance et la Réorme religieuse en Europe, représente la figure
humaine. S’il le fait, ¢’est parce que 1’on voit a travers sa figure une beauté de 1’au-del&ou de
I’au-dessus. Cette figure ne peut se donner un sens en soi. La vraie promotion de ’homme va
étre réalisée avec I’avénement de la Renaissance et de la Réforme religieuse. Le changement
socio-politique va exercer aussi son influence sur la peinture afin de la libéer du monopole
des personnages de mythologie, d’histoire, et de religion. Le temps est venu pour chanter

I’homme terrestre et sa vie quotidienne.

En bref, pour les Occidentaux, le corps humain reléve d’abord d’un sens sacré parce qu’il
est ’incarnation de la forme divine, celle de Dieu et puis d’un sens humaniste parce que

I’homme lui-méme et sa vie terrestre sont dignes d’étre observés et repré&entés.

Revenons au texte de Jullien. Pour les Chinois, le nu tuant I’imagination, la grande beauté
existe dans un reste, un surplus de saveur, dans I’alternance de va-et-vient entre le vu et le

non-vu, ’image indécise entre le visible et I’invisible.

Un nu est toujours spectaculaire, qu’on le veuille ou non. La formule chinoise, elle,
recommanderait 1’inverse : <«au début, on n’y préte attention; mais il s’en dégage

progressivement une saveur qui ne cesse de se déployer. (De [’essence ou du nu, p.48)

Pour illustrer ce point de vue esthétique, Jullien, apreés I’avoir dit, a raconté une anecdote
d’un peintre chinois Yan Liben qui arrive peu apeu aappresier la «veitable saveur >»(zhen

wei, #2k) d’un tableau :
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Yan Liben, nous rapporte le critique Guo Ruoxu, éait alléaling-zhou pour y voir une
peinture de Zhang Sengyou, un des premiers grands peintres de personnages. D’abord, il ne
I’apprécia pas; puis, revenant, il I’apprécia davantage ; revenant encore, il ne cessa de
I’admirer. Finalement, il demeura la plus de dix jours avant de pouvoir se décider a partir...(De

[’essence ou du nu, p.48)

Cette recherche du reste de saveur peut également s’expliquer chez les Chinois par leur
dégustation du thé. En buvant la premicre gorgée, c’est la saveur amére qui intervient dans la
bouche, mais apres quelques secondes, cette amertume va se transformer fabuleusement en
saveur douce et suave. On I’appelle en chinois « hui wei gan tian >>(un retour au sucré ==k
H-&4). Tout le plaisir du théest dans la sensation de cette transformation graduelle entre deux
podles des gotits. Pendant que 1’amer se dissipe, le sucré se sent peu a peu jusqu’a sa plénitude.
Revenons au domaine esth&ique, les lettré chinois cherchent «une image au-dela de I’image,
un paysage au-deladu paysage >>(xiang wai zhi xiang, jing wai zhi jing, Roh2 R, FohX

)

L’esthétique chinoise réclame qu’il reste toujours un « au-dela>: un «au-dela>>des mots,
ou de la forme, ou de la saveur. «Paysage d’au-del&le paysage », la figuration est d’autant
plus réussie qu’on pourra y évoluer sans fin, & son gré. Tandis que le nu prive brutalement de
tout au-del&possible : il immobilise le regard, capte le désir, focalise ’attention. Sa forme est
définitive : le nu arréte, d’un coup (la pose), et pour 1’éternité. (De [’essence ou du nu, pp.48-

49)

Essayons d’abord d’expliquer ce propos dans la perspective de 1’éthique sociale. Le
caractére trop direct du nu n’est pas accepté par les Chinois, parce que, pour eux, le nu, loin
d’atteindre 1’exigence de la beauté, signifie que I’homme n’est pas encore sorti de la barbarie,
de son animalité qui est le contraire de I’homme civilisé, apprivoisé par les rites (li, ). Donc

peindre ou exposer un corps est jugé comme un signe d’infériorité sociale, un geste peu
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estimédans le systene des valeurs éhiques chinoises. CGéelinguistique, exprimer ses idees
de fagon explicite dans la société chinoise manifeste un manque de convenances, d’élégance.

Jusqu’a I’époque ouivivait Lin Yutang, ce grand savant a constatéencore que :

Nombre de Chinois ne peuvent se faire a I’idée que la civilisation occidentale exige que des
«modées >vivants et déshabill& posent quotidiennement et pendant des heures sous les yeux

des artistes, pour leur permettre d’acquérir les simples rudiments de la peinture.”

La tradition conservatrice chez les Chinois apparaTtrés forte, de sorte que :

Certains faits ont dénlu aux Chinois et leur ont semblégrossiers, communs et primitifs,
comme le mari et la femme marchant la main dans la main, le pére et la fille s’embrassant, le
baiser a I’écran, sur la scéne, sur les quais et gare, le baiser en tous lieux. Ils y ont trouvé la

confirmation de la supé&ioritéréelle de la civilisation chinoise.”

Bornons-nous ala question du nu, pour le grand €rivain contemporain Lu Xun (&%,
celui-ci est aussi le premier €rivain chinois éudi€par Jullien, il lui a consacréspeeialement
un ouvrage intitulé Lu Xun, Ecriture et réolution, Paris, Presses de I’Ecole normale

sup€ieure, 1979) :

Dés que I’on apergoit la manche courte d’une femme, on pense a son bras blanc, puis a son
corps nu, puis a son sexe, a I’acte sexuel, a toutes sortes de déréglements, et a la naissance d’un
enfant illégitime. A partir de cette simple vision, I’imagination des Chinois peut vagabonder a
ce point.

—RET, LHARE G, SR ABI SRR, LA AMEE LHABER,

SLAARBINR, LAWARBIFALET, PEAHRIRIELERX —~BREFERBILERIE, ©

“ Lin Yutang, op.cit., p.336.

“ Ibid., p.90.

O HE (T AR, (R4 B, JbR, ARSCFEMEK, 1981 4, % 533 Hl. (Lu Xun, Guvres
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Un autre essayiste chinois A Cheng (sa#%) a plaisantésur ce propos de Lu Xun : «C’est
trés facile a comprendre et d’ailleurs, moi-méme, je posseéde aussi une telle force
d’imagination. Je n’ai méme pas besoin d’apercevoir une manche courte >3 en affirmant une
idé importante qui pourrait expliquer 1’inadaptation du nu a la pensée esthétique chinoise :

«Les images du nu intégral sont trop nombreuses, et elles tuent I’imagination. >

Alors aujourd’hui, la mentalitéchinoise n’a pas beaucoup changémalgréla préence de
modées nus professionnels et de plus en plus de tolé&ance sociale vis avis de I’art du nu, la

majoritédes gens reste encore réserves.

Ce que F. Jullien n’a pas suffisamment développé, c’est que le portrait et la peinture
figurative existent quand méme en Chine, mais diffé&ents de ceux en Occident. Il y a
principalement en Chine deux genres de peinture sur homme dont le premier a une porté
pratiquement moralisatrice. Osvald Siren 1’a bien montré lors d’une conférence faite le 30

novembre 1933 a 1’ Association frangaise des amis de 1’Orient :

Ces peintures avaient sans doute pour sujet les personnages historiques ou mythologiques
bien connus de tous les Chinois, repré&enté& sous leur aspect plus ou moins typique. Ce
n’étaient donc pas des portraits dans notre acception du mot, des portraits < naturalistes >,
mais pourtant ils exprimaient, ils éoquaient tout au moins les caracté&istiques ou les hauts

@

faits de ces grands hommes.

Le deuxiéme genre, ce sont les portraits des femmes qui n’ont rien a voir avec
I’admiration de la beauté de silhouette féminine, mais 1’évocation de ’esprit souvent exprimé
atravers les yeux celle du Qi (souffle, vitalité <), atravers le mouvement et les linges du

vent et des vagues.

~ complétes, Tome 111, Pékin, Editions de la Litt&ature du Peuple, 1981, p.533.)
© A Cheng, Le roman et la vie, sur les coutumes séuliéres chinoises (traduit du chinois par Noél Dutrait), La Tour d’Aigues,
) Editions de I’aube, 1995, pp.50-51.
® Texte d’Osvald Siren inclus dans la partie « Témoignages et documents >»de La peinture chinoise de Michel Courtois,
Lausanne, Editions Rencontre Lausanne, 1967, p.104.
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Alors ou se trouve la beauté si le nu n’en est point le représentant ? Comme le dit Jullien,
pour les Chinois, la grande beautéexiste dans un reste, un surplus de saveur, dans I’alternance
de va-et-vient entre le vu et le non-vu, I’image indécise entre le visible et I’invisible. Admirer
le reste de saveur, c’est comme « on entend des mélodies paisibles qui tombes sur le cceur en

©)

nappes de s@eénité>(Elie Faure, Histoire de I’Art, Jean-Jacques Pauvert, Paris, 1964)".

Ce double aspect visible-invisible dépend de la conception chinoise du Yin et du Yang. Pu

Yen-t’u des Qing a dit :

Toutes choses sous le ciel, et non seulement le paysage, comportement leur double aspect
visible-invisible. Le visible, incarnant ce qui est manifesté au-dehors, relése du Yang ;
I’invisible, recelant ce qui est caché a I’intérieur, reléve du Yin. Leur nature complémentaire

participe de la loi formulé par le cdébre adage : < Un Yin, un Yang, c’est le Tao >.”

Selon I’écrivain Zhou Zuoren (A TEA, free cadet de Lu Xun): «Tout ce qui peut
s’énoncer est dénué d’importance. >’ Semblablement, tout ce qui est montré d’emblée perdra

la vé&itable beauté

Le dragon dans les tableaux chinois est I’image la plus merveilleuse de cette
indéermination entre le visible et I’invisible. Il montre son corps entier en s’envolant vers le
ciel, toute curiosité& ainsi que toute initiative du spectateur semblent ainsi se trouver éuiséss.
Par contre, ce n’est qu’avec la dissimulation des nuages et des brouillards qui laissent
entrevoir tant@ sa t&e, tant& ses griffes, tant& un bout de sa queue que le dragon peut
exercer «son infini pouvoir de fascination »”. Privéde ces appuis, le dragon perdra sa

propension et son animation, et se trouvera réluit <«<ramper comme (un) ver de terre >

Avec la calligraphie, la poésie et la peinture forment les trois arts nobles en Chine qui

utilisent les mémes outils, elles ont aussi une relation inséarable. La relation entre la

© Texte inclus dans la partie «Témoignages et documents »de La peinture chinoise de Michel Courtois, Lausanne, Editions
Rencontre Lausanne, 1967, p.100.

® Frangpis Cheng, Souffle-Esprit, textes théoriques chinois sur lart pictural, Paris : Editions du Seuil, 2006, p.50.

® Propos citépar Simon Leys dans son texte «Poésie et peinture, aspects de I’esthétique chinoise classique >»dans La for& en

~ feu : essais sur la culture et la politique chinoises, Paris, Hermann, 1983, p.39.

@ 1dem.

® Han Fei Zi, 40, traduit par J.Lé&i, 1999, p.451. Passage cité&ici par Nicolas Zufferey dans son Introduction ala pensé
chinoise, Paris, Marabout, 2008, p.145.
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calligraphie et la peinture ré&side dans les techniques du pinceau, alors que celle entre la po&sie

et la peinture dans 1’évocation des images et I’art de suggérer.

Parlons d’abord des images. Poésie et peinture posseéslent toutes deux le pouvoir de créer
des images, atel point que <«peindre une peinture »se dit dans le langage pictural chinois
«e€&rire une peinture »ou plus exactement «e&erire une idee »(xie yi, SX&) comme €rire un
poame. Les peintres chinois pratiquent souvent deux professions, ils sont &ala fois poétes et
calligraphes, ce qui arrive bien moins fréguemment en Europe. La poésie est une peinture
parlante tandis que la peinture est une poéie muette. Wang Wei, poéte sous la dynastie des
Tang, est généralement reconnu pour sa virtuosité de faire I’union parfaite de la peinture et de
la po&ie. Le commentaire de Su Dongpo a 1’égard des poémes de Wang Wei est un savoir
indispensable quand les Chinois les éudient : «Dans chaque poéme de Wang Wei il y a une
peinture, et dans chacune de ses peintures, il y a un poéme. >»(shi zhong you hua, hua zhong

you shi, iF=H®E, ®E+HF¥F) Ces deux vers Iillustrent bien :
Marcher jusqu’au lieu ou I’eau prend sa source
Et attendre, assis, que se lévent les nuages. (Wang Wei)
ITERRSR, LEFREY, — [H|ER (BEsw) ¢
Les exemples typiques ne se limitent pas chez Wang Wei :
Al loin, limpide, I’eau du fleuve rejoint le ciel ;
Solitaire, a demi cachée, la cité s’enfonce dans la brume. (Du Fu)
MARIRF, IKILTR, —[a|aew (ga) @
Devant la porte de Heng, je contemple seul les eaux d’automne.
Un corbeau frissonnant s’envole ; le soleil sombre derriée les monts. (Dou Gong)
ISR, RIS R E#L, — [B]RR (FEsms) ©

Si longue qu’on veuille faire cette liste, elle ne sera jamais exhaustive. La particularité

commune de ces vers Cités au-dessus est qu’ils assemblent tous des images vivantes

© http://www16.zzu.edu.cn/qtss/zzjpoem1.dll/viewoneshi?js=126&ns=060.

@ http://www16.zzu.edu.cn/qgtss/zzjpoem1.dll/viewoneshi?js=225&ns=081.

@ http://www16.zzu.edu.cn/qtss/zzjpoem1.dll/viewoneshi?js=271&ns=129.
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considéés comme pouvant inspirer les peintres, comme le ciel lointain, I’oie sauvage, le
fleuve immense...La barriére entre la langue et I’image est franchie. Le peintre, a I’entente des

vers, peuvent tout de suite en faire un tableau.

Ensuite I’art de suggérer. Une fois de plus, les phrases de Lin Yutang sur les affinités entre

la poésie et la peinture chinoises nous aident acomprendre ce point :

C’est un trait caractéristique que la conception la plus remarquable émanait toujours de
I’emploi de la méthode par la suggestion. Les thémes en eux-mémes étaient d’une grande
poésie, puisqu’ils n’étaient autres qu’un vers pris @ un poéme, mais 1’ingéniosité entrait pour

une bonne part dans I’interprétation la plus évocatrice de la phrase en question.”

L’action de peindre, tout comme 1’action de faire de la poésie, ne constitue que la moitié
du processus créateur, I’autre moitié va étre remplie par un jeu réciproque entre le peintre et le
spectateur. Le créateur veut transmettre son idée a travers le tableau et ¢’est au spectateur qui
admire I’ceuvre achevée de deviner le sens profond du créateur. Dans cette circonstance, si le
peintre veut tout montrer et exposer, son tableau sera certainement de peu de qualité
I’intention originale de la création sera ruinée. Pour le spectateur, le plaisir d’appréciation est

gaché puisqu’il ne trouve plus de reste de saveur. Prenons un exemple :

Le soleil blanc s’enfonce derriére la montagne

Le Fleuve Jaune roule ses eaux dans 1’océan...

Mais si vous voulez voir un paysage vraiment immense,
Montez un &age de plus !

B ERWLR, FETNER,

RETFTEE, EL—E#,

—[mlExm (asm) ©

Les deux premiers vers montrent dgaune image grandiose avec le couchant du soleil et

“ Lin Yutang, op.cit., p.332.
COCERRE MDY, B, S TS, dbat, dbntEe il AR, 2001 4F, 38 W, (Les meilleurs poénes des Tang,
sous la direction de Peng Qingsheng, Zhang Renjian, Pékin, Editions de Yanshan de Péin, 2001, p.38.)
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I’affluence des eaux. Mais dans les deux vers suivants, le pocte fait encore une proposition au
lecteur en disant que si vous voulez connaitre ce qu’est la vraie immensité, la grande image, il
faut monter un éage de plus. La curiosité du lecteur est bien st provoqué par cette
proposition, cette possibilitédu non-dit. On peut se demander : quelle surprise de plus attend-
on a I’étage plus hautquand la scene présenté est dga tellement impressionnante ?

C’est I’effet d’un paysage au-deladu paysage.

Quatre exemples dans I’histoire de la peinture chinoise suffisent amieux nous convaincre.
A I’ancienne époque, on aimait atester les peintres en leur proposant comme sujets atraiter

les vers tirés des poemes.

Le premier exemple est citépar Lin Yutang dans La Chine et les Chinois, sur le vers
suivant tiré d’un poéme de Wei Yingwu : «Une barque abandonné flotte et traverse seule le
guédéert. » (BFFERAM B4, —[&]BL4y GaEsa) “) On voit dans le tableau
enfin choisi percher un oiseau sur une nef, un autre oiseau est sur le point d’y percher. L’état
d’abandon et de désolation est exprimé avec flexuosité. La présence des oiseaux suggerent

que personne n’était dans le bateau et que celui-ci éait abandonnédepuis longtemps.

L’autre fois, I’empereur Hui-zong des Song (R#k %) qui &ait lui-mé@ne un artiste et
inventeur du style calligraphique a proposé ce vers: «Pré& du pont, de hauts bambous
cl@urent une maison de vin. » (#r#i#F 2 2=2®@R) L’idée du reste des peintres est de
représenter une maison de vin derriere des bambous sauf celle de Li T ang qui a dessiné dans
son ceuvre une banniere flottant parmi les bambous verts, indice de la présence d’une maison

de vin.

Le troisi@ne examen porte sur ce vers : «Perdue dans I’immensité verte, une tache rouge.
» (T M —sR2r) Les uns peignent des saules entourant un pavillon avec une femme en
rouge sur la terrasse ; les autres une for& mariers avec une cueilleuse sur un des arbres ;
d’autres encore une étendue de pins ayant a leur cime, haut perchée, une grue au bec rouge. Il
n’y a que le dessin de Liu Songnian (xU42#) qui a impressionné I’empereur. Dans son
tableau, Liu a peint une mer frémissant des rayons du soleil qui se léve a I’horizon. Ce qui est

apprécié, c’est la pensée de I’infini qu’il inspire.

“ Ibid., p.250.
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La derniee anecdote est peut-&re la plus c@ébre : «Au retour de la promenade des
cavaliers parmi les fleurs, les chevaux ont leurs jambes parfumeées. » (8 € V3 sk Bz E) Ce
qui est difficile ici, ¢’est comment transmettre au spectateur cette idé de jambes parfumees ?
L’honneur est finalement accordé a un peintre intelligent qui, a la différence des autres qui
peignent des chevaux entourés de fleurs, ajoute quelques papillons poursuivant les sabots du

cheval.

Cette fagon de faire allusion au sens cachéest diffé&ente de celle de la peinture occidentale.
Pour cette derniere, si le peintre essaie d’insinuer un sens qu’il ne veut pas exprimer trop
directement dans le tableau, par exemple, la déonciation de la vanitéde la vie terrestre, il
peut, comme ce que fait Titien dans Les Trois Ages de I’homme (1513, Edimbourg, The
National Gallery of Scotland), dessiner dans la partie droite du tableau deux enfants endormis
de maniée paisible figurant I’innocence, et la partic gauche deux jeunes amoureux
symbolisant la jeunesse et le plaisir de I’amour charnel, mais dans 1’arriére-plan, un vieillard &
barbe tenant dans les mains deux crénes des deux jeunes. En déit de leur petitesse, ces deux

craoes, symboles directs de la vanit& peuvent quand méne &re remarqués par le spectateur.

Prenons un autre exemple, celui du maTre hollandais du XV11° siéele, Gabriel Metsu, dans
son ceuvre intitulée Jeune femme asa toilette (1658, Pasadena-Californie, Norton Simon
Museum). Jeune et belle, la femme est assise pres de la fen&re pour faire sa toilette, mais son
regard reste pensif et mé&ancolique, derriére elle se tient une vieille dame, sa servante, qui est
en train de la peigner. En regardant la scene, le spectateur, pourrait-il ne pas penser a

I’inutilité¢ du maintien de la beauté physique face a la fuite du temps sans merci ?

Nous avons dit au début que les deux genres de peinture utilisent deux genres d’outils. La
peinture occidentale utilise la toile et la peinture chinoise utilise le papier arouleau, de sorte
que ’appréciation du tableau devienne elle-mé&ne un té@noignage du jeu visible-invisible.

Comment ne pas en citer I’admiration de Simon Leys :

Le rouleau horizontal, dont la structure matéielle est absolument identique acelle du livre
archaique, n’est pas susceptible d’accrochage ; il ne peut se consulter que sur la table, dans
une lecture successive, une main enroulant au fur et a mesure ce que l’autre déroule (le
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spectateur a d’ailleurs ainsi la possibilité de cré&r lui-mé&ne un nombre illimité de
compositions difféentes selon la fagon dont il séectionne, isole et cadre divers segments de
rouleau). L’ceeil est conduit au fil du rouleau dans la poursuite d’un voyage imaginaire. La
composition progresse et se dé&oule dans le temps comme un poéne ou comme une piese de
musique, ménageant des alternances de mouvements lents ou rapides, une ouverture, un nceud,

une conclusion.”

Ici on trouve un autre contraste intéressant entre 1’art chinois et I’art occidental. Peint sur
une toile souvent de grand format, le tableau occidental donne une impression directe et
retient immédiatement 1’attention de celui qui le regarde, pourtant, la peinture chinoise qui ne
peut pas étre vue d’un seul coup d’ceil exige la patience. La vue suivant le déploiement
progressif du rouleau en longueur ou en hauteur, 1’esprit est aussi guidé par cet espace de plus

en plus ouvert.

Ce n’est pas difficile pour les maitres chinois de tracer une montagne par temps clair ou
sous la pluie, en d’autres termes, d’exprimer quelque chose de précis qui a une forme fixe,

stable, mais ce qui est difficile mais admirable pour lui, c’est :

Saisir cet &at entre &re et non-&re, lorsque le beau temps est sur le point de cé&ler ala
pluie, ou inversement, que la pluie commence a s’éclaircir pour faire place au beau temps. Ou
encore lorsque, baignées de brumes matinales ou de fumeées créousculaires, les choses
s’immergent dans la pénombre, distinctes encore, mais déja nombrées d’un invisible halo

qui les unit toutes (Qien Wen-Shih, dynastie Song).”

Jusqu’ici, nos yeux sont fixés sur 1’esthétique. Il convient d’en sortir maintenant et de
parler un peu des pensées philosophiques chinoise et occidentale sur la vie et la mort pour en
dégager la méne conclusion. Henri Pena-Ruiz, dans son ouvrage Grandes I&endes de la

pensé, a soupiré malgré lui devant le malheur de 1’étre humain obsédé inconsciemment par la

 Simon Leys, La for& en feu : essai sur la culture et la politique chinoises, Paris, Hermann, 1983, pp.21-22.
“ Frangis Cheng, ouvrage d§2cité p.126.
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monotonie de la vie et le destin commun de la mort. \oici ses propos:

La vie parfois vacille et doute d’elle-m&ne. Commencer, recommencer, sans cesse. Le
constat de 1’éternellement recommencement des choses, semblable au cycle des saisons, la vis
succélant ala mort et la mort ala vie, la croissance au dé&lin et le dé&lin ala croissance,

produit une sorte d’angoisse.”

Le fardeau de la vie est tellement pesant que I’homme ne peut s’empécher de mettre en

doute le sens de son existence :

Le quotidien qui se livre sous le signe du recommencement méite-t-il d’étre vécu ? Peut-
on croire au sens de ce que l'on fait, lorsqu’il faut toujours reprendre, toujours

recommencer ?%

Si la vie est insupportable d’aprés Henri Pena-Ruiz et ses semblables ayant la méne idee,
c’est parce que la vie est envisagée ici comme un trajet aussi long que fade au cours duquel
les contenus sont prématurément déterminés, de sorte que tout n’est plus intéressant, rien ne
peut encore susciter notre curiosité. La vie est devenue une grande pierre et 1’homme
I’absurde Sisyphe. Il est condamné a une seule tiche incessante : pousser et repousser le

rocher vers le sommet et attendre sa descente.

Ce point de vue correspond bien ala vé&itédu bouddhisme qui prée le non-sens de la vie
temporelle, une perception complée de la vanitédes choses. Cela appartient ala méne
logique du nu : une recherche de I’extréme, de la transparence totale ne peut conduire qu’a

«la chute d’Icare > Trop de v&ité tuent la v&ité

Mais I’idée bouddhiste ne peut représenter qu’une partie de la pensée chinoise. Bien qu’il
existe en Chine des histoires similaires acelle de Sisyphe comme celle de Yu Gong qui

délace les montagnes, on propose quand mé&ne une autre perspective de considéer la vie

‘ Henri Pena-Ruiz, Grandes Iégendes de la pensée, Paris, Editions Flammarion, 2005, p.33.
® 1dem.
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comme une expérience de plaisirs cachés entre le visible et ’invisible, comme P’eng-tsu qui
vit huit cents ans, s’il a su par avance son destin exact, aurait-il pu vivre aussi longtemps ?
Aurait-il pu jouir quand méne des plaisirs de la vie ? Le myst&e de sa longé&vité repose

justement sur son ignorance de sa longévité& sur le destin ala fois visible et invisible.

La finalité commune de I’homme est la mort, mais on ne sait pas quand viendra cette
finalité, donc, I’essentiel de la vie est dans cet adage « Carpe diem >(Cueille du jour préent
sans te soucier du lendemain). On se rappelle I’attitude de Confucius envers la vie et la mort :
«Quand on ne sait pas ce qu’est la vie, pourrait-on connaire la mort ? »* (bu zhi sheng, yan
zhi si, Rzns, Bz ? — — (iei& £33 +—) ) Encore le propos de Tchouang-Tseu :
«J’ai besoin de bien vivre afin de bien mourir, »° (3B, RFEF; BHK, RFIAL, &
BF TSR, FERARFENA, — — (HFEF 3A£x) ) et celui de Xu Gan (#%-F) portant
toujours cette mé@ne idé de profiter du préent : «Le défaut des hommes est de déplorer la
mort au lieu d’aimer la vie, de regretter le passé au lieu de penser I’avenir. > (AZ L ZETF 3K

HTAREFRLE, EFBEMRETREK, —— (FILHARFEZ) )
11.2 La recherche de la ressemblance (si, #&) et la recherche de I’esprit (Shen, %)

D’apres Jullien, la deuxieme bifurcation entre la peinture européenne et la peinture
chinoise, et c’est ce qui fait que le nu puisse exister dans la premiére et ne puisse exister dans
la deuxieme, est due aux différentes conceptions sur 1’objectif de la peinture. Qu’est-ce qu’on
cherche aexprimer dans la peinture ? Qu’est-ce qu’on y transmet ? Le peintre europén

cherche a recopier, a reproduire exactement 1’objet qu’il veut peindre :

La possibilité du nu tient d’abord a ce que, avec les grecs, nous avons entendu par la
«forme >»: une forme a fonction de modéle, dont I’arriére-plan est souvent mathématis€
géométrisé, et qui a valeur d’idéal en fixant une identité d’essence (I’eidos) : c’est elle qu’a

consacree le nu...

A P’arriére-plan du nu, on ne pouvait manquer de trouver la notion d’Ere et la question de

I’en-s0i : le nu est I’« en tant que tel >3 res ipsa, et comme tel indépassable, d’une réalité

© Bernard Ducourant, Sentences et proverbes de la sagesse chinoise, Paris, Albin Michel, 1995, p.24.
® Idem.
® Frangis Cheng, Sagesse millénaire en quelques caractéres, proverbes et maximes chinois, Paris, Editions You Feng, 1997,
p.14.
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réluite ason identité Le nu vient répondre &la question du ti esti, au «qu’est-ce que c’est ? >»

(De l’essence ou du nu, p.45)

Ce que Jullien veut nous dire ne peut &re plus clair : la peinture occidentale est un art ala
qué&e de la forme. Pour garder la forme, il convient de faire une grande attention ala
ressemblance. En fait, comme sujets de prélilection en Occident, le nu et la repré&entation du

corps humain correspondent fonciéement ala définition de la peinture :

Si tu méprise la peinture, qui seule peut imiter tous les produits visible de la nature, tu
mépriseras acoup s une invention subtile qui, par ses raisonnements philosophiques et
difficiles, examine toutes les qualit& des formes, les mers, les sites, les plantes, animaux,
herbes, fleurs, tous baignés d’ombres, et de lumiére. Et cette science est vraiment la fille
légitime de la nature, car c’est la nature qui 1’a engendrée ; mais pour &tre précis, nous
I’appellerons petite-fille de la nature, parce que la nature a produit toutes les choses visible, et

de ces choses est né la peinture.”

Léonard de Vinci a donné cette définition fondamentale selon laquelle la peinture
constitue un art pour I’imitation formelle des matieres visibles. Cette définition nous fait

penser &jalement acelle de la po&ique chez Aristote :

L’épopée, et la poésie tragique comme aussi la comédie, I’art du pocte de dithyrambe et,
pour la plus grande partie, celui du joueur de flite et de cithara, se trouvent tous étre, d’une

maniére générale, des imitations.”

Et pour ce dernier, imiter est une capacité inhérente de I”’homme :

¥ Léonard de Vinci, op.cit., pp.27-28.
® Aristote, Poéique (introduction, traduction nouvelle et annotation de Michel Magnien), Paris, Librairie Gén&ale Franqise,
1990, p.85.
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Imiter est en effet, d& leur enfance, une tendance naturelle aux hommes — et ils se
différencient des autres animaux en ce qu’ils sont des étres forts enclins a imiter et qu’ils

commencent &apprendre a travers ’imitation.”

Ce qui compte dans un art de I’imitation, c’est bien sir la ressemblance. La peinture digne
le plus d’éloges, pour Lédnard de Vinci, ¢’est la peinture « qui a le plus de ressemblance avec
ce qu’elle imite »*. La cléde la peinture occidentale n’est donc pas de corriger la nature, ni de
recréer les ceuvres de la nature a son gré, mais d’imiter, de représenter fidéement. Pour capter
cette ressemblance, Léonard de Vinci a méne conseillé au peintre de juger I’exactitude de ce

qu’il a peint a I’aide de I’objet reflété dans un miroir :

Pour voir si ta peinture est dans 1’ensemble conforme a la chose que tu représentes, prends
un miroir et fais s’y refléter le modéle, et compare ce reflet avec ta peinture, et examine bien,
sur toute la surface, si les deux images de 1’objet se ressemblent...Et, voyant que le miroir peut,
par lignes et ombres et lumiéres, créer 1’illusion du relief, toi, qui as parmi tes couleurs des
ombres et des lumiéres plus puissantes que celles du miroir, si tu sais les combiner comme il

S . N ORI NC)
faut, ton ceuvre apparaitra sans doute elle aussi semblable a la réalité dans un grand miroir.”

Cette recherche de la ressemblance a fait de la peinture occidentale un art que 1’on appelle
celui du trompe-I’ceil, un art « destiné a tromper I’attention du spectateur en lui faisant

@

accepter une illusion pour la r&lité>". Simon Leys, dans ses éudes sur la peinture chinoise
classique, a aussi comparécette particularité«illusionniste » de I’art occidental avec celle de

la Chine :

En Occident, la conception de I’art dans I’Antiquité classique et a la Renaissance était

essentiellement illusionniste. Ainsi par exemple, dans la cé&ébre anecdote grecque, la

 Ibid., p.89.
® Léanard de Vinci, op.cit., p.63.
 Ibid., p.57.
@ Jean Monneret, Le triomphe du trompe-1’wil, histoire du trompe-1'eeil dans la peinture occidentale du VI siéle avant J.-C.
anos jours, Paris, Mengeés, 1993, p.7.
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compéition entre Parrhasios et Zeuxis aboutit &aune double duperie : les oiseaux qui veulent
picorer les raisins et les spectateurs qui veulent soulever le voile se heurtent tous aun simple
panneau peint. Et les anecdotes de la Renaissance sont du méne tonneau : Michel-Ange
frappe son Moise, irrité de ce qu’il ne parle ni ne bouge — la ré&lit€immobile et inerte du
marbre était d’autant plus exaspérante que son apparence sculptée était plus vivante. Du coté
chinois par contre, les plus anciennes anecdotes picturales tendent toutes asuggéer une
conception diaméralement oppos€; tandis que I’artiste occidental s’efforgait de tromper les
sens du spectateur, lui offrant des fictions aussi habiles que le permettait son talent, pour le
peintre chinois, la réussite se mesurait non pas par sa capacitéadonner le change, atruquer la

rélité mais bien par sa capacitéaconvoquer la ré&lité”

Dans ce passage, Simon Leys a citédeux anecdotes céébres, dont la premiée reprise a
Pline (Histoire Naturelle, livre XXXV) &oque la compéition entre Zeuxis et Parrhasios :
Zeuxis avait peint des grappes de raisins avec tant de ressemblance que les oiseaux tentaient
de les picorer. Invitépar son rival Parrhasios, Zeuxis, qui cherche adévoiler un rideau qui
semble masquer le tableau I&dessous, a trouvé que le rideau n’est pas réel, mais peint. Dans
cette compéition de la ressemblance, Zeuxis est vaincu parce que son tableau a trompé

seulement les oiseaux, mais celui de son adversaire réissit atromper Zeuxis lui-méne.

L’autre histoire sur Michel-Ange n’est pas moins intéressante, comment, en 1’entendant,
ne pas penser en méne temps au sculpteur Pygmalion qui est tomb&amoureux de la statue
Galatée qu’il avait créée et qui devient enfin une femme vivante ? L’apparition de ce genre
d’histoire qui exprime un vif désir de transformer 1’inanimé en I’animé n’est pas une pure

coincidence, elle reflete le profond attachement de I’artiste a la ressemblance.

Ce qui nous intéresse, c¢’est qu’il y a entre 1’Occident et la Chine une différence essentielle
sur I’objet de cette « imitation » Le peintre occidental imite tous les objets dans la nature,
mais ce n’est pas les objets que le peintre chinois imite, mais I’ceuvre des anciens maitres. En
art comme dans 1’éthique, les Chinois adoptent une attitude modeste envers les anciens. Pour

apprendre apeindre, on est obligé de contempler d’abord autant de chefs-d’ceuvre possibles

©'Simon Leys, «Poésie et peinture, aspects de 1’esthétique chinoise classique >»dans La for& en feu: essais sur la culture et
la politique chinoises, Paris, Hermann, 1983, pp.27-28.
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de ses pré&l&sesseurs et de cherchent &ales copier. «La copie est un hommage a ceux qu’ils
vénéent. »’ Mais on se rappelle aussi la critique acerbe que porte Lénard de Vinci contre

cette imitation des ma’ires :

Je dis aux peintres que personne ne doit jamais imiter la maniére d’autrui, car il sera appelé,
sous le rapport de Iart, petit-fils et non fils de la nature. Etant donné I’abondance si grande des
objets naturels, elle exige, elle impose de recourir & la nature plutét qu’aux maitres qui ont
appris d’elle. Et je ne dis pas cela pour ceux qui doivent s’enrichir par I’art, mais pour ceux qui
veulent en tirer gloire et honneur. C’est une pietre disciple, celui qui ne surpasse pas son

mare.”

Revenons aux analyses de Jullien pour considéer maintenant la peinture chinoise. A
I’opposé de I’art occidental qui prend la ressemblance a la réalit¢ comme critére de jugement,
I’art chinois ne s’y attache pas. Son absence de la représentation du nu est due a I’absence de

recherches ontologiques dans la pensée chinoise. Jullien I’a ainsi précisé :

Nous savons que le chinois classique a ignoréle verbe «&re », qu’il ne connait que '« il y
a » et la copule, et qu’il envisage de ce fait le réel sous I’angle, non de I’étre mais des
processus (le tao) . Si le nu est impossible en Chine, ¢’est donc d’abord qu’il n’y trouvait pas

de statut ontologique. (De [’essence ou du nu, p.45)

Nous n’avons pas oublié cette idée importante proposée par Jullien : ¢’est la langue qui
détermine la pensée. Il n’y a pas de mot équivalent a la copule « &re »dans la langue chinoise,
alors dans la pensée chinoise, on n’arrive pas a trouver de recherches ontologiques au sens
strict du terme. Si le peintre chinois ne cherche pas la ressemblance, qu’est-ce qu’il veut
exprimer par la peinture ? Comment les Chinois congivent-ils cet art ? \oici la réponse de

Teng Ch’un de la dynastie Song :

© Wang Jianan, Cai Xiaoli, Dawn Young, Peinture chinoise, tradition Qi (traduit de 1’anglais par Héléne Tordo), Paris,
~ Editions Eyrolles (Quarto Publishing pour 1’édition originale, 1997), 2002, p.105.
¢ Lénard de Vinci, op.cit., p.66.
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Immensément assurément est le pouvoir de la peinture. Il n’est rien qui vit entre Ciel et
Terre dont elle ne scrute les mystéres et ne montre les multiples aspects. Son art tient aun seul
adage : «Transmettre ’esprit. >»>(chuan shen)...Sait-on que toute chose est douée d’esprit ? Or,
tant d’ceuvres de nos peintres ne visent qu’a représenter les seules formes extérieures, et d’ou

Iesprit est totalement absent.”

N’oublions pas les « Six Principes » (#3#k><s%) de la peinture chinoise que donnent Sie
Ho (s###%) dans son fameux trait& le Kou houa pin lou ( (&&= & ) ) ala fin du Véne
sieele : le premier, c’est la résonance de 1’esprit (ou vitalité) et mouvement de la vie (qi yun
sheng dong, <#432); le deuxiéme, selon les os employer le pinceau (c’est-adire la
construction) (gu fa yong bi, ®s%m=&) ; le troisié@ne concerne la conformitéavec les objets
et ressemblance (de la nature) (ying wu xiang xing, Ez4» 3 #2) ; puis ’application de la
couleur selon chaque espeee (sui lei fu cai, FE3$RK%2) ; ensuite plan et arabesque, place et
position (c’est-&dire la composition) (jing ying wei zhi, £=&z&) et le dernier principe est
de transmettre les modéles par le dessin (chuan yi mo xie, A4 5).°

La bifurcation est assez claire. Le monde de Lénard De Vinci ne cesse de souligner
I’importance de la ressemblance, alaquelle les Chinois n’aspirent pas, ou au moins qu’ils ne
placent pas au premier plan. «Transmettre 1’esprit », c’est ce mot « esprit »ou «idee » (yi)

qui est important.

Cet esprit comprend trois sens. En premier lieu, il peut désigner I’esprit interne, la vitalité
de 1’objet représenté. Pour les peintres chinois, I’importance est accordé aux lois internes
des choses, non aux formes exté&ieures des choses. Ici, on peut dire que les maiires du Jardin
de I’Ouest sont les imitateurs et les peintres chinois les inventeurs, car leur tache n’est pas de
rechercher la ressemblance, mais de recréer le réel. Osvald Siren 1’a dit par cette phrase

faisant réflhir ;

¥ Frangis Cheng, Souffle-Esprit : Textes théoriques chinois sur I’art pictural, Paris, Editions du Seuil, 2006, p.33.
@ Cf. le texte d’Osvald Siren inclus dans la partie « Témoignages et documents >de La peinture chinoise de Michel Courtois,
Lausanne, Editions Rencontre Lausanne, 1967, p.105.
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Dans la religion d’Europe, ’application de cette doctrine a fait figure d’hérésie. Dans
I’Inde et en Chine, ce fut un principe cardinal de la dévotion que, pour adorer Dieu, il faut

devenir Dieu.”

Nous voulons nous référer a deux anecdotes dans 1’histoire chinoise our illustrer ce point.
Il y avait autrefois un artisan qui s’appelle Gongshu qui voulait sculpter un phénix (gong shu
ke feng, sz ). Au début, tout le monde se moquait de la laideur de son évauche. On
disait que c¢’était plutot un hibou ou pélican. Quand le travail a touchéasa fin, on &ait surpris

de cet animal prodigieux car :

Le phénix avait une superbe aigrette éneraude qui se dressait, vaporeuse, au-dessus de sa
t&e. Ses pattes vermillon avaient des reflets évlouissants, ses plumes chatoyantes semblaient
faites du brocart que tissent les nuages au coucher du soleil et sa gorge &ait couleur de feu. Un
coup de pouce sur un ressort caché fit s’envoler avec un battement d’ailes 1’oiseau
mé&anique.”

DEZ I RAL, "EERMK, RIIRH; N HH HIPIH, RALEHE =8
$hE BEHAMRELR, ARIK, BRRBFH, KRELIE, ROSEK, S
%, MR —F, WP, ZHWMAE, REHHT, MHRES, — —[dF]0E,

(x5~ + Za )

Et le merveille des merveilles, c’est que « trois jours durant, on le vit monter et descendre

atravers les nuages >5.

Presque tous les enfants chinois connaissent le conte de Ma Liang et son pinceau
merveilleux (42 3&“). Tout jeune, Ma Liang a perdu ses parents et vivait tout seul. Mais

’enfant faisait preuve d’un grand talent pour la peinture. Emu par sa passion, un vieillard

@ Cf. le texte d’Osvald Siren inclus dans la partie «Témoignages et documents >»de La peinture chinoise de Michel Courtois,
~ Lausanne, Editions Rencontre Lauganne, 1967, p.110.

® Fable de la Chine antique, P&kin, Editions en Langues érangéres, 2003, p.167.

® 1dem.

VUG, (BEDRY, Jba, ANRSCHFHIME, 1981 4E. (Hong Xuntao, Shen Bi Ma Liang ou le pinceau magique de
Ma Liang, P&in, Editions de la Litté&ature du Peuple, 1981.)
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anonyme lui a offert comme cadeau un pinceau merveilleux avec lequel Ma Liang pouvait

peindre les objets qui se transformeront ensuite en choses vivantes.

En second lieu, il s’agit de la conception cosmologique du Qi (souffle vital) qui occupe
une place préondé&ante tant dans I’existence de I’étre humain et de la nature au sens
ontologique du terme que dans les activités artistiques dont les deux formes par excellence

sont la peinture et la calligraphie.

L’anatomie a fort peu intéressé les Chinois, elle reste chez eux trés grossiee : car ils
prétent moins d’attention a 1’identité ainsi qu’a la spécificité des composants morphologiques
qu’a la qualité des échanges qui s’operent entre le « dehors >»et le «dedans >et assurent ainsi
au corps entier sa vitalité. C’est pourquoi ne fait pas probléme, aleurs yeux, que le corps
dééu soit figurésommairement comme un sac : celui-ci est un réeeptacle percéde trous ;
mais, comme tel, il est le contenant d’énergies infiniment subtiles, dont il importe de suivre la

diffusion. (De !’essence ou du nu, p.74)

Comment faire comprendre cette notion du gi de fagon concise mais explicite ? Sur le
plan sémantique, ce caract&e chinois <«qi» peut s’expliquer par les mots comme «
vapeur » <«air » «souffle », quelque chose d’abstrait que 1’on ne peut ni toucher ni voir
physiquement, idé incompatible avec celle des sensualistes comme John Locke qui insiste
gue «toute connaissance part de 1’expérience >»et que «les idées sont fournies passivement a
I’entendement d’abord grace a la sensation ou expé&ience externe des sens comme les idées
du blanc, du chaud, du mou... >’ Mais ce «qi > comme énergie agissante, peut se sentir par

le truchement des choses visibles.

Cette circulation est intérieure, et le nu n’en laisse rien paraitre — que ce soit dans sa forme,
dans son volume ou dans le poli de sa chair. Or, quand il peint un personnage, c’est cette
communication de souffles invisibles, le reliant au dehors et I’animant intérieurement, que tend

a rendre le peintre chinois : puisque c’est elle qui tient en vie. A quoi sert et ce que figure

© RenéRampnoux, Histoire de la pensée occidentale, de Socrate &Sartre, Paris, Editions Ellipses, 2010, p.187.
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I’ondulation du v&ement : celle des pans et des plis, des manches, de la ceinture. Car seul le
réseau de courbes tissépar le v&ement rend sensible au-dehors ce filet int&ieur des conduits
cardinaux ; traversé par un flux d’énergie, il est 8 méme de laisser passer, par sa vibration, ces

pulsations rythmiques. (De [’essence ou du nu, p.76)

Si le nu est impossible dans la peinture chinoise, ¢’est parce que le qi, ou bien 1’échange
entre le qi inté&ieur et le qi extéieur, que le peintre cherche acréer doit &re repré&entépar
I’ondulation des vétements. L’importance de cette notion « (i > peut se noter par son
omniprésence dans la langue chinoise. Nous pouvons citer «le souffle du langage »(yu qi, &
), «maitrise de 1’énergie vitale >»(qi gong, %), méne «le qi du talent >»(cai qi, I=), le
gi du sang (xue gi, #w*<), éouffer le gi et avaler le son (ren gi tun sheng, 2 &7), le qi de
rectitude (zheng qi, ZE£=), le qi néfaste (xie gi, 8*<), etc.

Nous pouvons encore compléer la pensé de Jullien. Dans la peinture chinoise, il y a

deux sortes de qi que les peintres s’efforcent de représenter. Le premier, c’est le gi de la nature.

Revenons sur Le Tao-tOking de Lao-Tseu, p&e du tao'sme :

Le Tao engendre Un. Un engendre Deux. Deux engendre Trois. Trois engendre tous les
étres. Tout étre porte sur son dos I’obscurité et serre dans ses bras la Iumiére, le souffle
indifféenciéconstitue son harmonie. (Tao-t6king : XL

Mg — —E D= S4TY, THRPATIZE, SFRA9F, —— (EiE

2 =1KE)

D’aprés la cosmologie chinoise, le Tao signifie le Vide supr@ne (tai xu, &) d’ou vient
I’Un — le souffle primordial (yuan gi, =), les «Deux »veut dire les deux souffles vitaux —
le Yin reseptif et le Yang actif, qui, par leurs interactions, donnent ensuite naissance aux
multiples souffles vitaux de 1’univers. La nature est donc impré&né du Qi. Si les lettrés

chinois se rendent souvent a la nature, c’est a la fois pour chercher I’inspiration et se distraire,

© Philosophies tao gtes, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Lie-Tseu (avant-propos, préface et bibliographie par RenéEtiemble, textes
traduits, présentés et annotés par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas, relus par Paul Demi&ville et Max Kaltenmark),
Paris, Gallimard, 1980, p.45.
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en un mot, pour ce qu’on dit en chinois « absorber de I’essence du ciel et de la terre >»(ji qu
tian di jing hua, sRBER Rt #5%<). Cette essence sous forme de la vitalité d’une cascade ou la

force d’une montagne, c’est le QI.

Dans un lavis chinois, on peut rendre visible ce Qi invisible et mouvant par quelques
dispositions variées, par exemple, 1’espace du blanc derri¢re les montagnes lointaines, un pont
qui lient les deux cG@es de la riviere, les brumes et les nuages qui cachent partiellement les
montagnes, une cascade descendant du sommet, les oies sauvages volant et le regard du
personnage qui suit le vol des oiseaux...Le mouvement du gi, de méme que I’énergie de ce

monde se cachent sous une apparence monotome et monotone.

A part cela, n’oublions pas une autre particularité de la culture chinoise qui a toujours

I’habitude d’établir une correspondance entre la nature et le monde humain.

Pour les Chinois anciens, les &res et les choses entretiennent des rapports de
correspondance et de résonance ; parce qu’ils participent tous du qi, de cette mé&ne matiere

fondamentale, ils sont intimement li&s les uns aux autres.”

Nombreux sont les Chinois qui pensent que le gi «envahit le corps avec le premier souffle

de I’enfant et que, comme les aliments, il nourrit les organes vitaux >5.

Le corps humain est considé&€ comme une reproduction exacte du macrocosme dans
lequel circulent les souffles. Ainsi, les exercices du gi gong ( maitrise de 1’énergie vitale, “T=%)
et du Taiji quan (Taiji veut dire fae supr@ne et quan, boxe, poing, taiji quan est un art
martial chinois, X 4% %) sont-ils favorables ala santé physique aux yeux des Chinois
puisqu’ils aident la bonne circulation du souffle interne. C’est la que I’on trouve la deuxiéme
repréentation du gi dans la peinture chinoise. En art comme dans la pensée philosophique, les
Chinois s’efforcent-ils d’y représenter les souffles du corps humain. Une des expressions est
dans le drapédes v&ements mouvants. Le personnage représenté&sous forme de nu se prive

donc de cette possibilitéde transmettre le mouvement du qi.

Nicolas Zufferey, Introduction &ala pensée chinoise, Paris, Marabout, 2008, p.16.
Peinture chinoise, tradition Qi, op.cit., p.34.

@©
@
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Le dernier sens de «I’esprit >»>concerne «I’esprit du peintre », ¢’est-adire que la qualité
de I’ceuvre ne reste pas seulement au niveau technique, mais aussi au niveau de la culture de
celui qui I’a créée, le talent de Dartiste est une extériorisation de sa moralité, de sa

personnalité Cette caracté&istique est bien remarquee par Nicolas Zufferey :

Des ceuvres dotées de qualités remarquables mais dues a des artistes non vertueux furent
condamnées, et des ceuvres parfois médiocre mais produites par des peintres vertueux ou
patriotes furent encensées — une telle conception n’est pas propre &la peinture et touche

&alement la calligraphie et la poésie.”

Et Osvald Siren :

La plupart des chefs-d’ceuvre d’autrefois sont dus a de hauts fonctionnaires, a des hommes
grands et vertueux, &des ermites, &des savants, qui se consacréent ala peinture pour exprimer
leurs conceptions les plus profondes, les plus devées, les plus belles. Comme leur caractée

était noble et haut, ils ne pouvaient manquer d’atteindre le &’i-yun (la réonance-esprit)...”

Apres I’avoir dit, il établit un rapprochement entre la peinture occidentale et la peinture

chinoise :

Méme dans I’art européen, certains génies parmi les plus grands sont le vivant exemple de
cet id&l chinois : les grands maires doivent &re des sages, des voyants, d€gages des entraves
de ce monde de poussiére. D’aprés eux, on ne peut atteindre au sommets de 1’art que si des

qualité analogues apparaissent dans la vie morale du peintre.”

Ici, les deux cultures se rencontrent. Les vertus du cré&teur deeident la qualitéde son

“ Nicolas Zufferey, op.cit., p.217.
® Osvald Siren, op.cit., p.106.
“ Ibid., p.106.
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ceuvre. Mais la différence, c’est que les peintres chinois essaient d’exprimer leur propre
personnalité dans les objets qu’ils représentent. Autrement dit, il s’agit d’une fusion entre le

sujet sensible et 1’objet insensible.

Dans la langue chinoise, il y a une expression : «Avant de dessiner un bambou, laissez-le
croitre d’abord en vous. »(xiong you cheng zhu, 9% #4r) Cette expression est maintenant

utilisé dans la langue courante au sens de la confiance dgaen soi avant de mener une action.

La raison pour laquelle le chrysanthéme, le bambou, la fleur du prunier et I’orchidée sont
connus en Chine pour les quatre plantes nobles (Les Chinois les appellent les «Quatre
Gentilshommes »ou «Quatre Princes > si jun zi, B3 -F), ¢’est qu’ils symbolisent d’un coté
les quatre saisons, 1’orchidée est le symbole du printemps, le bambou 1’été, le chrysanthéme
I’automne et la fleur du prunier I’hiver, et de I’autre coté, ils évoquent tous 1’esprit des

hommes vertueux.

A I’exemple du bambou, le grand poéte Bai Juyi des Tang a écrit dans un poéme donné&a
Yuan Zhen : «lIl faut étre calme comme 1’eau d’un puits antique, et avoir des nceuds comme

les bambous en automne. »(RsR&EHAK, FHFTRIFE, —[FH|OES (W) )

Le nceud du bambou symbolise habituellement la droiture et I’élévation de ’homme de

bien. Plus présisément :

Le bambou n’est ni un arbre ni une herbe. Il ne donne ni fleur ni fruit. Il recéle en lui le pur
souffle qui anime le Ciel et la Terre, qui incarne & la fois les vertus de droiture et
d’humilité...Par son vide intérieur, le bambou incarne I’humilité ; par son port et dance, il
incarne 1’élévation de I’esprit. Demeurant toujours vert, il conserve durablement ses vertus.

Comme il est digne d’étre aimé 1

Pour I’orchidée, c’est une herbe qui ne peut se trouver que dans des lieux isolés, derriere
les rochers ou au bord de I’eau. On ne peut parler de 1’orchidée sans parler du grand poéte Qu

Yuan qui, dans un poéme, a bien loué les vertus de cette plante : «Pure est 1’orchidée

© Frangis Cheng, Souffle-Esprit : textes théoriques chinois sur I’art pictural, Paris, Editions du Seuil, 2006, pp. 89-90.
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d’automne, épanouie entre toutes les beautés | »” (FR2L5#H &, FotouwrE, HHSE
A, REMERSBHA, —BER (AR >IJHF) ) Véa&écomme la muse des lettrés,

I’orchidée incarne la pureté et le parfum.

Les raisons pour lesquelles les Chinois appreeient le chrysanth@me et la fleur du prunier
sont presque les mémes, ces deux fleurs sont toutes un symbole d’endurance et de résistance
aux vicissitudes du temps, ce qui fait écho a 1’état d’ame des lettrés sous la pression de la
monarchie absolue. Cette identification est bien ancré dans le psychédes Chinois, car «de
nombreux Chinois aiment installer ces plantes chez eux pour se souvenir qu’il est possible de
triompher de I’adversité et égayer leur environnement. Ils aiment tout particuli&éement a

. , . ;g N @)
s’asseoir pour déguster un verre de vin en méditant sur les vertus du chrysanthéme >>’.

I11. Les réflexions sur la pensé de Frangis Jullien dans le domaine esthéique

Dans la derniée partie de ce chapitre, nous allons principalement compléer la pensée de
Frangis Jullien dans le domaine esthé&ique chinois, en proposant tout d’abord un troisiéme
couple de notions possible, soit la comparaison entre la culture humaniste et la culture
naturaliste ; puis en travaillant sur le déeloppement historique de la peinture chinoise, nous
allons reconsidéer la position de la peinture des personnages et celle de la peinture du
paysage ; enfin, nous voulons ajouter un point de vue : on ne peut pas expliquer la préé&ence
accordée au paysage ou aux animaux dans la peinture chinoise uniquement par un souci
esthéique, parce que des questions diverses y sont impliquées, par exemple les techniques de

peindre ou bien le contexte social.

I11.1 Le troisiene couple de notions acomparer : la culture humaniste et la culture naturaliste

(montagne-eau)

Du point de vue de la thématique, les sujets sont nombreux dans la peinture occidentale
malgré la prédominance de la figure humaine dans 1’ensemble. Les scenes religieuse et
mythologique, les é&éements historique et politique, la bataille, le d&uge, la tempé&e, la mer
a I’infini, les champs fleuris multicolores, etc. Comme le dit Léonard De Vinci, 1’objectif de la

peinture est de repréenter «tous les produits visibles de la nature >”. La peinture chinoise

\\ Peinture chinoise, tradition Qi, op.cit., p.50.
“ 1bid., p.60.
© Leéanard de Vinci, ouvrage dgacité p.27.
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laisse apparemment une impression moins inté&essante en raison de son image monochrome
et des objets repré&ent& sté&eéotypés : toujours montagnes, eaux, rochers, nuages, arbres,
fleurs, oiseaux, poissons, crevettes...Il n’y a que la nature qui capte I’attention du dessinateur.
Avant méme d’accéder au nu, il se s’est pas concentré sur I’homme. Un bon tableau chinois

est avant tout un tableau portant sur le paysage, un tableau dit de «Montagne-Eau >

Mais qu’en dit Francgois Jullien ?

Sur I’étroite surface du papier ou de la soie, il ne peint pas un sujet privil&ié& mais il peint
achaque fois le monde. Il y reproduit le grand fonctionnement du «vide >»et du «plein >3 la
compénétration du visible et de I’invisible : il ne «repréente » pas la nature, en I’imitant,

voire en y choisissant, mais il reproduit son incessant procés. (De [’essence ou du nu, p.67)

La r&litésemble incontestable : les peintres chinois traditionnels, par rapport a 1I’éloge de
la figure humaine, préf&ent représenter la nature. Reparlons un peu de la peinture occidentale
dans laquelle I’homme joue le réle primordial malgré la coexistence de la nature morte et du
paysage. Dans le tableau intitul€Homme nu assis au bord de la mer (1836, Paris, Musé du
Louvre) de Hippolyte Flandrin. Le peintre nous montre une scée visant uniquement ala
représentation de la beauté corporelle et ’exaltation du sujet « moi ». L’homme nu qui se
replie sur lui-mé&ne est mis au premier plan par rapport au paysage vague de la mer. De plus,
la figure, ’expression faciale, la coiffure, le geste, les habits, les ornements du personnage
sont tous minutieusement dessinés pour que 1’admirateur pourra en faire un jugement sur le

contexte de I’ceuvre, le statut social et I’histoire de I’homme représenté.

Par exemple, le fameux portrait de Louis XIV peint par Hyacinthe Rigaud en 1701 qui se
trouve aujourd’hui au musée du Louvre : on voit un homme dont le corps est tournéadroite et
le visage tournévers le spectateur, v&u somptueusement, un manteau noblement fourréet
brodéde fleurs de lys, avec la couronne, le sceptre, I’épée a coté, tous insignes de la royauté
franqise, les souliers blancs a talons hauts qui étaient a la mode a I’époque-la La posture
pleine de confiance de soi, le visage serein mais aussi un peu condescendant, les habits nobles,

ainsi que les accessoires apparaissent comme un manifeste de 1’absolutisme, selon la formule
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attribué au jeune roi : « L’Etat, c’est moi. »Autre exemple, le tableau Marat assassinéde
Jacques-Louis David en 1793 conservéaux musees royaux des Beaux-arts de Bruxelles, si
I’on a appris I’histoire personnelle de Marat, on connait tout de suite ce dont il s’agit en
regardant I’image. L’homme au turban blanc est dans la baignoire, les yeux fermés mais son
expression faciale est encore douloureuse. L’eau dans la baignoire est rouge de sang. Le
regard suivant son bras pendu en dehors de la baignoire, on remarque un couteau que
I’homme a été cruellement poignardé a mort. Il a dans cette main droite une plume et la main
gauche un feuille de papier dans laquelle I’on peut méme lire les mots, une sorte de requéte de
Charlotte Corday, la meurtricére, s’adressant &aMarat. Le pathé&ique du tableau montre bien

I’image d’un homme, victime du terrorisme, dont la vie est sacrifiée a la cause révolutionnaire.

Les peintres chinois font un travail opposé€ ils se plongent dans le monde naturel en
tracant la montagne, 1’eau, le nuage, le rocher, I’herbe, le pin, le bambou, la fleur,
I’oiseau...Le personnage se trouve réduit dans le tableau a de minuscules dimensions. Sa

figure, presque imperceptible, est plongée au sein de I’ambiance du paysage.

Dans la peinture chinoise — &premi&e vue — pas trace humaine. Puis, 1’ceil voyageant a
travers le lacis des torrents, des cascades, s’arréte un instant : trois ou quatre minuscules coups

de pinceau, ¢’est un homme — grain de poussiée dans ce monde de rosée.”

Cela pourrait &re le point de départ de nos réflexions sur la pensée de Jullien dans le
domaine esthéique. Elle a fait voir la difféence sans donner une explication preise.
Pourquoi la nature, notamment la montagne-eau, reste-t-elle le sujet de prédilection dans la
peinture chinoise ? Apres avoir fait une recherche approfondie, nous proposons ici trois
réponses acette question, qui sont la tradition agricole, la conception cosmologique et la

nature comme refuge de la ré&litésociale et effusion des sentiments refoulés.

® peng Chang Ming, Echo, I’art pictural chinois et ses ré&onances dans la peinture occidentale, Paris, Editions YOU FENG,
2004, p.158.
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I11.1.1 I’attachement a la nature : hé&itage de la tradition agricole

Ce penchant presque inné des Chinois pour la nature peut s’expliquer d’abord par le
contexte environnemental de leur pays. La Chine est un pays nourri par une longue histoire de
I’agriculture. Il s’agit d’une civilisation dite « continentale » qui est communément admise
comme le contraire de la civilisation dite « maritime » d’ou engendre le monde occidental.
Pour avoir une bonne ré&solte, il est obligatoire que ses habitants portent toujours une grande
attention a la nature qui les entoure, veillent a I'ordre de la nature, les changements des
saisons, le conditionnement de 1I’environnement. La vie des Chinois, des origines anos jours,
est inséarable de la nature. La civilisation chinoise privilégie I’harmonie entre I’homme et la

nature.

Ce souci d’harmonie peut en premier lieu étre interprété comme une soumission de
I’homme au pouvoir de la nature. Les Chinois disent que « I’homme peut siirement vaincre le
ciel »(ren ding sheng tian, Am& X)), mais cette victoire dont ils parlent ne signifie point
une supériorité de ’homme a la nature et sa volonté de révolte, de conquéte face au monde-
objet, mais au contraire un veeu de rapprochement, un désir de connaitre les lois internes de la

nature pour que ’homme puisse mieux s’y adapter et vivre en paix avec elle.

Deuxi@nement, ce souci d’harmonie peut s’expliquer par la néessitéenvironnementale
de ce pays qui posséle dgaune culture paysanne et une population dense pendant les
premieres dynasties des Shang et des Zhou. Le moindre dé&é&glement, naturel, comme la
famine, ou politique, comme le renversement du gouvernement, risquait de provoquer des
conséquences catastrophiques. On est naturellement plus sensible a 1’ordre de la nature, a la

succession des saisons et des annéss.

I111.1.2 La conception cosmologique : le Ciel, la Terre et ’Homme, trois génies de

I’univers

Bien des recherches sinologiques en viennent acette m@&ne constatation, nous pouvons

lire cette citation :

271



Art intellectuel, le paysage chinois, bien que basésur le ré&l, traduit en fait une vision
int&ieure. En Europe, depuis la Renaissance, un paysage est une fené&re ouverte sur un point

particulier du monde, en Chine, c¢’est une interprétation du macrocosme.”’

Et celle de Simon Leys : «Les divers courants de la pensée chinoise dérivent tous d’une
commune source cosmologique »° et «le poée, le peintre sont associés & la crétion

cosmique. La création artistique est une participation au dynamisme de I’univers. >’

Alors qu’en disent les Chinois eux-mémes ? Le peuple chinois est un peuple panthé&ste.
Le sacré n’implique non seculement Confucius, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, mais aussi la
montagne, ’eau, le rocher, le nuage, I’arbre... A savoir que ce peuple de 1’Orient appelle le
Ciel®, 1a Terre et I’homme les « trois génies » (san cai, =3) de I’Univers. L’écriture du
caractere chinois «roi »(wang, &) est significative du rapport entre ces trois notions. Les
trois lignes horizontales incarnent les trois geénies et sont liés par une ligne verticale qui
symbolise la communion entre eux. Le Ciel et la Terre sont respectivement le p&e-Yang et la
mere-Yin, qui, par leurs interactions, donnent naissance aux dix mille &res dans la nature sous
forme des cinq ééments (méal, bois, eau, feu et terre), alors que ’homme qui joue le role
d’intermédiaire entre le Ciel et la Terre fait prospérer les dix mille étres. Selon Dong

Zhongshu des Han:

Le Ciel, la Terre et ’homme sont les racines de toutes choses. Le Ciel leur donne naissance,
la Terre les entretient, ’homme les accomplit. Le Ciel les engendre comme un pére, la Terre
leur fournit nourriture et vétements, I’homme les parfait grace aux rites et a la musique. Les
trois sont néeessaires, ils sont comme des bras et des jambes, et ne forme qu’un seul corps :

aucun ne peut manquer. (Chungiu fanlu ou Profusion de roses sur les printemps et Automnes )

RN, THZAL, REZ, HHEZ, AKRZ; REINFH, HHIEIUARE,

@ Notice sur I’exposition Montagne et Eaux (Paysages chinois du XIVéme au XVIIIéme siécle), Musée Guimet, Paris 1957,
passage inclus dans la partie «Témoignage et document »de La peinture chinoise de Michel Courtois, Lausanne, Editions
~ Rencontre Lausanne, 1967, p. 112.
® Simon Leys, La for& en feu : essais sur la culture et la politique chinoises, Paris, Hermann, 1983, p.13.
@ Ibid., p.22.
@ En principe, le mot «Ciel »dans la pensé chinoise peut désigner ala fois le ciel naturel et le ciel providentiel. Le ciel dont
on parle ici prend le premier sens, soit I'univers du Yang par rapport &la Terre du Yin.
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ARZAIIR, ZHEMIFR, SUAKRE, RT—RA, (3] The7 (B

B SLTARFE )

Essayons de comprendre cette communion entre I’homme et ['univers par de nombreux
exemples. Dans le cadre des pensées philosophes, il ne faut pas manquer cette phrase c&ébre
de Confucius : «A I’homme d’intelligence plait I’eau ; 4 I’homme de bonté, la montagne. A
I’un le mouvement, a 1’autre le repos. L’homme d’intelligence vit heureux ; I’homme de bonté
vit longtemps >>(ren zhe le shan, zhi zhe le shui, zhi zhe le, ren zhe shou, =& 5=, &5
K, %5, 1=#%) (Entretiens de Confucius, V1) et I’histoire fantasque de Tchouang-
Tseu : Tchouang-Tseu réva un jour qu’il était un papillon tout heureux de vivre. Ré&veill& il ne
savait plus s’il était un papillon qui révait qu’il était Tchouang-Tseu ou c’est Tchouang-Tseu
lui-méme qui avait révé qu’il était un papillon.

La litté&ature classique chinoise nous offre un tréor aussi riche de ressources qui refléent
la mentalitédu peuple sur cette correspondance avec la nature. Le roman fantastique de Wu
Cheng’en des Ming Le Pélerinage vers [’Ouest (Xi you ji, {B#i2) ) nous apprend 1’origine
du héos justicier Sun Wukong qui est le Roi des Singes et le premier ap&re du bonze
Xuanzang. N¢é d’un ceuf de pierre, il lui manque un géniteur et c’est la raison pour laquelle il
sera prédestiné a I’immortalité...Le R&e dans le Pavillon Rouge (hong lou meng, zrixss) )

raconte ce mé@ne mythe sur une pierre :

Lorsque I’impériale déesse dite Nugua s’avisa de traiter des rochers par le feu pour en
boucher la bréche de la votte céleste, elle parvint, aux Falaises de 1’Insondable, sur les Monts
de 'Immense Solitude, a refondre trente-six mille cing cent un blocs, de deux cent quarante
pieds carrés, et de cent vingt pieds de hauteur. Mais elle n’en utilisa que trente-six mille cing
cents, abandonnant le dernier, sur la montagne, au pied du Pic aux Cré&es vertes. Or ce Rac,
une fois refondu par le feu, se trouva inopinément, mais entiérement, pénétré d’une essence
transcendante. Constatant que tous ses semblables éaient juges dignes de combler la bréshe du

firmament, tandis que lui-m@ne, en raison de son incapacité se voyait dimin€ il en voulait &

© Frangis Cheng, Sagesse millénaire en quelques caractéres, proverbes et maximes chinois, Paris, Editions You Feng, 1997,
p.17.
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son sort, s’en affligeait, et passait des jours et des nuits a gémir, a la fois de douleur et de

honte.”

Ce dernier rocher abandonnéest devenu enfin le jade pré&ieux de qui est aussi une

©)

transfiguration de son maiire Jia Baoyu~, alors que la hé&ome du roman, Lin Daiyu é&ait

d’origine une herbe dans la cour céleste.

Si les pierres qui engendrent le singe Wukong et Jia Baoyu ont un pouvoir surnaturel,
c’est parce qu’elles font partie des espéces qui n’ont pas été travaillées de main d’homme et
qui n’ont regu donc que le souffle primordial et I’empreinte directe de I’univers. Son génie est
da ason éat primitif, abandonné& et ainsi <«une essence transcendante >» dont elles
parviennent ase pénérer. Cela explique les styles disparates entre les jardins frangis
représentés surtout par celui du ch&eau de Versailles dont la forme est minutieusement gardé
en fonction des regles de la symérie exacte et les jardins de Suzhou au Sud de la Chine qui

est un microcosme de la grande nature.

Enfin dans le domaine de la politique, les Chinois pensent qu’il y a aussi une concordance
entre le monde sensible et le monde moral. Ainsi, des phéomenes naturels comme la pluie, le
soleil, I’inondation, la sécheresse sont-ils les indices prévisionnels de la moralité du

gouvernement.

Pour les hommes de lettres, il n’y pas de plus grande joie que de se fondre avec la nature.
Ainsi le grand peintre Mi Fu qu’on appelle « le fou Mi >»adressa-t-il un salut aune pierre
dont la forme est bizarre en ’appelant « fr&e amé> (k77 A). C’est aussi le cas de Shao
Kangjie (@#&=%), philosophe et grand divinateur de la dynastie des Song qui renonce aux
affaires humaine pour se plonger dans le paysage. Jeté a 1’eau, au lieu d’étre f&hé& il en est

ressorti en souriant.

En insistant sur ’importance de cette harmonie entre I’homme et le monde, la pensée
chinoise possete une dimension €ologique. Le monde environnant est congi apartir de ces

interrelations, méme la moindre faute commise envers la nature aura de mauvaises

© Cao Xuegqin, Le R&e dans le pavillon rouge (traduction, introduction, notes et variantes par Li Tche-Houa et Jacqueline
~ Alézais, révision par André d’Hormon), Paris, Gallimard, 1981, p.5.
“ Ce prénom Baoyu veut dire en chinois le jade préeieux.
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répercussions along terme. Au lieu chercher adominer la Nature, on vit en communion avec
elle. Mais la tendance d’aujourd’hui est paradoxale : 1’Occident, ayant connu I’impasse,
dé&ouvre le sens de la protection de I’environnement, tandis que les Chinois, qui sont
inventeurs de cette pensé& &ologique, commencent arépéer les fautes désastreuses de

I’Occident.
111.1.3 La nature comme refuge de la ré&litésociale et effusion des sentiments refoul&

Dans une lettre érite &Qiu Changru, Yuan Hongdao (# %) lui a confiéses plaintes

sur le carcan invisible de sa vie quotidienne :

Je vous assure que rien n’est plus pénible que la charge que j’exerce, aucun mot n’est assez
fort pour le dire. Je suis un esclave quand je rencontre un sup€ieur, une courtisane quand je
recois des hotes de passage, un boutiquier quand je m’occupe de finances ou de ravitaillement,
une entremetteuse quand je transmets un avis ala population. Une seule journé souffle cent
chauds et froids, passédu yang au yin et du yin au yang. Un magistrat doit endurer alui seul

tous les penchants vicieux du genre humain. Quelle amertume, quel poison !

Pour Yuan, «il n’est pas de souffrance pire que celle d’un magistrat ! »Cette &ne agité&

par les préccupations mesquines est doucement apaisé par la nature sereine :

Je m’arréte un moment, puis monte sur la Terrasse de Wenshu. Je vois au-dessous de moi le
dos des aigles qui planent; mille arpents tiendraient dans ma coupe. Bient&, des nuages
sortent en couches épaisses des rochers, s’enroulent autour des pins, montent en volutes
comme des fumées de thé ou prennent des formes de personnages et d’animaux. Ils ont
soudain submergé la terre entiére. Je m’assieds sur une pierre, contre un pin, entre le ciel

d’azur et les nuages blancs. Voilala plus mysté&ieuse des mystéres.”

“ Yuan Hongdao (1568-1610), essayiste et poéte chinois de la dynastie des Ming.
©Yuan Hongdao, Nuages et pierres (traduit du chinois et pré&enté&par Martine Vallette-Hémery), Arles, Editions Philippe
~ Picquier, 1997, p.85.
 Ibid., p.130.
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Les Chinois disent souvent que servir un souverain autocratique, c’est comme
accompagner un tigre (ban jun ru ban hu, ##&#a#R). Lesprit et la conscience individuels
longtemps &ouffé& aspirent ala liberté Pour un lettréfonctionnaire de 1’Empire du milieu :
<« Parmi les meilleures choses de ce monde, rien ne vaut d’étre oisif et libre. >5¥ La nature,
avec des montagne vertes, de I&jers nuages, des sources limpides, des pierres préeieuses, et
des oiseaux qui s’envolent vers 1’infini, lui offre justement cet exutoire de s’évader de temps
en temps du carcan despotique, de retrouver la candeur d’'une ame sensible aux imaginations

romantiques.

Pour Ni Yunlin (tR-z#&), grand peintre des Yuan, I’idéal de la peinture repose purement

sur la joie d’étre avec la nature :

Mes peintures de bambous ne veulent que déseindre en moi < I’incaptable >; que
m’importe qu’elles soient ou non conforme a la réalité, que les feuilles en soient minces ou
éaisses, ou les branches droites ou courbéss ? ...Ce que j’entends par peinture : quelques traits
rapidement jeté& par un pinceau romantique, destinés, non acopier le modée, mais ame

donner la joie.?

C’est une joie aussi partagée par le poée Tao Yuanming (P@3H88) qui <«cueille des
chrysanthémes au pied de la haie et I&éve le regard vers les monts lointain >>(cai ju dong li xia,
you ran jian nan shan, RWHRET, ELKIATL), et qui a I’habitude de jouer de la cithare
sans cordes puisqu’il entend déja dans son for intérieur les mé&odies muettes. «Je me contente
de la saveur qui git au cceur de la cithare ; & quoi bon m’escrimer sur le son des cordes ? »

(dan de gin zhong qu, he lao xian shang yin, 11§ 2 <& T2z L& ?)

D’autre part, la doctrine confucéenne enseigne a tous les Chinois qu’il faut que le prince
se comporte comme un prince, le ministre comme un ministre, le pé&e comme un pée, et le

fils comme un fils (F&EE, RXRRX-F-F). Chaque homme en Chine, y compris I’empereur,

@ Ibid., p.159.
@ Citépar Lin Yutang dans La Chine et les Chinois, Paris, Editions Payot & Rivages, 1997, p.329.
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ne peut s’échapper des devoirs de ’homme qui se résument en cing relations traditionnelles
(prince-sujet, pere-fils, éoux-&ouse, amécadet, amis) et doit obligatoirement respecter des
rites propres a sa catégorie. Comme le mandarin laisse s’évader ses tracasseries sentimentales
dans la nature, il en est de mé&ne pour le fils du Ciel ayant autant d’entraves qui se trouvent
pleinement exprimées sous la plume d’un Occidental, Erasme, ce chef septentrional des

esprits humanistes :

Dés qu’il (c’est-adire le roi et le prince de cour) a pris le pouvoir, il ne doit plus penser
qu’aux affaires politiques et non aux siennes, ne viser qu’au bien général, ne pas s’écarter d’un
pouce de I’observation des lois qu’il a promulguées et qu’il fait exécuter, exiger 1’intégrité de
chacun dans I’administration et les magistratures. Tous les regards se tournent vers lui, car il
peut étre, par ses vertus, 1’astre bienfaisant qui assure le salut des hommes ou la cométe
mortelle qui leur apporte le désastre. Les vices des autres n’ont pas autant d’importance et leur
influence ne s’étend pas si loin; mais le Prince occupe un tel rang que ses moindres
défaillances répandent le mauvais exemple universel. Favorisé€par la fortune, il est entouréde
toutes les séluctions ; parmi les plaisirs, I’indépendance, 1’adulation, le luxe, il a bien des
efforts a faire, bien des soins a prendre, pour ne point se tromper sur son devoir et n’y jamais
manquer. Enfin, vivant au milieu des embCches, des haines, des dangers, et toujours en crainte,
il sent au-dessus de sa t&e le Roi véitable, qui ne tardera pas alui demander compte de la

moindre faute, et sera d’autant plus sévére pour lui qu’il aura exercé un pouvoir plus grand.”

Dans ce cas, non seulement les mandarins-lettrés, mais encore pas mal d’empereurs sont
eux-mémes aussi les amateurs des trois arts traditionnels — peinture, poésie et calligraphie,
parmi lesquels on peut compter I’empereur Xuanzong des Tang (/& & &), I’empereur

Huizong des Song (5R#&<R) et ’empereur Qianlong des Qing (A #c k).
111.2 La complexitédes courants dans la peinture chinoise

La peinture chinoise, semblable ala peinture occidentale, a connu bien des &volutions

© Brasme, Hloge de la folie (traduction par Pierre de Nolhac, présentation et notépar Maurice Rat), Paris, Flammarion, 1964,
p.74.
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historiques. Quant ala peinture du paysage, nous pouvons dire qu’elle n’en repré&sente qu’une
partie et que les personnages ne restent jamais ignoré& par les peintres chinois, sinon,
comment expliquer I’existence des dames de compagnie dans les fresques des grottes de

Dunhuang au nord-ouest de la Chine.

Parmi d’autres choix de th@nes dans la peinture chinoise traditionnelle, on peut compter
les plantes représentées surtout par ce qu’on appelle en Chine les « Quatre Gentilshommes >
ou «Quatre Princes » (le bambou, ’orchidée, le chrysanthéme, et la fleur de prunier), les
animaux tels que le cheval, le chat, le buffle, le tigre, la grenouille, les oiseaux, les poissons,

les crabes et les crevettes, et enfin les personnages.

Pour preeiser que la peinture de Montagne-Eau (shan shui hua, tu2<®=) n’est pas le seul
théme pris€par les peintres et que les personnages occupent aussi une place non négligeable
dans la peinture et comprendre la grande complexité des courants dans chaque pé&iode
déermineé, il convient maintenant de faire un bilan rérospectif sur le déeloppement des

deux mille ans de peinture chinoise.

Premiére chose a remarquer, ¢’est que, avant I’époque des Six dynasties (220-589 apreés J.-
C.), il n’y pas encore en Chine cette notion de « peintres-lettré >>dont parle Frangis Jullien.
Il existe seulement des peintres-artisans qui font des tableaux avisé& déorative, historique,
didactique ou religieuse. Sous la dynastie des Tang (618-906 aprés J.-C.), la peinture est
pratiqué par les hommes politiques et les intellectuels et devient estimée. Jusqu’ici, nous
n’avons pas encore parlé¢ de la prédominance de la peinture du paysage. Ce n’est qu’avec
I’apparition des peintres-lettrés a 1’époque des Six Dynasties que 1’art du paysage se
déreloppe en tant que nouveau genre pictural.

Les peintres les plus c&ébres pendant ces éoques-laéaient Gu Kaizhi (g <) des Jin
qui s’est illustré dans la représentation des personnages, les deux fréres Yan Lide (J&I2z7&) et
Yan Liben (/&1 2z4) et figure sainte de la peinture chinoise (hua sheng, &%) — Wu Daozi (&
i -F-) sous les Tang reconnu pour sa représentation des figures mythique et religieuse, des
portraits de cour et des dames du palais. Rappelons que I’influence importante de Wu Daozi

sur la peinture chinoise repose sur le fait qu’il est « le premier autiliser le modée, empruntant
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’ombre a I’Occident, en s’inspirant de 1’iconographie bouddhique transmise par ’Inde »”.

Pendant les deux dynasties des Sui et des Tang, la peinture des personnages, surtout celle
des figures bouddhistes occupe une place pré&lominante, en dépit de I’existence des autres
thémes, y compris le paysage chez le poeée Wang Wei (FE£&), Wang Zai (E==), Xiang Rong
(3%12%), Bi Hong (5=#) et Liu Shang (xu7), les fleurs et les oiseaux chez Diao Guangyin (2

ZJA), le buffle chez Dai Song (3 7).

Les Cing Dynasties (907-960) sont une pé&iode au cours de laquelle marchent de pair la
peinture des personnages et la peinture du paysage. Du Xiao (#£7) et Zhou Wenju (A 3X4E)
sont connus pour leurs repréentations des dames de compagnie, d’autres sont les artistes de

la nature comme Jing Hao (39%%) et Dong Yuan (#3R).

Sous les Song (960-1279), la peinture conna® un développement remarquable gr&e a
d’une part sa commercialisation et d’autre part la subdivision en peinture populaire, peinture
de cour et peinture des mandarins (fonctionnaires-lettrés), auxquels s’ajoute une troisiéme

raison : la passion des empereurs eux-mémes pour la pratique des arts.

Nous avons mentionné plus haut I’empereur Huizong Zhao Ji (SR#&=R& &) des Song du
Nord (960-1127) qui en est un grand maTire. Nain politique, il nélige ses devoirs de bien
gouverner son pays et cette incompétence a entrainé inévitablement I’invasion des Mongols
puissants par lesquels il sera emprisonné& cependant, il est géant dans 1’art en faisant une
grande contribution au développement de la peinture chinoise. Plus preésisément, sous sa
regne, la Collection Impériale de peintures est constituée et I’Académie des Arts est fondée
(de=REBR), ce qui fait venir les peintres célébres du pays. La peinture a cette époque s’est
imposée comme une discipline indéendante et indispensable dans le concours de recrutement
impé&ial des fonctionnaires. Huizong lui-mé&ne a mé&ne inventé un style de calligraphie
nommele slim golden (or mince, s&&%). Ce n’est que sur cette base — 1’épanouissement
véritable de la peinture des lettrés que se positionnent les idées de Frangois Jullien a I’égard

de la peinture chinoise.

En ce qui concerne le statut du peintre, longtemps ignoré, il faut attendre 1’empereur

© Peng Tuan-Keh-Ming, Calligraphie & Peinture chinoises, Paris, Dessain et Tolra, 1998, p.28.
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Huizong au XII° siéele, pour que le Bureau de la peinture se transforme en prestigieuse
Acadénie, donnant aux artistes qui en relevaient le statut envie de <«lettréfonctionnaires >

permettant par exemple d’étre peintre tout en ayant le rang du ministre.”

L’art du paysage atteint son apogée avec 1’école des Song du Nord dont les représentants
sont Fan Kuan (s£%2), Guo Xi (3B2&) et Li Cheng (&%) et I’école des Song du Sud (1127-
1279) dont les paysagistes sont représentés par Li Tang (Z=%), Liu Songnian (xu424), Ma
Yuan (Zxz) , Xia Gui (2 £) et Mi Fu (k7).

Le foisonnement de la peinture du paysage ne signifie pas pour autant la déadence de la
peinture de personnages bien que celle-ci a connu les changements internes. Le regard du
peintre se tourne des thé&mes nobles comme les &éements historiques, les figures religieuses,
saintes, mythiques, le monde aristocratique aux thémes plus bas, les scées quotidiennes de
genre ; comme Su Hanchen (2*sXE), qui peint des enfants, des femmes en employant la
technique Gong Bi (=%&), Zhang Zeduan (3&3%%#) dont le tableau le plus connu s’appelle Le
Jour de Qingming au bord de la riviere ( {3FeA-LsTE) ) dans lequel il repr&ente la
journée de la F&e du Qingming dans la ville commergnte Bianliang. Les animaux et les
fleurs sont moins exploité& que le paysage et les personnages mais les grands peintres existent

quand mé&ne comme Li Di (&), spécialiste des buffles d’eau.

Au début du XI11° sieele, les Mongols du Nord envahissent la Chine centrale. La dynastie
des Song du Sud est remplacée par une nouvelle dynastie des Yuan (1279-1368) fondée par
Khan Hu Bi Lie. La peinture de cette époque se caractérise d’abord par son association étroite

avec la calligraphie :

Les artistes ajoutent souvent a leur peinture d’importantes inscriptions calligraphiques, ce

. . . . . N )
qui n’était pas le cas sous les Song, le peintre se contentant de signer discrétement son ceuvre.”

Par le développement de la peinture des bambous, des fleurs de prunier, de chrysanth@nes

Dictionnaire de la Chine (sous la direction de Jean Pruvost), Eragny-sur-Oise, Editions des Silves, 2008, p.60.
@ Calligraphie & Peinture chinoises, op.cit., p.32.
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et d’orchidées, et enfin par la supériorité de représentation du paysage sur celle des
personnages, ce dernier point peut s’expliquer par I’accentuation des conflits entre les

diffé&entes couches sociales.

En 1368, la dynastie des Ming remet a I’honneur des valeurs traditionnelles,
notamment I’art des Song. Tang Yin (/& ), Qiu Ying (WPL3%), Shen Zhou (& /A), Wen
Zhengming (3<#®A) vont illustrer ’art du paysage, tandis que Bian Wenjin (323xi) ré&lise
de remarquables peintures d’oiseaux. La réflexion esthétique conna® un nouvel essor. L’étude
menee par le c&ébre peintre Dong Qichang (# #£ &) impose de nouveaux principes. Celui-ci
établit une distinction fondamentale, moins géographique qu’esthétique, entre école du Nord
(desR) et eole du Sud (F5R), qui éclaire I’histoire de la peinture chinoise. Selon lui, I’école
du Nord recherche la ressemblance formelle (desR: Zx'E32ER, EMAM), le dessin
précis, détaillé, et I’emploi de coloris brillants, tandis que 1’école du Sud privilégie 1’intuition
et les techniques du spontané, cherchant a atteindre d’emblée 1’essence des choses (FT&R: =

RARRY, REBM, KRKE).

Au cours de la chute des Ming et de ’avénement des Qing, on peut constater deux
tendances des peintres. La premiée catégorie se tiennent ala tradition académique pour se
mettre au service du nouveau régime, parmi les repréentants, on peut citer «les quatre
Wang >»>(Wang Shimin, Zes8%, Wang Jian, £, Wang Hui, 22 et Wang Yuanqi, £ 5 3B),
Wu Li et Yun Shouping (1&%4%). La deuxi@ne caté&jorie alaquelle appartiennent Zhu Da (ba
da shan ren, huit grands montagnards, sx%/-~ A A), Shi Tao (&3%/ 5 5F), Shi Xi (B:&/
523%) et Jian Jiang (3#75L/561=) — «les quatre bonzes >»(m1&) se met du cGe&contraire. Pour
exprimer leur voix contre le nouveau régime des Qing, ils préférent s’évader du monde réel et
se retirer dans des monastées bouddhistes ou tao'stes et déseloppent alors un style d’une
grande originalité Vers le milieu des Qing, avec la prosp&itéde la ville commergnte Yang
Zhou au sud de la Chine et le mécénat des grands marchands de sel, s’assemblent autour de
cette ville un groupe d’artistes nomme Les « Huit excentriques de Yang Zhou >»(yang zhou ba
guai, 3ZM-NIR) dont les tableaux expriment une plus grande originalitéet une bizarrerie.
Hommes déehus dans la politique, leur bizarrerie dans la peinture peut &re considé&é& comme

une réction déourné contre le pouvoir.
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111.3 La complexitédes choix thénatiques dans la peinture chinoise

L’analyse de Jullien sur 1’absence du nu est, quant &elle, plut&@ esth&ique, philosophique,
il se concentre sur 1’essence ontologique, les notions de forme et de v&ité& On peut donc lui
opposer, pour la nuancer, la non prise en compte des éénents développés plus haut mais aussi

deux autres facteurs oubliés : la technique picturale et le ré&l social.

En ce qui concerne la raison des techniques, nous avons ici deux exemples. Si la peinture
des bambous est prisée des lettré& chinois, c’est parce qu’elle a des affinités avec la
calligraphie, I’esquisse des bambous dans la peinture nécessite la maitrise des huit traits dans
la calligraphie. L’autre exemple, le peintre chinois a recours a 1’arbre dans la peinture de
«montagne-eau » afin de suggérer le climat, la saison ou I’orientation géographique de la

scene repré&entee.

Quant au reel social, pensons aux deux animaux qui tiennent une grande place dans la
peinture chinoise, le buffle d’eau et le cheval. Nous connaissons 1’importance du premier dans
la vie rurale des Chinois. Comme membre de la famille et moyen de transport, il symbolise la
diligence, la fiabilité, la fidélit¢ et le courage en peinture. Le buffle d’eau refléte la
paysannerie tandis que le cheval ’aristocratie. Les mani&es de les repréenter ne sont pas les
mémes. Pour mettre en valeur les qualités du buffle, le peintre est tenu de travailler lentement
sur les touches, dans le cas du cheval, I’image de I’animal qui est associée a la noblesse et a la

vitesse demande que 1’on exécute les touches avec une certaine impétuosité.
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CHAPITRE Il LE CONCEPT LINGUISTIQUE

Concernant 1’¢étude de Frangois Jullien dans le domaine linguistique, nous avons choisi
deux ouvrages qui sont Le Détour et I’Accés, paru aux Editions Grasset en 1995, et Un sage
est sans idée, paru aux Editions du Seuil en 1998. A travers les deux langues diffé&entes,

Frangis Jullien nous a montrédeux manieres de penser le rapport entre la parole et la pensee.

I. Le domaine d’application

Nous devons, tout d’abord, citer ce propos d’Arthur Henderson Smith (1845-1932),
missionnaire améicain qui véut en Chine de 1872 jusqu’a la fin de la Premi&e Guerre
mondiale, laquelle met en lumiée le trait le plus marquéde la langue anglo-saxonne dans ses

Chineses Characteristics :

Nous, Anglo- Saxons, nous nous montrons trés fiers de notre élucation intellectuelle qui
nous permet d’aller jusqu’a la meelle d’un sujet et, lorsque nous y sommes parvenus, de dire
exactement ce que nous voulons dire. (Le Détour et I’Acces, Chapitre 1, «Il est chinois >

«c’est du chinois > p.15)

Ce propos nous fait réfléhir al’essentiel de la fonction de toutes les langues humaines.
Remontons aux deux mythes bibliques concernant la langue. C’est d’abord la langue/le Verbe
qui cré& le monde. Selon La Genese, la langue est quelque chose de tout puissant, ce qui
explique peut-étre ’origine du monde. « Que la lumi&e soit, la lumiée fut > Toutes les
choses furent créées apreés leur nomination par Dieu, et au septiéme jour, Dieu créa I”’homme
selon sa propre image, et il fut content de ses ceuvres. L’autre mythe, celui de Babel, concerne
les descendants de No€ qui parlerent, aprés le déuge, tous une méne langue et d&idérent un
jour de construire une tour «dont le sommet pénére les cieux »(Genese, 11, 4). Alors, Dieu,
irrité par ’entreprise, les dispersa pour que les humains emploient des langues distinctes et

n’arrivent pas ase comprendre.

Une chose est claire, la fonction la plus fondamentale de la parole est la fonction de

communication.
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La langue exprime la pensé& humaine, que I’homme dise ce qu’il pense pour que I’autre le
comprenne. Selon la regle du moindre effort, soit pour celui qui parle, soit pour celui qui

&oute, il va de soi que, dans ce cas, I’expression la plus directe devrait &re choisie.

Ce qui est intéressant, c’est que la langue chinoise, chez Arthur Smith, dévie de ce
principe d’économie, celui du moindre effort, elle utilise partout le détour qui se concrétise
par les périphrases, les termes synonymiques afin d’exprimer, pour reprendre son propos,
«des idées parfaitement simples >. Pour s’entendre avec les Chinois, il faut commencer par
apprendre la langue chinoise et avoir une bonne capacité de déluction, sinon, il est trés

difficile de comprendre la langue chinoise et les Chinois.

Pour réussir dans ses rapports avec les Chinois, I’étranger doit posséder, en plus d’une
connaissance approfondie de la langue, une grande puissance de déluction. (Le Déour et

[’Acces, Chapitre |, «ll est chinois > «c’est du chinois > p.16)

C’est en lisant Arthur Smith que Frangois Jullien se met a réfléchir sur les différences des
conceptions de la langue en Occident et en Chine. Pourquoi les Chinois préé&ent parler avec
sinuosité? Est-ce seulement une question de politesse ? En s’appuyant sur les classique
chinois, comme Le livre des odes, Entretiens de Confucius, Tchouang-Tseu, Dao De Jing, les
poémes de la dynastie des Tang, Frangis Jullien a expliquéle déour de la langue chinoise de
deux aspects, 1’'un, c’est la critique insinuée sous le régime monarchique, ’autre, c’est le
besoin de I’esthétique littéraire. Nous allons, dans la derniére partie de ce chapitre, consacrée
ala réflexion de la question du déour, compléer la pensé& de Jullien en travaillant sur une

troisiéne condition de possibilitédu dé&our — convenance de formulation.

©F. Jullien, Le Détour et I’Accés, Paris, Grasset, 1995, p.15.
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convenance de
formulation

tradition politique esthétique littéraire

I1. Les deux ééments du dé&our dans la langue chinoise

Frangis Jullien, en s’appuyant sur une recherche aussi approfondie que solide al’égard
des classiques de la Chine antique, conclut qu’il y a deux actants principaux dans I’art du
déour de la langue chinoise, ils sont la tradition politique désignant principalement un abri

contre la censure politique, et I’exigence d’une esthé&ique litt&aire.
11.1 La langue du déour : la critique insinues dans la vie politique

Le premier recueil poéique, Livre des odes, occupe une place tellement importante dans
I’histoire que le Grand Maitre en a dit : «Si on ne 1’étudie pas, on n’est pas en mesure de
parler. »>(bu du shi, wu yi yan, Ri&iF, FeAE) Le mariage du poéme et de la politique est

une tradition en Chine pour en développer trois dispositifs :
Exemple 1 : biensé&nces diplomatiques

Afin de témoigner une élégance et une civilité, les ministres de 1’époque des Printemps et
Automnes, arrivent a un accord diplomatique qui s’exprime dans les poémes du Livre des
odes. Une esthé&ique de la langue commence ase former puisque le vrai sens reste sous le
couvert d’un certain poéme qui n’ait pas toujours en corréation éroite avec lui. Voyons deux
exemples de ce genre.

Le prince de Jin, Chong’er qui restait aQin pour se réfugier suite aune perséution
politique, s’est une fois entretenu avec Mugong et a inspiré des poémes. Celui-ci a dit:

«Gentilhomme qui vient dans mon pays, que puis-je vous offrir de bon ? Rien d’autre qu’un
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char et des chevaux. » (BF-k3, THEIFI ! BRI, BERD, —— (&R
#» ) En remerciement d’une telle bienveillance, le prince, a son tour, lui a répondu par ces
vers : «La pluie, en les humectant, fait pousser les millets. C’est grace aux encouragements

de Zhaogong que ’on peut faire ce long voyage vers le sud.» (FoHK ey, BATRE X, BIE

AT, BAS=, (- AN )
Le Premier ministre des Jin — Zhao Meng a fait une visite officielle &Zheng. Pendant son
entrevue avec un autre ministre de cette principauté celui-ci lui a chantéLa pie fait son

nid qui commence ainsi : «La pie a fait son nid, la tourterelle I’occupe. » (L#sH i, 2&n

Ex, (ER-BAH-#H) ) Ces vers, consacrés a la célébration d’une alliance entre un
jeune homme et une jeune fille, sont employé& ici afaire 1’éloge du haut standing qu’avait
Zhao Meng dans son pays, parce que c’est en fait lui, ce Premier ministre qui détient le

pouvoir de Jin.
Exemple 2 : critiques sous couvert d’images par peur d’offenser les autorités

Ce n’est qu’en Chine monarchique qu’on peut trouver des fonctionnaires-lettré maitrisant
a la fois D’art d’écrire et de peindre. Le poéme, par son ambiguité, permet au lettré-
fonctionnaire de se protéger de la censure politiqgue. Bornons-nous aciter le propos de

Frangis Jullien :

Prince et lettré s’entendent le plus commodément du monde, a demi-mot : celui-ci en a
assez dit pour se faire comprendre, il n’en a pas trop dit pour risquer sa téte. Le détour poétique
amortit le heurt des deux c@& : il estompe pour 1’un la faute, pour I'autre la honte ; il
départage, chez le sujet, la juste courage de la folle tén&it€ il permet que le lettréremplisse
son devoir de remontrance tout en respectant I’autorité. De méme, sa demi-mesure est un juste
milieu entre I’implicite et I’explicite : il esquisse sans insister, il oriente sans s’arréter ; ce
déour poéique laisse entendre la critique comme le vent fait réonner. (Le Détour et I’Accés,

Chapitre III, Sous couvert d’images : la critique insinuéz, pp.63-64)

Selon Jullien, cette obliquitéde la critique sous la forme poéique a deux avantages :

d’une part, elle protége I’auteur qui critique de grands dangers, puisque son poéme qui s’est
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contenté de parler sinueusement offre naturellement un degré d’atténuation de remontrance
caustique, ainsi qu’une échappatoire ; d’autre part, n’ayant pas heurté de front les autorités,
elle aide apréserver leur face (mian zi, ®-3), ce qui se conforme ala tradition chinoise de
dissimuler les fautes en faveur des véné&ables. Pour compléer la pensé de Jullien, nous
constatons que la fagn la plus connue est de recourir au passépour critiquer le préent (jie gu

feng jin, &R S)
La brume mouille le fleuve, sur le sable de I’1lot repose le clair de la lune.
La nuit, en amarrant mon bateau au bord du fleuve Qinhuai,
je me trouve proche des assommoirs.
Chanteuse, tout en ignorant la haine de perdre son pays,
Chante encore de I’autre rive La Fleur Houting.
(Au bord du fleuve Qin Huai, Du Mu)
MRZEIRAR AR, RBERIER,
A RsocEIR, FRSLICEISIEIE,
— [E]arax (asmsm) ¥

Le poe&te, en faisant appel aune chanson La Fleur Houting dont le compositeur le plus
connu est un empereur de la dynastie du Sud qui, par sa dédauche, conduit son pays vers
I’autodestruction, fait allusion au déclin de son époque, c’est-adire la dynastie des Tang ouil
vivait.

Exemple 3 : allusion &aune ambition dégie

Continuons acompléer la pensés de Jullien. Comme la plupart des lettré& chinois jouent
aussi le rde des fonctionnaires de la royaut€ il arrive que ses lettrés, par le truchement de son
ceuvre, parle de DI'injustice de son destin ou d’un idéal politique qui n’est pas encore
ré&eompense:

A Jingmen oQiles monts et ravins vont en nombre,

Demeure de Ming Fei le hameau paternel ;

CO(EREEY), KFE, RS, 2010 4, %589 . (Les Trois cents poémes des Tang, Changchun, Editions
de la Littérature et de 1’ Art contemporains, 2010, p.89.)
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Fuyant le palais pourpre aux veeux du désert sombre,
Elle a sa tombe verte au couchant &ernel.
Au portrait se pressent son grand charme de brise :
L’ombre seule en revient sous la lune en frisson.
Dans I’antique guitare ou son ame se brise,
L’amertume, la haine éclate a chaque son.
(Evocation de sites antiques, Du Fu)
BELTEARNIT, ARSI,
—FEEERAR, MBHERAEST,
HEARERET, FRMERIEHRR,
FHEETFHAIE, ZHARIRMPIL,
—— [ ] 4 (okREm) v
Ce poénme, en toute apparence, est dédié a la mémoire d’une des quatre plus belles femmes
dans I’histoire de la Chine antique — Wang Zhaojun (ZEB&3&). Mais si 1’on essaie de le lier
aux expériences vécues du poete, on va comprendre qu’il y existe un vif ressentiment ou
plutot une complainte qui demande a étre €panchée. Wang Zhaojun, a cause d’une négligence
du peintre royal, est obligee d’aller se marier avec un chef dans la région lointaine. Quant a
Du Fu, lui, écarté longuement du pouvoir central et ne pouvant étre qu’un petit fonctionnaire
durant toute sa carriére politique, il a un méme complexe d’exil que Wang Zhaojun. Comme
on dit en chinois : «Ceux qui ont la mé&ne maladie sympathisent 1’un avec 1’autre. >» (tong
bing xiang lian, Ja1 5% 48 1%°)
11.2 La langue du détour : une stratégie de I’esthétique littéraire

Apres avoir fait un pont entre la litté&ature chinoise et la politique monarchique, Frangis
Jullien, &partir du Chapitre VII «Entre énotion et paysage : le monde n’est pas un objet de
représentation », essaie de nous frayer un autre chemin qui s’ouvre vers une nouvelle

possibilité du détour langagier, non plus idéologique, mais esthétique. C’est-adire que chez

COCERRE LY, WA, SATE RS, Jbat, dbntdel iR, 2001 4E, 45 201 7. (Les meilleurs poémes des Tang,
sous la direction de Peng Qingsheng, Zhang Renjian, Pékin, Editions de Yanshan de Pékin, 2001, p.201.)
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les lettré&s chinois, si la sinuosité devient obligatoire, c’est tout simplement parce qu’elle
repréente une forme idéle dans la litt&ature. Pour reprendre le propos de Jullien, «ce n’est
pas seulement que le poéte n’ose pas ou ne veut éviter de dire ; il ne peut, par principe, faire
autrement »”. Une exigence propre ala litt&ature elle-méne fait nadre cette expression

sinueuse.

Selon nous, I’idée de Frangois Jullien sur cette question peut se compléter par trois points.
Premiérement, il faut interroger ce qu’est le sens de la parole chez les Sages chinois pour
savoir pourquoi ils sont indifférents a la langue humaine ; deuxiémement, il s’agit de
I’incapacité inhérente de la parole & communiquer ; dernier point, la tradition littéraire de
chercher toujours un au-deladu paysage, un reste de la saveur empéhe les lettré chinois

d’écrire directement ce qu’ils veulent exprimer.
11.2.1 Le sens de la parole ou bien la mise en question de la Vé&ité

Nous avons dgavu que pour Frangis Jullien, le déour de la langue chinoise n’est pas
seulement un trait stylistique, mais surtout une stratégie avec laquelle I’on arrive a transmettre

plus efficacement ses idées. Le déour, au lieu de ré&luire la force de la parole, la redouble.

Occidentaux, nous pouvons nous exprimer directement parce que nous allons droit aux
choses, guidé que nous sommes par «le sentiment de la ligne droite >»qui est aussi le plus
court chemin vers la vé&ité&; tandis que les Chinois, eux, s’embarrasse de circonlocutions, voire
s’ingénient & exprimer par un déour ce qui peut &re si «simple >»>mais que personne, parmi
eux, «ne veut >>exprimer avec simplicité& (Le Détour et I’Acces, Chapitre |, «II est chinois >3

«c’est du chinois > p.17)

La premié&e phrase de son propos peut &re une introduction de ce premier point que nous
allons maintenant développer. Pour ’interpréter d’une autre maniere, nous disons que dans la
pens& occidentale, le sens le plus important de la parole est ainsi : exprimer directement ce

que nous voulons dire car ceci est le plus court chemin vers la v&ité La parole sert arévder

© Le Détour et I’Accés, op.cit., p.133.
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la veité

11.2.1.1 Etymologie de la «Vé&ité>»

Pour comprendre cette relation que Frangis Jullien a éablie entre la parole et la v&ité
nous devons recourir a une contextualisation et d’abord faire un point éymologique : le mot
«Ve&ité>; de provenance grecque <«<aléheia >» (dAn0e10) qui se compose de deux parties —
«léhe » au sens de I’« oubli >» et «a->» qui signifie la «négation >3 designe donc deux
aspects : premiéement, la vé&itéau sens de dévoilement, opposée a 1’erreur ou au mensonge ;
deuxiénement, la rélité& opposé afaux-semblant, apparence®. Martin Heidegger, dans De
[’essence de la vérité : approche de 1’allégorie de la caverne et du Thé&ée de Platon, en
r&lisant une analyse éymologique de ce terme en le définissant comme «dé&oilement >3

réussit a le distinguer d’avec sa signification en latin ou en allemand.

Ce sens original de dévoilement nous rappelle deux aspects : premi&ement, dans les
Beaux-Arts de 1’Occident, la V€&ité se trouve souvent personnifiée sous forme d’une femme
nue tenant a la main un miroir ou un flambeau que 1’on appelle « le miroir de la v&ité»(zLz2
% #%) ou «le flambeau de la vé&ité>> (322 < %E). On peut en donner pour illustration le
Temps dé&obant la V&it€aux atteintes de ’Envie et de la Discorde de Poussin ou le Triomphe
de la Vé&itéde Rubens ; deuxie@nement, souvenons-nous du début du roman la Forteresse
assiggée ( K@) ) de Qian Zhongshu (3:#+45) ? Le badinage des &udiants chinois sur le
bateau : aprés avoir vu Mademoiselle Bao qui porte peu de v&ements sur elle, ils ’appelle
«la Veéité» car celle-ci se trouve toujours sans deguisement. Cependant, Bao n’était pas
complétement nue, on ne peut que I’appeler « une partie de la Vé&ité»(mapayrL32®). Il en
est de méne pour Ge Hongbing, I’auteur de La V&itehumble, il nous explique ce qu’est la
Veé&itéen disant : «On ne peut gagner la Vérité qu’avec un corps nu, dans ce cas-1a le
déshabillage, comme un état d’avant le bain, symbolise notre rapprochement de la Vé&ité >’

Ces deux derniers exemples, voire ironiques quelque part, nous aide a remonter jusqu’au sens

propre de la Vé&ité

N

“ Dictionnaire Grec-Franaais, Paris, Hachette, 1950, p.76.
C e, (BB, dbnt, AR HAt, 1980 4EfR. (Qian Zhongshu, La Forteresse assiégée, P&in, Editions de la
Litté&ature du Peuple, 1980.)

 Ibid., pp.4-5.
OB, (BIERMEEY) , Jbet, ESCBH R, 2003 4E, #5163 . (Ge Hongbing, La Vé&itéhumble, P&in,
Editions de la Fél&ation de Litt&ature de Chine, 2003, p.163.)
290



11.2.1.2 Diversitédes déinitions de la «Vé&ité»
La diversitédes interpré&ations du mot a constituédans le passeéet jusqu'amaintenant bien
des controverses. Les réflexions des philosophes au cours des sieeles constituent autant

d'éoles diff@entes.
1) Thévrie de Platon sur le mythe de la caverne

Platon, dans sa Réublique, &abore sa thérie sur la connaissance de la v&itépar le mythe

bien connu de la caverne, laquelle se subdivise en trois éapes :

Premieement, les ombres pour les prisonniers enchamé dans la caverne. Ceux-ci,
enfermé depuis leur enfance dans la caverne, ne voyant que les ombres des choses projeté&s

sur la paroi en face d’eux, prennent pour vérité ces ombres puisqu’ils ne peuvent que les voir.

Deuxiémement, la premiére tentative d’un enchainé vers 1I’émancipation. Lorsque 1’un des
prisonniers sont obligé& de se retourner vers la lumiére, «ne crois-tu pas qu’il penserait que
les choses qu’il voyait auparavant étaient plus vraies que celles qu’on lui montre a
préesent ? »(Réublique, Livre V11, 515d) “ Cette action le fait souffrir non seulement acause
de I’éclat de la lumicre qui I’empéche de voir les choses dont il n’observait que les ombres,
mais encore a cause du changement brutal d’un nouveau monde, coup fatal pour ce qu’il
croyait vrai. Dans 1’état d’obscurité, aucune chose ne lui faisait obstacle comme cette lumiére
élouissante, ni le mettait dans cette confusion de jugement, ni lui apportait ce sentiment de
revers. L’enchainé ne comprenant pas 1’essentiel de son émancipation, cette premiere tentative
ne reste qu’un échec.

Troisienement, 1’émancipation rélle de cet enchameé Si on le tire de force jusqu’a
I’extérieur de la caverne pour qu’il voie clairement le soleil qui représente I’Idée ou la Vérité
supréme et tout ce qui 1’entoure, aprés s’y étre habitué¢, I’homme va parvenir a regarder le
soleil et le connaitre tel qu’il est, voila I’émancipation réelle qui attend une pé&iode

d’adaptation en guise d’amortisseur.
2) Aristote

Aristote distingue ainsi le vrai d’avec le faux dans sa Mé&aphysique :

@ Platon, Réublique, traduction et présentation par Georges Leroux, Paris, GF Flammarion, 2004, p.360.
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Pour qui définit la nature du vrai et du faux. Dire de I’Etre qu’il n’est pas, ou du Non-Eire
qu’il est, c’est le faux ; dire de 1’Etre qu’il est, et du Non-Etre qu’il n’est pas, c’est le vrai ; de
sorte que celui qui dit d’un étre qu’il est ou qu’il n’est pas, dira ce qui est vrai ou ce qui est

faux.”

3) Saint Thomas d’Aquin

En tant que philosophe et thélogien le plus important du Moyen Age, Thomas d’Aquin
définit, a la suite d’Aristote, la Vérité comme « la conformitéde la pensee et de la chose >» Il
s’agit dans cette interprétation de deux sens : la conformitéde la pensé& ala chose, soit la
Vé&itélogique, et la conformitéde la chose ala penseg, soit la V&itéontologique. La pensé
et la chose y sont inséparables. Si on ne considére que ’aspect spirituel de la Vérité, on risque
de tomber dans le piége de ’arbitraire subjectif ou au solipsisme. Autrement dit, il convient

de vé&ifier la pensé avec les objets et la pratique.

Du Moyen Age jusqu’a nos jours, il est universellement reconnu en Occident que
«veritas est adaequatio rei et intellectus sive enunttiationis >»(ce qui veut dire que la vé&ité
signifie la conformité de ce qu’on pense ou ce qu’on dit avec le fait). Selon Le Dictionnaire
encyclopédique Quillet, la Vérité peut s’expliquer par trois cas : d’abord, « la conformitéde
I’idée avec son objet >; puis, «la conformitédu ré&it avec le fait >>; enfin, «la conformitéde

la parole avec la pensée >

11.2.1.3 la parole, la vé&itéet la naissance de la démocratie occidentale

L’essentiel dans cette recherche de la vérit¢ dans la parole donnée est qu’elle donne

naissance aux deux principes de la démocratie en Occident. Citons le propos de Jullien :

Quant a la structure sociale et politique de la cité, dont on sait qu’en Gréce elle a servi de
cadre a la laicisation de la parole, elle a marqué la notion de vérité, et en a favorisé 1’essor, au

moins de deux fagons : sur un mode antagoniste, la vérité s’affirmant par opposition, a I’instar

\ Aristote, Mé&aphysique, traduit en chinois par Miao Litian, Pékin, Editions de 1’Université du Peuple de Chine, 2003, p.80.
® Dictionnaire encyclopélique Quillet, Paris, Librairie Aristide Quillet, 1979, p.7255.
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des discours pour et contre (discours «doubles > «antilogiques >; et sur un mode qu’on dira
dialogique, la vérité se soumettant au jugement d’autrui et requérant son assentiment. Les deux
se compléent, en dépit de leur apparente contradiction : dans son institution, la vé&itéest
structurée conjointement par 1’ag&n et 1’agora. (Un sage est sans idee, Partie I, Chapitre VIII,

Fallait-il faire une fixation sur la vé&ité&? pp.108-109)

Pour Francois Jullien, I’ag& et 1’agora constituent les deux piliers de base de la
démocratie grecque. L’agora signifie le lieu ou «des milliers de citoyens sont invité&s aun
débat de paroles et d’idées toujours ouvert »’, les citoyens peuvent y donner ouvertement
leurs propositions a la construction de la cité. Ce lieu symbolise la liberté d’expression, la
critique publique ; si 1’agora représente la forme, alors 1’agd sera son contenu. Ce terme
signifie au dédbut une compekition sportive ou artistique organisée a 1’occasion de célébrations
religieuses dans la Gréce antique, puis désigne ensuite d’autres réalités comme la dispute des

deux parties, le débat bilaté&al.

La cité fonctionne sur la base d’un choix entre deux opposés qui s’excluent (un parti est
contre 1’autre, on vote dans un sens ou dans 1’autre) : de méme, la philosophie prend position
pour ou contre, sa ve&ritéest exclusive (vrai ou faux). Or, la sagesse, on vient de le voir, se
garde d’exclure (en Chine, on n’a jamais voté). (Un sage est sans idé, Partie I, Chapitre VIII,

Fallait-il faire une fixation sur la v&ité&? p.111)

On croit que plus on discute, plus se ré&/dera la vé&ité (sLzz s+ #£88). Dans ce cas, la
démocratie et la philosophie occidentales sont de la méme famille, la vérité s’affirme dans un
modéde antith&ique, dialogique. Pour la chercher, il faut parler, s’expliquer, se convaincre les

uns les autres.

I1.2.1.4 L’indifférence ala v&itédans la penseés chinoise

Est-ce que les Chinois accordent une méne importance ala v&ité? Avant de parler des

© Jacqueline de Romilly, Pourquoi la Grése ? Paris, Editions de Fallois, 1992, p.105.
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conceptions des Sages sur la langue, nous voulons évoquer d’abord deux histoires, 1’une tirée

des Entretiens de Confucius et 1’autre du Mencius.

Ye Gong a eu une conversation avec Confucius. Il parlait au Maire : «Chez nous, il y a
des gens droits : si le pee vole un mouton, son fils le déonce. »Confucius réorqua : «Chez
nous, on a une autre conception de la droiture : le pee cache en faveur de son fils, le fils
cache en faveur de son pere. C’est cela que tient la droiture. >»

X IEFFH . CERAFAEHSE, HRNWEF WTHEI,” (58 “ERrRIEHRE

BERLFR ”  (iEFEeEst=) 0

FR: RAH9F, FHIRE,

La deuxi@me conversation se tient entre Mencius et Tao Ying. Celui-ci demanda a
Mencius : «Shun est le fils du ciel, Gao Tao le juge du tribunal, si Gu Sou, p&e de Shun a
commis une tuerie, alors Shun, comment s’y prendre ? > Mencius lui réondit : «Il faut
arré&er Gu Sou. »«Mais Shun, ne va-t-il pas interdire cette arrestation ? >>demanda encore
Tao Ying, Mencius continua : «Comment Shun va-t-il donner cette consigne d’interdiction ?
Gao Tao le juge, il a tout le droit de le faire. »Tao Ying demanda : «Alors Shun, que va-t-il
faire ? >»«Shun s’en fiche d’&re fils du ciel. 1l va porter son pére sur le dos, I’emmener
jusqu’au bord de la mer pour y mener une vie heureuse. »

WELNE ;. “FYRT, RMWHE, FEFA, WaoXT?” 258 “pma
ZVCRNBRRE VY B “RBBIFTHRI I RAFRZIAR,” “RNFta21T?7”
B: “BRAFRTHFAHAL, DRMH, HERWMAL, LFIFR SKWIERT,” —

(EmF R k) ©

Il y a quelque chose d’analogue dans ces deux conversations : les deux maires du
confucianisme portent une méne attitude envers la vé&ité Il s’agit d’une indifférence totale a
la vérité, ce qui est important et sacré, ¢’est la piété filiale (xiao, &).

Dans la premiee conversation, ce qu’ont dit Ye Gong et Confucius reflétent une

dissidence conceptuelle a I’égard de la vérité entre ’Occident et la Chine. Selon Ye Gong, le

pere ayant volé un mouton, le fils I’a dénoncé sans hésitation, c’est respecter la vérité dans le

Ukhig, (BIEFE), Jbat, R, 1980 4, %5 139 . (Entretiens de Confucius, traduit et annotépar Yang
Bojun, P&in, Librairie de Zhonghua, p.139.)

Y Bg, (ETRE), dbat, bR, 1960 4, %5 317 W. (Mencius, traduit et annotépar Yang Bojun, P&in,
Librairie de Zhonghua, 1960, p.317.)
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fait (shi shi giu shi, s2 ==K &), malgréla cruautépossible de ce dernier ; mais chez Confucius,
ce qu’est la vérité peut étre mis a part, I’essentiel pour un honn&e homme (jun zi, #&-F) est de
prendre sa responsabilité envers la famille et la société. Si le fils n’a pas dit la vérité&en faveur

de son pére, c’est par son amour naturel, instinctif.

Cet amour prénépar le confucianisme est bien diffé&ent de celui du christianisme : Jesus
Christ nous a pré&héun amour indiffé&encié(F 2= 3189 &), ¢’est-adire pour 1’amour de Dieu,
tu dois aimer ton prochain comme tu dois aimer ton ennemie. Alors que Confucius insiste sur
un amour diffé&enci€ hi&archisé (FH s skav &), ce qui pour lui s’adapte plus a la nature
humaine. Cette particularitéest aussi remarquee par le grand savant anglais, Bertrand Russell :
«Confucius a beaucoup parlé¢ des devoirs, de la moralité¢, mais il n’a jamais imposé aux
hommes les choses qui vont contre leur nature. »” C’est-&dire 1’amour de I’homme
confucianiste s’adresse d’abord a sa famille, a ses amis, pour s’étendre ensuite aune plus

grande communauté

Revenons a I’indifférence des Chinois a la vérité, pour emprunter les termes de Gu
Hongming ( 3 28 %& ), ils ont deux religions, la premicre, c’est «la religion du
dé&inté&essement > (religion of selflessness, &3 #%), la deuxiéme, c’est «la religion de la
fiddité>(religion of loyaute, &i82%). La vie de tous les Chinois, d’apres lui, est «une vie du

sacrifice »“. Ici, nous nous rappelons la c&@ébre formule de Socrate, apparue aussi dans Un

sage est sans ideée de Frangis Jullien :

Votre sentiment est-il que je suis dans le vrai ? dit au contraire Socrate, alors tombez
d’accord avec moi ; n’en est-il pas ainsi ? tendez contre moi toutes vos raisons. (Un sage est

sans idee, Partie II, Chapitre VIII, Comment a pu s’ignorer la discussion ? p.222)

Confucius et Socrate, ils repré&entent deux voies différentes dans 1’éducation humaine.

L’un se soucie de la culture morale et 1’autre de la pensée critique.

CEEPE, (BRRTEL) , RIS, J05, JEsTHRGE, 20104F, % 471, (Bertrand Russell, Essai sur
la culture chinoise et la culture occidentale, traduit par YANG Fating, Pékin, Editions de P&in, 2010, p.4.)
@ sy, (hEARKEMY , O, EEERME, 2007 4, %585 W . (Gu Hongming, L’esprit des Chinois, Haikou,
Editions du Hainan, 2007, p.85.)
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I1.2.2 ’incapacité de la parole ou bien la partialité de I’idée

Selon Frangis Jullien, ce non-souci de la ve&itédes Chinois est une des raisons pour
expliquer le déour dans la langue chinoise. En fait, il n’est que le dédut, pour I’approfondir, il

faut tourner son regard vers la pensee taoste.

La raison de la nasse se trouve dans le poisson : quand on a pris le poisson, on oublie la
nasse ; la raison du lacet se trouve dans le liévre : quand on a pris le liévre, on oublie le lacet.
La raison de la parole se trouve dans le sens &exprimer : quand ce sens est atteint, on oublie la
parole. Quand trouverai-je quelqu’un qui oublie la parole pour dialoguer avec lui ! (Le Déour

et I’Acces, Chapitre X111, «Nasse »et «poisson >3 ou comment acc&ler ala nature, p.289)

EHFALER, BRMEE; WEFAER, BRI, SEFAERL, B

RE, FREBARREIANTEZITH] —— (EF-HT 5Mp)

Ici, pour faire comprendre son idée, Zhuangzi a fait des comparaisons. Il a d’abord utilisé
la nasse et le lacet pour désigner la parole, ils sont les outils pour attraper le poisson, le liévre
et I’idée. La fonction de la parole est de transmettre les idées (da yi, 3£ #&). Voici une

explication préeise de Frangis Jullien sur la citation de Zhuangzi :

La nasse est la parole, le sens est le poisson. Il y aurait d’une part I’instrument du langage,
de I’autre ce qu’on veut exprimer. L’écart que creuse entre eux 1’image tend a montrer, dans les

strates ulté&ieures du Zhuangzi, I’incapacité du langage 4 communiquer.]...]

[...JAu lieu de révéler le tao, il est condamné a 1’« occulter » (et ici cette «occultation >3
loin d’étre volontaire, est un défaut congénital) ; dans son principe méne, le langage nous
ferait rater la r&lité (Le Détour et 1’Acces, Chapitre XIII, <« Nasse » et «poisson >3 ou

comment acc&ler ala nature, p.290)

Selon Zhuangzi, la fonction de la parole est bien limité, la langue est un assemblage de

296



mots, de signes auxquels ’on donne, en linguistique, le nom de « signifiant >» Le signifiant
existe pour exprimer une idé qui est le signifié Pour Zhuangzi, la nature du signifiant est la
délimitation, donc I’emprisonnement, la nature du signifié est ’infinité, la possibilité toujours
ouverte. Il y a une contradiction radicale entre la parole et I’idée. Continuons a compléter la

conception de Zhuangzi sur la langue :

Ce que les hommes considérent comme le plus précieux, c’est le tao, c’est par les livres
que le tao peut &re transmis. Les livres sont €erits par les mots, les mots rendent les idées.
Cependant, le vrai sens des idés, non sensible, est hors de la portée des mots concrets. Ce que
chéissent les hommes ordinaires, ce sont les mots, la parole qui ne réond peu ou pas ala
nature des choses, a la vérité. Il pensent qu’ils peuvent se procurer le tao atravers la forme, la
couleur, le nom et le son. Je dis que ceux qui savent le tao ne peuvent I’exprimer par la parole,

ceux qui montrent le tao par la parole ne savent pas le tao.

X A, AL, ASRILIE, BREA, EIFRERA, LA, LA
PR, RTLASTEAL, THESSES, HRES, RARDEAL, ORI EAL,
BT W&, BSEA; FRITmME, BEFL, BR] HARBES R 0 RUABR
2, RIBEER, RARRABIRIGE, MNiH RS, S&Ri, SR8 —

(- sha - R ©

Pour résumer 1’idée de Zhuangzi, on peut dire que « la parole ne peut montrer 1’idée dans
sa totalité>>(yan bu jin yi, & R=2%&). Apres I’avoir dit, Zhuangzi a donné un exemple. Un
jour, le duc Huan des Qi lisait dans sa salle surélevée, tandis qu’en bas de la salle le charron
Bian travaillait afaire une roue. Dé&osant son marteau et son ciseau, le charron monta dans la

salle et demanda au duc :
- Qu’est-ce que vous lisez 1&?
- Les paroles des saints, répondit le duc.

- Les saints existent-ils encore ? demanda Bian.

CURENEE, CETY), $IMFRE, dbnt, dbated i EREE, 2005 4, 45 116 Ui, (Zhuangzi, traduit et annotépar
Hu Zhongping, P&in, Editions de Yanshan de Pékin, 2005, p.116.)
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- lls sont morts, dit le duc.
- Alors, ce que vous lisez ne représente que la lie des Anciens.

- Je lis, un charron n’a pas @ me donner son avis. Je te permets toutefois de t’expliquer. Si

tun’y arrives pas, tu seras mis a mort. Dit le duc.

- \oici ce que le métier de votre serviteur lui a permis d’observer. Quand je fais une roue, si
je vais doucement, le travail est plaisant, mais n’est pas solide. Si je vais vite, le travail est
penible et b&le. 1l me faut aller ni lentement ni vite, en trouvant I’allure juste qui
convienne a la main et corresponde au cceur. Il y a 1a quelque chose qui ne peut s’exprimer
par les mots. Aussi n’ai-je pu le faire comprendre &amon fils qui, lui-méme, n’a pu étre
instruit par moi. C’est pourquoi a soixante-dix ans je travaille toujours &faire mes roues.
Ce que les Anciens n’ont pu transmettre est bien mort et les livres que vous lisez ne sont
que leur lie. (Tchouang-Tseu, Chapitre X111, La Voie du ciel )

BERHBFHE RARFTRTRT, FREM L JA4ESXE: “3KE: o
ik, TEB?Y B CEAZITHR.” B CEFEANEF?” B 2R
£,” B “AKRNBIFiRE, SAIEHER” 08 “EBAIRD, BARE
WNF RN, RigME!” mrE: “EALUABEIFRZ, S, RNETTTR
B, BEMEFTRN, RERE

BEXFFMEFR, OFREES, HEEETFTHL

b4 ’

Jd, ERFELLTE T, EIFHRRNAEZITFE, BRAITFECt+mETL, &3

ASHRTHRREL, RNBIFiRE, SAIFHER!” — (EFIINHE-R

)

Suivons la réflexion de Frangis Jullien. Si le taoste se méfie de la langue, c’est
premi&ement parce que le tao ne peut &re expriméen parole, comme le montre cette histoire,
il y a toujours quelque chose de subtil, d’imperceptible qui échappe a la connaissance

humaine.

Les Chinois ont un autre mot: la sagesse ne s’explique pas (elle ne donne guée a

comprendre) — elle est améliter ou, mieux encore, en laissant tout son temps ace déoulement,

© Philosophies tao gtes, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Lie-Tseu (avant-propos, préface et bibliographie par RenéEtiemble, textes
traduits, présentés et annotés par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas, relus par Paul Demi&ville et Max Kaltenmark),
Paris, Gallimard, 1980, p.185.
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tel celui d’une imprégnation, a « savourer > (Un sage est sans idé, Partie |, Chapitre I, Sans

rien avancer, p.19)

C’est la raison pour laquelle les Chinois, dés leur enfance, attachent une grande
importance ala ré&itation. A 1’école, on demande aux éléves d’apprendre par cceur les
poemes des Tang méme si au début, ils n’arrivent pas a bien comprendre ce que les poctes
veulent exprimer. Les Chinois aiment dire : « De la familiarité vient I’habileté. >»>(shu neng
sheng giao, #se235) A force d’étre lus et relus, les poémes deviennent quelque chose de
spontané dans la téte, de sorte qu’un jour, aprés une longue préparation de méditations,

surgit le moment de cette «illumination subite >»(dun wu, #1F).

Né&nmoins, Zhang Yuanshan, un savant chinois d’aujourd’hui et qui est aussi un
spe&ialiste du Zhuangzi, a vivement critiqué Zhuangzi sur ce point en disant qu’il est le
coupable, peut-&re le plus grand, qui a empé&héen Chine la diffusion de la science et des
techniques, parce que selon Zhuangzi, la parole est incapable de transmettre 1’idée, de sorte
que toute construction théorique, systé@natique, analytique se trouve dans un éat arriéé€en
Chine. D’aprés Zhang Yuanshan : «On peut exprimer, pré&eiser tous les principes et toutes les
lois de 1’univers a travers un langage scientifique bien défini. >’ La langue chinoise, dés sa
naissance, se caractérise par son indétermination, son imprécision, elle s’est déja privée de la
faculté d’exprimer quelque chose de précis, de concret. La méditation, I’illumination subite,
au dire de Zhang Yuanshan, n’est qu’un choix a bout de ressources. Si nous faisons une
comparaison entre 1’étude chinoise et I’étude occidentale, nous allons voir que 1’étude
chinoise, au cours de I’apprentissage, devient de plus en plus difficile, déoutante, occulte,
I’étude occidentale, qui est une étude de science, par contre, devient de plus en plus facile,

parce que le principe est devenu de plus en plus précis, I’explication de plus en plus éclaircie.

Deuxi@nement, le tao englobe la totalité, tandis que la parole cloture I’homme par sa

partialité

Ykl CF R ——R O AR b E A RGR) B, ECRSEH AR, 2005 4, #§ 50 BU. (Zhang
Yuanshan, Le code secret des fables — une exploration de la pensé& chinoise avant la dynastie des Qin, Shanghai, Editions
de I’Université de Fudan, 2005, p.50.)
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Si le réel &happe au langage, ou plut@&, ce qui est peut-&re encore plus grave, si le langage
est porté a occulter la réalité, c’est d’abord que le langage nous instaure d’emblée dans
I’unilatéralit¢ d’un point de vue. Je dis ceci et non cela, je vois les choses comme ci et non
comme @. Dé& que nous parlons, nous nous trouvons muré dans une partialitéqui nous fait
manquer la dimension communautaire essentielle aux choses. Le propre du langage est de
marquer des différences, celui du discours de s’en servir pour opiner. Or c’est le fonds
indifférencié des choses qui, nous I’avons vu précédemment, constitue le tao de la ré&lité (Le
Détour et I’Acces, Chapitre X1, «Nasse »et «poisson >3 ou comment accé&ler ala nature,

pp.291-292)

La mise en avant d’une idée signifie qu’on choisit un angle de vue particulier pour lequel
il est nécessaire d’abandonner en méme temps tous les autres possibles. En insistant sur
I’arbitraire, on perd la totalité 1l y a un grand nombre de fables chinoises pour soutenir ce

point de vue, doit I’arbitraire de la parole.

Un homme, aveugle de naissance, voulant connaitre I’aspect du soleil, demanda qu’on le
lui dé&rive. «Le soleil est comme ce disciple en bronze, expliqua quelqu’un en frappant sur
un gong. »Quelque temps plus tard, ’aveugle entendit une cloche sonner et il crut que le son
provenait du soleil. Un autre lui dit : «Le soleil brille comme un cierge. »L’aveugle prit le
cierge dans ses mains et en éudia la forme. Un jour, il saisit une flate, et il crut qu’il tenait le
soleil. Grandes sont les différences entre une cloche, une flite et le soleil, mais I’aveugle ne

pouvait le savoir, car il n’avait acquis ces notions que par les dires d’autrui.

Deuxiéne exemple. Il &ait une fois deux hommes qui discutaient de la physionomie de
leur maire. «Qu’il est beau ! » disait I’un d’entre eux, « Qu’il est laid ! » disait I’autre. Apres
une longue et vaine discussion, ils se dirent mutuellement : «Demandons a quelqu’un d’autre
de la regarder ; vous verrez que j’ai raison ! » La physionomie du maitre était ce qu’elle était ;

cependant les avis éaient diffé@ents ; c’est parce que chacun le voyait a sa fagon.

Dans la langue chinoise, nombreuses sont des expressions courantes pour nous avertir de
ce risque de tomber dans le piége de la partialité Par exemple, «é@&re tel une grenouille au
fond du puits »(zuo jing guan tian, £ 3#MX) : assise au fond d’un puits, la grenouille se
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leve la t&e en pensant que le ciel sous son regard est I’ensemble du ciel. Cantonnée par sa
position, elle n’aura jamais la chance de savoir qu’il n’en représente qu’une partie infime ; ou
bien «le regard d’un souris n’atteint que la longueur d’un pouce (shu mu cun guang, & 83"
) ; ou bien «un aveugle t&e un &éhant pour le connare »(mang ren mo xiang, & A&
=) . Contrairement aces attitudes, on doit «se situer haut pour voir loin »(gao zhan yuan
zhu, 7= oUEzaE).

L’autre maitre taoiste Laozi abonde dans le méme sens en disant : «Le sage n’a pas de
conception figée. » (AR H R, —— (HE#E L W+ %) )l en est de méne pour

Confucius :

Les quatre choses dont le Ma'ire éait exempt : il &ait sans ide& (privil&yi&), sans né&essité
(pré&lé&erminér), sans position (arr&ee), et sans moi (particulier). (Entretiens de Confucius, IX,

4) (Un sage est sans idee, Partie I, Chapitre 11, sans idee privil€giés, sans moi particulier, p.21)

F-sevn: HR, H, HFE, B, — (BIE-FTRBBL)

Pour compléer la pensé de Jullien, nous disons que pour Confucius, tout point de vue
personnel nous @oigne de la totalitédes choses, mais encore, il se défie de la parole donnee,
comme il a dit un jour : «Souvent celui qui sait bien parler n’a pas de ren. » (FE=<&, 2t
£21=| — (wimsmEs—) ©)

Un autre jour, il a soupiré: «Je ne veux point parler. » Zi Gong, son disciple lui
demanda : «Si vous ne parlez plus, qu’est-ce que nous allons noter ? »Le MaTre dit: «Le
Ciel parle-t-il ? Cependant les quatre saisons se succédent, les cent crétures prospéent,
qu’est-il besoin au Ciel de parler ? »(F8 : ¥FKRRE,” F{EH: “FaRE, MNAFT
HE )Y T8 CRTEFH I WIFITE, BWES, RTE&?77 —— (W& AR
#+-€) @) Par rapport & ce qu’on dit, Confucius croit plutdt a ce qu’on fait. La volonté se

fait conna’ire par les actions.

Yk, GeERE), Jbst, th#EfE, 1980 4, %5 3 7. (Entretiens de Confucius, traduit et annoté&par Yang
Bojun, P&in, Librairie de Zhonghua, p.3.)

“ Ibid., pp.187-188.
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Laozi en parle de la mé&ne fa@n : «Le Sage enseigne sans parole. » (X2 AITARE I,
—— (e =#) V), «Ceux qui savent ne parle pas, ceux qui parlent ne savent pas. »

(B RE, EFHRx, —— (WAL W+RE) 7)

Revenons a la pensée de Francgois Jullien. Le sage évite d’adopter aucun parti pris et c’est
la totalité qu’il cherche a embrasser. Ici, Frangois Jullien a trouvéle sens vé&itable du juste
milieu dans la pensée chinoise. Au lieu d’étre timorée et trop discret, il s’agit d’une sagesse de
ne pas s’enfermer dans aucune position déterminée, car le réel peut changer a tout instant,
toute fixation préongie fera obstacle au déploiement de toutes les possibilités. Nous allons

voir comment Frangis Jullien a interpré&écette doctrine du Juste Milieu :

Je peux &re le plus passionnécomme aussi le plus impassible ; me donner compléement &
cette f& comme me livrer a la solitude, aujourd’hui me consacrer au travail et demain
m’adonner au plaisir — je vivrai alternativement les deux a fond, d’autant mieux 1’un que
j’aurai vécu D’autre, et n’exagere d’aucun co6té (mais, de « moi > bien sCr, on ne pourra rien
dire : je serai sans caractére...). Car comprenons bien d’ou vient le milieu : il n’est pas de
s’arréter a mi-chemin ; mais c’est pouvoir passer également de ’un a I’autre, étre capable de
’un aussi bien que de 1’autre, en ne s’enlisant d’aucun c6té, qui constitue la «possibilité>>du
milieu. (Un sage est sans idee, Partie I, Chapitre III, Le juste milieu est dans 1’égale possibilité

des extrémes, p.35)

Frangis Jullien a raison de tenir ces propos. Nous nous rappelons que dans La Doctrine
du Juste Milieu, Confucius a dit : «Avant de montrer aucun frémissement de plaisir, de colere,
de douleur, ou de joie, on peut dire que I’esprit est dans un état d’Equilibre ; quand ces
sentiments sont manifestés a 1’occasion pertinente et a leur juste niveau, on peut I’appeler

I’état d’Harmonie. » (ER KA REK, HI P, KAePy, Hf, —— (pm) )

YOEML), BRI, KA, HMOCHREE, 2006 4, 453 Ui, (Tao Te King, traduit et annotépar Chen Zhong,
Changchun, Editions de la Littérature et de 1’Histoire de la province du Jilin, 2006, p.3.)

 Ibid., p.95.
C (U2, dbat, SRR, 2009 4, %5 14 7. (Les Quatre Livres et les Cing Classiques, P&in, Editions de
Huawen, 2009, p.14.)
302



Le juste milieu nous demande de mener notre action quand il faut, ou il faut. Il n’y a pas de
devoirs exigeants, car tout dépend de la situation concréte. Ce qu’on doit faire, c’est étre
disponible et ouvert a toutes les possibilités. C’est ici ou le bat blesse. Nous savons ce que

veut dire la m&li&éearistot&icienne en Occident.

Dans tout ce qui est continu et divisible, on peut trouver le plus, le moins et 1’égal. Et cela
se déermine, soit dans la chose méne, soit relativement anous. — Or, 1’égal est une sorte de
milieu entre 1’excés et le défaut. D’autre part, j’appelle milieu de la choses, ce qui se trouve a
&jale distance de chacun des deux extrémes, milieu qui est un et le m&ne aux yeux de tous. En
revanche, le milieu déterminé relativement a nous, ¢’est ce qui n’est, pour nous, ni trop ni trop
peu ; or ce milieu n’est pas une chose unique, ni la méme pour tous. Par exemple, si dix est
beaucoup et deux peu, on prend six comme le milieu dans la série, puisqu’il dépasse et est

dépassépar une quantitéégale. Et ce milieu est conforme au rapport arithméique.”

Le juste milieu chez Aristote semble plus facile a comprendre. C’est la demi-mesure entre
ce trop et ce trop peu, entre I’exces et le défaut. Revenons ala question de la parole, si les
sages chinois s’en méfient, c’est parce que d’une part, la parole est individuelle, subjective,
donc fatalement partielle et partiale, elle nous empé&he de connaire le tao global ; et que
d’autre part, la parole, ou plus profondément, la définition, la théorisation d”’une chose est

générale, elle ne peut s’adapter chaque fois a des particularités réelles.

Confucius nous dresse un bon exemple. Zi Lu, un des disciples de Confucius, demanda &
son matre : «Est-ce que je dois mettre en pratique immé&liatement ce que je viens
d’apprendre ? » Le MaTire lui répondit: «Tu as encore ton pé&e et ton fré&e amneé
conviendrait-il de mettre aussit& aexeeution tout ce que tu apprends ? >»Ran You, un autre
disciple demanda aussi s’il devait mettre en pratique sans retard tout ce qu’il apprenait d’utile,
le Ma'ire réondit : «Fais-le tout de suite. >>Gongxi Hua, le troisiéne disciple &ait perplexe,

il ne savait pas pourquoi son Mare donna deux réponses diff&entes aux deux disciples qui

© Aristote, Ethique & Nicomaque (traduction et préentation par Richard Bodés), Livre Il, La vertu, 7.2.2.1, Paris,
Flammarion, 2004, p.113.
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lui avait poséune méne question, Confucius le lui expliqua : «Qiu® n’ose pas avancer, c’est

pourquoi je 1’ai poussé. You® a autant d’hardiesse que deux, ¢’est pourquoi je 1’a freiné. »

F-ag0E . CRHITIE ?Y 58 CARRE, eI THEMHFITI )Y AH)E . CEm

T Y T8 CEMITX,” DWEE ;. ChaEmiiTE, 58, CARRE;

=T
JARMITH, T8, CEMMITI’, FwAL, #E,” FH: CRAER, Kz Bwdk
A, WEBZ”  (iE sEE+—) ©

Le Sage connaT bien la variation de la nature humaine, donc il convient d’ajuster la parole
aux circonstances. Pour qu’elle soit bien acceptée, il convient d’abord de savoir aqui vous
allez parler, quelle est sa personnalité. L’essentiel de la stratégie repose sur cette efficacité.

Nous ne sommes pas sortis de la conception globale de la pensé& chinoise. Citons encore le

propos de Jullien :

Tel le musicien (Zhao Wen) jouant du luth : en faisant advenir tel ou tel son, quand il joue,
il se prive de tous les autres. Soit I’on se garde de faire advenir et I’on ne perd rien non plus : le
musicien s’abstient alors de jouer et I’harmonie reste silencieuse. Tous les sons sont contenus
(sur le méne plan : le fond du silence) sans qu’aucun se détache, aucun n’est préféré ni non
plus n’est exclu. (Un sage est sans idée, Partie Il, Chapitre I, La sagesse se perd sous la
fragmentation des points de vue, p.133)
RAEZ AL HBIATASAHE, BIATNS, BIAHTUAR, FAARESTFE& 7 KA
RAESFH I AASS, RIBEIFHBAL,;, RASS, RBERIRBmBL, —— (E

F- NG St

Par cette histoire d’un musicien, Zhuangzi nous fait voir qu’en faisant un son particulier,
on perd le reste. Laozi possedle une méne idee : «C’est un grand carrédont on ne voit pas les
angles ; un grand vase qui semble loin d’&re achevé; une grande voix dont le son est

imperceptible ; une grand image dont on n’aper@it point la forme. » (RF RXB&, KI5k

® L autre nom de Ran You.

® L’autre nom de Zi Lu.

Mg, BIEEEY, Jbat, PR, 1980 4E, % 117 . (Entretiens de Confucius, traduit et annotépar Yang
Bojun, P&in, Librairie de Zhonghua, p.117.)
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B, REFE, RARRRIF, (e =+zmw) )

Alors nous avons trouvé chez Confucius un propos qui exprime 1’idée

semblable : «’homme honorable n’est pas un vase. » (&F R &5, (1B 9 RTRE
=)» ®) Pour I’expliquer, un vase est celui qui n’a qu’un usage, ce n’est pas I’idéal de
I’homme honorable. I doit étre apte a tout. Pour Frangois Jullien, c’est la recherche de la
vérité qui a fait I’Occident, soit dans le régime politique, soit dans la pensée philosophique ;
coté chinois, c’est une sagesse qui 1’emporte, elle préfére 1’harmonie au débat, le propos

indiciel au dialogue antagonique, la globalité a ’exclusivité. Le contraire de la vé&itéest le

faux, celui de de la sagesse est la partialité
PHILOSOPHIE ¥f%# SAGESSE & =

(] Eristique #¥ ] Pacifique F
] Dialogique X ] Soliloque i
] Exclusive (] Compréhensive &

11.2.3 La recherche du paysage au-deladu paysage (jing wai zhi jing, #sh2%)

La litté&ature chinoise traditionnelle, d’aprés I’¢élaboration du Chapitre XIV «Les nuages
et la lune > fait preuve de la facultéde laisser réfl&hir ses lecteurs. Au lieu de tout dire, de
tout révder, elle tend ase voiler quelque part, c’est-adire qu’ «il ne faut ni coller ace qu’on

veut dire ni non plus le perdre de vue, ni le quitter, ni s’y attacher >,

11.2.3.1 La vivacitéentre le dit et le non-dit
Si nous prenons d’abord la peinture chinoise comme exemple, il est de tradition chez les

peintres de ne repré&enter le plus souvent un monasté&e de montagne que par un moine

UOCEREZ), WRBEEVE, KA, A HIRAL, 2006 47, 56 69 BT, (Tao Te King, traduit et annotépar Chen Zhong,
Changchun, Kditions de la Littérature et de I’Histoire de la province du Jilin, 2006, p.69.)

Y ihig, GREEE), dbat, )R, 1980 4, % 17 Ui, (Entretiens de Confucius, traduit et annotépar Yang
Bojun, P&in, Librairie de Zhonghua, p.17.)

® Le Détour et I’Accés, op.Cit., p.315.
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portant I’eau puisee au ruisseau voisin, ce qui peut faire entrevoir aux spectateurs la proximité
du temple. De maniée analogue, on peut sentir, par la pré&sence des papillons, le parfum des
fleurs érasées sous les sabots du cheval, et entendre (#3&J3-2 8% &), par la vue des larves

de grenouilles au ruisseau, les coassements des grenouilles aux alentours (s 72 sl ),

Le principe de base de I’esthétique lettrée, en Chine, est que, qu’on contemple une peinture
ou qu’on lise un poéme, le sens, la jouissance « ne s’épuisent pas au premier regard >3 soient
promis ades déeloppements sans fin. (Le Détour et I’Accés, Chapitre I, De front, de biais,

p.52)

Grae acet &art intentionnellement pris, notre imagination est activement et infiniment

motivee. Il convient d’y ajouter un extrait du Palais fleur de jade composépar Du Fu :
Au tournant du ruisseau — le vent dans les pins [s’étend] au loin,
Des rats se faufilent — [sous] d’anciennes tuiles.
Je ne sais de quel roi est ce temple...
FZEHRRR, TREER, RaTER. .. ... — [ 4rA (EmEE) ¥

Frangis Jullien, apres I’avoir lu, le considée comme un «bon exemple de micro-lecture
ala chinoise », puisqu’il y apergit une inconscience naturelle du lecteur mené par la
logique enchamé& du po&e qui articule I’une apres I’autre les scenes afin d’en faire sortir le
sujet reel. Chaque fois qu’il lance une chose, c’est pour en introduire une deuxiéme : si le
ruisseau tourne, c’est pour que «le promeneur tourne avec lui >’ ; avec ce tour, le vent dans
les pins arrivent ase faire entendre ; le vent nous fait regarder les pins, les pins nous font
regarder les rats ; les rats qui se faufilent sous d’anciennes tuiles pousse notre attention a

tourner enfin vers le temple en ruine.

La premiére régle de 1’art d’écrire serait celle d’un écart concerté entre la visée du texte et

@ http://www16.zzu.edu.cn/qtss/zzjpoem1.dll/viewoneshi?js=217&ns=016.
‘Z) Le Détour et I’Acces, op.cit., p.323.
© 1dem.
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ce dont il traite nommément (non pas donc d’un écart par rapport a la langue, comme on 1’a
souvent dit du discours poétique en Europe, mais d’un écart par rapport au sujet). L’auteur, en
somme, ne doit pas «e€erire >>directement ce que, au départ, il a en vue : il doit &rire acde
De ce décalage, qui est aménagé intentionnellement, nait 1’effet de profondeur du
développement littéaire. Car si, al’inverse, le texte colle a ce qu’il veut dire, son lecteur n’a
plus rien a chercher et I’intérét est supprimé. (Le Détour et I’Accés, Chapitre X1V, Les Nuages

et la lune, p.314)

Selon I’esthétique chinoise, « tandis que notre regard est tournéde ce cG€éla notre main
&rit de ce cAéci »(BEWMK, FHHL— =), nous disons ce propos qui est ici
pour désigner une idé qui est I&bas (st zE#). Une description de face-&face qui
correspond tout a fait a ce qu’on vise a exprimer sera accusée d’étre pétrifiante, parce
qu’elle supprime toute possibilité d’évocation. Conduit par la suggestion du créateur, un bon
lecteur essaie de créer aussi, selon ses propres moyens, un nouveau monde au dehors du
paysage peint dans 1’ceuvre. Ce passage du paysage réel au monde imaginaire, que Sikong Tu
(m=m@) appelle «le paysage hors du paysage >>(jing wai zhi jing, S %t), la scéne hors
du sceéne >» (xiang wai zhi xiang, Zshx<3), constitue un des fondements thériques de la
penseée esthé&ique chinoise. Le lettréest tenu d’en produire, en dehors du paysage qu’il trace
dans son ceuvre, un ou méne plusieurs niveaux cachés derriere lui qui puissent provoquer une

association de pensée du lecteur.

Comme dans cette strophe : «Le jardin ne peut enfermer le printemps, comme un rameau
se laisse sortir de I’enclos. » (S E & &% R1E, —ikzaa3%k?) Ce rameau unique,
servant d’un indice, nous murmurer I’int&ieur du jardin tout fleuri. Ici, un cré&teur dit réussi
est comme un bon ma’ire, qui, al’aide des indices mi-clos, ameéne petit apetit ses lecteurs a

trouver le vrai sens de son ceuvre.

U A R RS (W ANE ). http://poem.8dou.net/html/poem/0/poem_149.shtml. (Vers tirés d’un poéme de Ye
Shaoweng, La visite non réussie d’un jardin privé.)
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11.2.3.2 Le plaisir du jeu de cache-cache entre I’encodeur et le décodeur
Cette finesse entre le dit et le non-dit suscite d’ailleurs un plaisir du jeu de cache-cache
entre celui qui cré le texte et celui qui le lit. On trouve aussi, dans L’implicite, une

explication minutieuse al’égard de ce plaisir ré&iproque :

Plaisir, pour I’encodeur, de dissimuler sa vé&itable intention communicative, et de la voir
cependant, selon son veeu déeouverte ; plaisir, pour le déodeur, de parvenir aréoudre cette
éigme que constitue la formulation indirecte ; et pour tous les deux, plaisir d’une connivence
semblable acelle qui s’établit dans le jeu de la devinette : plus I’échange communicatif est
pé&illeux, plus grands sont les risques que A ne parvienne pas, quelle catastrophe, atrouver le
sens cachépar L dans I’énoncé et plus est grand aussi le contentement qu’entrame sa reussite

pour les deux partenaires de cet &hange.”

Ce propos nous fait penser a I’image du dragon dans la peinture chinoise qui reste
toujours vaguement visible. On n’en voit que la téte sans avoir trouvé la queue, les pattes
sans avoir trouveéle corps. Frangis Jullien, lui aussi, le faisant remarquer au cours de ses
éudes sur les classiques litt&aires chinoises, donne son opinion par un exemple bien

int&essant :

Cela ressemble tout a fait au lion qui, au cirque, fait rouler un ballon. Il ne s’agit bien, en
fait, que d’un ballon, mais il permet au lion de déployer dans tous les sens 1’adresse dont il est
capable. En un instant, tous ceux qui remplissent le baraquement et sont Iaaregarder le lion
ont les yeux éblouis. Mais le lion, lui, n’est pas directement concerné : les gens fixent le lion
des yeux, mais lui fixe, des yeux, le ballon. Car ce qui tourbillonne ainsi, c’est le lion ; mais ce
qui le fait tourbillonner ainsi dans tous les sens, ¢’est toujours le ballon. (Le Détour et I’Accés,

Chapitre X1V, Les nuages et la lune, p.316)

© Catherine Kerbrat-Orecchioni, L implicite, Paris, Armand Colin, 1986, p.277.
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Une distinction s’interpose entre le lion qui est le texte lui-méne et le ballon avec lequel il
joue qui repré&ente la visée du texte. Roland Barthes, grand maire de la sémiotique
occidentale, a partagédans Le plaisir du texte cette sensation de jouissance érouveé par

I’écrivain en jeu de cache-cache avec son lecteur :

Si je lis avec plaisir cette phrase, cette histoire ou ce mot, c’est qu’ils ont été écrits dans le
plaisir (ce plaisir n’est pas en contradiction avec les plaintes de 1’écrivain). Mais le contraire ?
Ecrire dans le plaisir m’assure-t-il — moi, €rivain — du plaisir de mon lecteur ? Nullement. Ce
lecteur, il faut que je le cherche, (que je le «drague >3, sans savoir ouil est. Un espace de la
jouissance est alors créé. Ce n’est pas la « personne » de I’autre qui m’est nécessaire. C’est
I’espace : la possibilité d’une dialectique du désir, d’une imprévision de la jouissance : que les

jeux ne soient pas faits, qu’il y ait un jeu.”

La prioritéconfé&ée acette «eriture de c@é>(qu bi, e32&) trouve son explication dans
une quéte de saveur littéraire. Si le texte colle a ce qu’il veut dire, son lecteur n’a plus rien a

chercher et le plaisir du texte sera éuisé

11.2.3.3 Le dédoublement des effets par le truchement de I’autre bout

L’analyse de notre sinologue débute par I’évocation d’une tradition poéique chinoise — le

théme de la nostalgie. Citons un extrait tirédu chapitre XV :

Un soldat parti en expédlition lointaine gravit la montagne et se tourne vers le foyer
paternel : il se borne aéroquer ce que son pé&e, sa mére, son fr&e amé tour atour doivent se
dire de lui qui demeure si longtemps absent ; mais il ne dit mot de sa propre nostalgie. (Le

Détour et I’Accés, Chapitre XV, La distance allusive, p.340)

BiRiES, BERS, RE: CEPHTF TERARRE| LEUSAE, HERRE!Y

— (ER BRI B )

© Roland Barthes, Le plaisir du texte, Paris, Seuil, 1973, p.11.
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A travers le sentiment d’autrui qui nous concerne, y compris nos membres de famille ou
nos amis, puisque ce renversement de la perspective, cette technique de ’attaque de biais dite
de I’évocation «par 1’autre c6té» (celui d’en face) bénéficie d’un double avantage :
premigement, «en s’écartant de sa propre position, en ’exprimant a travers la position de
’autre, on donne a induire ce qu’on ressent. Au lieu de dire, on laisse a penser »” ;
deuxi@mement, «le sentiment exprimé (celui des parents) s’approfondit en devenant allusif de

son propre sentiment qui, lui, demeure implicite >

Nous pouvons donner un autre exemple pour soutenir 1’idée de Jullien. Le poéme antique
nous raconte qu’il y avait autrefois une fille qui s’appelle Luo Fu (28#x), dont la beautés’est
connue de tous, mais la description du poée est abien remarquer: au lieu d’utiliser une
description de front sur sa figure et ses v&ements, il cherche aprésenter la joliesse de Luo Fu
par les réctions des passants fasciné par une merveille qu’ils n’avaient jamais trouvee dans
une autre créture. Celui qui passe ac@eéne peut s’empécher de ralentir ses pas pour lui jeter
un coup d’ceil tout en faisant semblant de caresser sa barbe ; celui sur le champ oublie son

propre travail de labour en la regardant. (I7& B %k, TIEIFEM, D>FNBI, IgH

Wik, PrEREE WERELY, REMLRE, BLARSK, (FRiF FEER) )

Ce pinceau de biais conforme d’une part a la regle de réserve, et d’autre part rend approfondi

I’effet désiré. Ou bien le théme de la solitude dans le poéme de Du Fu, Nuit de Lune :
Cette nuit &aFuzhou la lune: Mon &ouse est seule ala contempler.
Au loin je pense ames enfants qui sont petits,
IIs ne peuvent se rendre compte en se souvenant de Chang’an [ou qu’elle songe a Chang’an].
Dans I’atmosphée parfumée son chignon en nuage est humide,
Sous la limpide clartéses bras de jade sont glacés.
Quand enfin, nous appuyant ala croisé vide,
Accouplé& — de nos larmes brillants les traces vont-elles sésher ?
S®EBINA, JEPRIE,

EISPMIN KL, RABIKRE,

© Le Détour et I’Accés, 0p.Cit., p.341.
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EZTHE, HEERR,
TSR, SREESER T
— [m)amE (AR ©

Ce poeme, composé durant I’emprisonnement du pocte qui était fonctionnaire royal mais
s’est arrété malheureusement par les ennemis rebelles a Chang’an, exprime sa solitude en
prison et ses affectucuse pensées a sa famille & Fuzhou. Quant a 1’art du détour de ce poéme,

Frangis Jullien parvient &en déyager quatre niveaux :

Premier déour : «Le sentiment de solitude est exprimé& apartir de I’autre cGé (de la
relation) : non pas apartir de Chang’an mais apartir de Fuzhou, non pas apartir de lui

(songeant asa femme) mais apartir de sa femme (songeant alui). >

Deuxiéne déour: «Le sentiment de solitude éorouvé par sa femme est exprimé a

I’envers par I’inconscience de ses enfants, ases c&és, trop jeunes pour le partager. >’

Troisiéne déour : «La duré de la contemplation solitaire est é&oquée apartir de son

effet (le chignon humide, les bras glacé). >

Dernier déour : «Le moment présent de la solitude est rendu apartir du moment opposé

— la joie des retrouvailles. >

Continuons a compléter la pensée de Jullien. Nous disons qu’il y a un troisieme genre
poétique qui n’est pas mentionné par Frangois Jullien, il s’agit de décrire 1’allégresse afin de
renforcer le sentiment de la tristesse, ou bien 1’inverse, de décrire la tristesse afin de renforcer
le sentiment de I’allégresse (ai jing xie le, le jing xie ai, =&S 5K, H=®|ES3X). En renversant
la régle entre le représentéet le repréentant, cette €riture produit un effet sp&ial de variéé
de nouveauté, et d’expressivité qui charme bien sir plus qu’une relation des faits toute directe.

La tristesse renforcée a travers I’allégresse :
Le vagabond, mé&ancolique, regarde les saules,

Qui, tous les jours poursuivent le vent du printemps.

CEEEEYEY), K&, BMUSCEHAH, 2010 4F, 44-45 1. (Les Trois cents poémes des Tang, Changchun, Editions
de la Littérature et de I’ Art contemporains, 2010, pp.44-45.)

® Ibid., p.342.
® 1dem.
@ 1dem.
® Le Détour et I’Accés, 0p.Cit., p.343.
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Qui, dans ce vent qui fait ondoyer,
Comprenne ce cceur d’un vagabond.
(Mdancolie dun vagabond, Li Qunyu)
BAEME, HHRER,
AR, BEAFEIL,

— [mlxmE (wa—a) ©

Le printemps, souvent associeala description de I’alléresse chez les poetes chinois, est
affectéici afaire ressortir un éat d’ame languissant. Plus le temps se ré&ée-t-il beau au
printemps, plus la mdancolie du vagabond se fait-elle remarquer. Ou bien I’allé&yresse

renforcé atravers la tristesse :
De I’Antiquité& on ne voit de I’automne que la tristesse,
Moi, je dis que I’automne est plus beau que le printemps.
Au ciel bleu, s’est envolé une grue au-dessus du nuage,
Avec laquelle s’ensuit ma pensée poéique.
(Poéne d’automne, Liu Yuxi)
BEERERE, HEMEBEH,
B —as ik b, E3|iFIA RIS,
— [mlxmss (aay) @
Comparéau cas pr&élent, le poée, al’encontre du cliché dans lequel I’automne se

conforme aun paysage d’abandon, le repréente sous un esprit d’¢lan et de vivacité

I11. Les rélexions sur la strategie du déour dans la langue chinoise

Tout d’abord, les Chinois ne parlent pas toujours obliquement. Quelquefois, leurs paroles
ne sont pas plus tortueuses que celles des Occidentaux. Par exemple, face ala vie privee,
I’interrogation des Chinois sont tout afait directes : Combien d’argent gagnez-vous chaque

mois ? Etes-vous d§a mari€? Quel &je avez-vous? A l’inverse, les Occidentaux sont

© http://www16.zzu.edu.cn/qtss/zzjpoem1.dll/viewoneshi?js=570&ns=005.
 http://www16.zzu.edu.cn/qtss/zzjpoem1.dll/viewoneshi?js=365&ns=009.
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beaucoup plus réservés devant ces questions et & itent de les aborder.

Nous avons vu que chez Frangois Jullien, la critique insinué est due ala tradition
politique en Chine, ’autre élément, c’est 1’esthétique littéraire. Ici, nous voulons ajouter un
troisiane facteur, peut-&re plus éident que les deux pré&élents, qui amene les Chinois a

s’attacher a ce louvoiement, soit la convenance de formulation.
111.1 La troisieme fonction du déour : pour une convenance de formulation

Nous pouvons comprendre cette convenance de formulation de deux aspects. Elle est
néeessaire au sein de la famille, entre les amis et les connaissances (a I’intérieur), mais aussi a

I’extérieur, ¢’est-adire dans la société, entre les inconnus (a 1’extérieur).

II1.1.1 Vers ’intérieur

Exemple 1 : la prise en compte de la moralitévis-avis des parents

La moralitéconfucéenne a traditionnellement exercéune influence importante sur le mode
de penséss de ce peuple et les comportements de ses individus. Nous savons que les Chinois,
attachés a ’intersubjectivité, assurent leur identité sur un réseau de relations. Alors I’homme,
en tant que plus petite unitéde la soci&& qui érouve son existence et commence ason auto-
perfectionnement dans le cocon familial, son déour vise en premier lieu aux parents. Cette
exigence morale qui peut aller a I’extréme transgresse tout a fait la vision européenne sur la
VE&ité, nous nous rappelons encore 1’exemple de la réaction du fils face a son pére qui vole un
mouton. Pour Confucius, il faut que le fils cache ce vol en faveur de son pere. C’est en cela

que tient la droiture.
Exemple 2 : par ddicatesse envers nos relations

Imaginons qu’il arrive un jour aune Chinoise un tel incident : elle se rend compte, par
hasard, que sa meilleure amie se laisse abuser par son compagnon qui la trompe, comment
cette Chinoise, va-t-elle faire pour résoudre ce dilemme ? Va-t-elle le déoncer asa meilleure
amie ou ne peut-elle &re que complice du trompeur malgrésa bonne intention en faveur de
son amie ? 1l se peut le plus souvent qu’elle choisisse d’abord de cacher cette ve&it&jugee trop
cruelle pour que son amie puisse I’accepter, mais au fur et amesure, elle va, de manié&e bien

subtile, par exemple, en lisant une histoire d’un coureur de jupons dans un certain journal,
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rappeler son amie ala surveillance de son compagnon.
Exemple 3 : ’usage de la litote

Cette forme d’ordre linguistique correspond tellement bien ala langue parlé des Chinois

que I’on ne peut I’ignorer malgréson absence dans le schéna de Frangis Jullien.

Pour bien des mees chinoises, elles sont habitués aappeler leurs filles «ma petite
bé&asse >3 ou bien on entend les femmes chinoises appeler leurs maris «type qui devrait &re
condamnéamille coupes > Si les filles sont appelé&s ainsi, ce n’est pas parce que leurs meres
pensent réllement qu’elles sont b&es, mais au contraire elles expriment par 1aqu’elles les
aiment tellement ; pareillement, les femmes chinoises, contrairement acelles d’Occident qui
laissent jaillir leurs sentiments intimes dans I’amour, ressentent de la honte & le dire

ouvertement et donc recourent &ce genre d’expressions aussi éranges que plaisantes.

II1.1.2 Vers Pextérieur

111.1.2.1 La face

Dans la communication quotidienne, une expression déourné dite «formule de
politesse >»entre les inconnus est tributaire de 1’importance de la face alaquelle les Chinois

accordent une place primordiale.
Exemple 1 : pour préerver la face du locuteur

Un jeune homme vient passer un entretien dans une compagnie chez laquelle il veut
travailler, I’examinateur lui demande quel sera le salaire qui lui convient, il répond : «Je tiens
acette chance de travailler ici qui m’apportera de riches exp€&iences, je ne me préccupe pas

tant de I’argent. »

Dans cette situation, si le candidat dit par sinc&itéque plus il gagne, plus il sera content,
cela sera jugécomme une réonse inapproprié qui lui fera perdre la face et laissera une
mauvaise impression acelui qui pose cette question en disant de lui : «Un jeune I&jer qui ne
pense qu’a I’argent >»

Xiao Wang a bien fait son travail ce mois. Mais quand le patron lui en fait la louange,

Xiao Wang répond : «Je n’oserais 1’accepter, vous me faites trop d’honneur. »
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Un occidental, &la place de Xiao Wang, va réondre naturellement «merci » al’¢éloge
d’autrui, ce qui ne marche pas chez les Chinois puisque selon eux, cette action bien

audacieuse de se laisser directement louer entrame une perte de la face.

Cette formule de politesse qui est m@&ne «une modestie maladive >»se voit souvent en
Chine : face au compliment du supérieur, 1’inférieur aime réondre : «Je ne I’ai bien assez
bien fait, cela reste encore loin de votre demande. »>Pendant un repas copieux, I’nGe dit

souvent ases invités : «Ce n’est qu’un repas simple, veuillez m’excuser. »
Exemple 2 : pour préerver la face de I’interlocuteur

Si une reinion chinoise se cl@ure par cette conclusion d’un repréentant des
responsables : «Nous pensons que c’est une proposition bonne et assez constructive, mais il
faut encore prendre du temps pour y bien réfléhir et I’étudier avant sa mise en ceuvre. >»Les
chinois savent tout de suite qu’ils s’opposent en réalité acette proposition. Le locuteur se
donne la peine de s’exprimer par ricochet pour préerver la face de I’interlocuteur. Ce refus

déournéjoue le r@e d’attéuateur ou d’amortisseur.

Soit pour préserver la face du locuteur, soit pour préserver celle de I’interlocuteur, ce
privilége donné€aux pé&iphrases n’échappent pas aux grands dangers : on ne verra jamais ou
se situe le vrai probléme, puisque tous les sens sont adé&hiffrer, adeviner. On ne s’int&esse
plus ace que la parole exprime, ou si elle est exprimé avec certitude et exactitude, mais ason
motif sous-jacent : pourquoi dit-il ceci, pas cela ? Qu’est-ce qu’il veut insinuer en utilisant ce
mot ? Ce discours, veut-il préager quelque chose ? Une méfiance commence as’installer, de
sorte que les sentiments d’honné&eté&et de stretése perdent de plus en plus, ce qui va conduire

enfin aux disputes cruelles entre les gens.
111.1.2.2 Le tabou langagier

Chen Yuan, linguiste chinois, a considé&é ce tabou langagier comme <«une véné&ation
humaine donné ala parole >, pour conjurer ’existence de certains tabous, il faut recourir a
la formule implicite. Sun Rujian, dans L’analyse psychologique et sociologique de la

rhéorique, a dit ainsi de ces tabous qui proviennent d’un culte rendu a la langue elle-méne :

VR, (REAEEYY . L, FEARHAREE, 1994 4, 5% 336 7. (Chen Yuan, La linguistique sociale, Shanghai,
Editions de Xuelin, 1994, p.336.)
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Cette imagination merveilleuse pour la langue fait croire qu’il y a, dans la langue, une force
magique qui reste surnaturelle et peut ala fois béir les &res humains et les exempte de
mauvais esprits. En liant la langue et les choses qu’elle préente, ils prennent les signifiants
comme «malheur >»et «bonheur >»pour leurs signifiés. Ils utilisent avec prudence ce genre de

mots pour ne pas tenter le diable, ainsi est néun tabou langagier.”

Exemple 1 : la conception de la hiéarchie

Dans une socié&émonarchique comme la Chine antique, quelques formules implicites
sont mises en place pour dgouer certaines censures d’ordre hiéarchique. Par exemple, on ne
doit jamais appeler sans sinuosit&le nom d’un empereur, mais doit utiliser «\Votre dix mille
ans »(wan sui, I #), «\otre Majesté>(bi xia, B£T), ou parler directement de la mort d’un
empereur ou d’un véné&able, mais qu’« il passe pour un autre monde comme les dieux (xian

shi, nwaz), ou qu’« il part pour I’Ouest en grue »(jia he xi gui, Z#58513).
Exemple 2 : pour conjurer les mauvais esprits

Dans Le langage, cet inconnu, une initiation ala linguistique, Julia Kristeva a fait une
analyse déaillé& sur les langues dans le monde entier qui posséslent une longue histoire, par
exemple, la langue &yptienne, la langue indienne, I’hébreux, 1’arabe, etc. Son étude a
certainement touché la langue chinoise, qui ont, d’aprés Julia Kristeva, deux caracteres
remarquables : le premier, ce n’est que dans le chinois que « phonéisme et &riture forment

@

deux registres genéalement indéendants »°, c’est un exemple unique dans I’histoire ; le

deuxieéme, c’est que dans le chinois, chaque syllabe peut étre prononcé sur quatre tons, donc

«la langue est monosyllabique et abonde en homophones >’

, par exemple, shi prononcésur
le quatriéme ton peut avoir plusieurs signifiés, chose (), propension (), tenter/essayer

(%), chambre (), montrer (s%), ville (), mourir (#£), serment (&), etc.

Ces mots homonymiques dans la langue chinoise deviennent parfois un tabou langagier,

Ik, (BRRA S OESNTY  RiE, RISMERE AL, 2006 4, 3 20 U, (Sun Rujian, L'analyse
psychologique et sociologique de la rhéorique, Shanghai, Editions de 1’Education des langues érangées de Shanghai,
2006, p.20.)
® Julia Kristeva, Le langage, cet inconnu, une initiation ala linguistique, Paris, Seuil, 1981, pp.77-78.
© 1bid., p.78.
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par exemple, les p&heurs €itent de dire la voile (fan, M) puisque ce <«fan > (voile)
possete la mé&ne prononciation que cet autre «fan >»(renversement, #3). Autre cas similaire,
on entend pas appeler les autochtones de la province du Hunan le céeri «qin cai >»(# %) car
cette prononciation <«qin >»>comcide avec celle de «la pauvreté>(=s) dans le dialecte local, le

céeri se nomme donc «fu cai >»dont la premi&e syllabe «qin »veut dire «la richesse »(&).
Exemple 3 : I’exigence de la biensé&nce

Bornons-nous a en citer un exemple, et ce n’est pas qu’en Chine qu’on trouve qu’il n’est
pas bienséant de parler des choses concernant le sexe ou I’excrétion. Quand on en parle, il est

neeessaire d’utiliser d’autres eguivalents qui puissent les remplacer.

Exigence
communicative

Implicite

Exigence

langagiere
Force

d'allusion

Explicite

Supérieur-
Inférieur

Conversationnelle

(Conventionnelle)

Exigence
communicative

Individualité

Non- conversationnelle

(Non-conventionelle)

Communauté
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111.2 Le questionnement sur la convenance de formulation
111.2.1 Le déour comme accés ou impasse dans la communication

Aux deux premiers chapitres du Détour et [’Acces, Frangis Jullien se plaT adonner son
point de vue personnel, a propos de la nécessité d’une formulation indirecte. Il convient d’y
ajouter un grand point d’ interrogation : en ce qui concerne le détour, n’y a-t-il que le locuteur
qui puisse en profiter ? Autrement dit, I’interlocuteur, ne peut-il que rester &la merci de son

locuteur «insidieux »? Mettons les point sur les i :
111.2.1.1 c&élocuteur

Nous attribuons une reconnaissance totale a ce qui se formule plus haut, puisqu’une parole

dite implicite facilite le destinateur par deux aspects :

Il pourrait faire semblant d’avoir transmis, sans conteste, au destinataire des messages
qu’il a implicitement sugg&és. «Je vous 1’ai dit tout a 1’heure, ¢’est vous qui n’avez pas bien

&outé »\Voici un exemple :

L. — Vous savez ce qui me ferait plaisir ?

L=- Non.

L. — Que vous m’appeliez Robert.

Un peu plus tard :

L. — Je vous avais demandéde me tutoyer.

L=— Mais non, vous m’avez juste demandé de vous appeler Robert.
LY. — C’était sous-entendu.

En cas de besoin, il pourrait, par contre, nier avoir dit le contenu suggéré, c’est-adire que
I’expression implicite offre une possibilité au destinateur d’orienter insidieusement dans telle
ou telle direction le travail interpré&satif du destinataire, tout en se défaisant de la responsabilité

de sa mainmise secréte.

Ce stratageme se voit dans les critiques des Chinois qui prennent plaisir a<«glisser des
significations offensantes dans les plus délicates insinuations, au moyen d’allusions dont la

vé&itable signification peut, &ce moment, é&happer au destinataire, car elles demandent aére
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dirigées comme une pilule amé&e enrobée de sucre >3

En la situant dans le cadre straté&jique chinois, nous allons dé&ouvrir que cette mé&hode
s’accorde parfaitement au principe de base de son art militaire : «II faut d’abord désorienter
I’ennemi pour pouvoir le vaincre >3 cet accés de biais permet le sujet de rester inattaquable
tout en soumettant 1’adversaire a sa disposition. Comme une armée d’attaquer de biais pour
un généal qui la conduit, les sous-entendus situe toujours le lecteur, nous, «aun stade
antérieur a 1’actualisation des choses > et de <«manipuler 1’autre & notre guise tout en
demeurant nous-mémes ‘insondables’...notre capacité d’attaque demeure intacte et notre

potentiel est ‘inépuisable’ >
111.2.1.2 c&éinterlocuteur

Cependant, loin de nous, 1’idée de penser que I’interlocuteur, dans I’autre bout, se trouve
complétement réduit a la passivité, plus exactement, il s’assure lui aussi, sinon plus par
rapport au locuteur, une sup€iorité a part éale, puisque face a un énoncé qui s’est

simplement contenté d’insinuer :

Il pourrait aussi, en contrepartie, faire la sourde oreille ace que dit le locuteur, et
prétendre n’avoir rien regu en rétorquant : «C’est cela que vous vouliez me dire ?! Je n’y ai

rien compris >>; ou bien, il pourrait choisir de ré&gir directement contre la volontédu locuteur.

Dans ce cas-1a nos raisonnements se justifient d’autant plus que se pose une question
fondamentale : le déour, sert-il d’un acces ou c’est le bien le contraire : risque-t-il de tomber
dans son impasse communicative ? Notre étude montre que c’est un outillage a double
tranchant, tout en leur apportant les utilités, elle rend neutralisé&s ala fois le destinateur et le

destinataire.
111.2.2 Le balancement immanent entre le locuteur et I’interlocuteur

Les discussions ci-dessus a I’égard des fonctionnements des deux parties dans la
communication ne sont pas encore finies, elles conduissent aune autre question : Comment

arriver a un balancement immanent entre le locuteur et I’interlocuteur ? Frangis Jullien, qui

" Le Détour et I’Acces, op.cit., p.20.
® Le Détour et I’Acces, op.cCit., pp.38-39.
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s’en est aussi rendu compte, écrit :

Dans le cas du chinois, il ne suffit pas d’étudier la langue, il faut encore apprendre a
deehiffrer le discours ; une «grande puissance de déduction >»est requise, en Chine, jusque
dans nos rapports avec les gens les plus simples, a I’occasion des échanges les plus quotidiens.

(Le Détour et I’Accés, Chapitre |, «Il est chinois > «c’est du chinois > p.17)

Ces quelques mots suffisent &nous rappeler un déail : la communication ne dépend
jamais d’une seule partie, car la parole est moitié a celui qui parle, moitié a celui qui I’écoute.
Dans la communication au niveau de la langue, un énoncé n’accéde au sens qu’a partir du
moment ouil est reql, perq et dehiffré Le poée-&rivain franqis Paul Valéy va encore

plus loin :

Il n’y a pas de vrai sens d’un texte. Pas d’autoritéde I’auteur. Quoi qu’il ait voulu dire, il a
&rit ce qu’il a &rit. Une fois publi€ un texte est comme un appareil dont chacun peut se servir

asa guise et selon ses moyens ; il n’est pas sCr que le constructeur en use mieux qu’un autre.”

Vu que le récepteur d’un énoncé ou d’une texte dispose de toute une liberté d’interpréter
comme il veut, une question commence anous inté&esser : si la capacité du récepteur n’est pas

de méme niveau que celle du locuteur, quel sera I’acheminement de ce détour ?

L’essentiel dans I’art du détour repose évidemment sur un travail d’équipe, tel qu’un duo
dans lequel les deux parties impliquées doivent y participer activement pour que la

performance ne soit pas dgouee.

Pour le locuteur, il doit se procurer trois sortes de compéence : compéence linguistique,
compétence encyclopédique et compétence logique. Mais c’est un truisme que celui qui
interpréte (sa volonté d’interpréter en est la prémisse majeure) son discours en a besoin aussi.

Dans la partie ouiest abordé€le détour pour une esthétique littéraire, on voit qu’il est un plaisir

© Citépar Catherine Kerbrat-Orecchioni dans L implicite, Paris, Armand Colin, 1986, p.310.
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de cache-cache, mais si «@&re caché est un plaisir », n’étre pas trouvé sera « une
catastrophe » C’est ce balancement de compétence entre 1’encodeur et le décodeur qui

importent dans la réussite d’une communication.

111.2.3 La comparaison de Defficacité entre la formulation directe et la formulation

indirecte

Ce que nous faisons ici constitue une s&ie de chamons dont chaque partie succéde acelle
qui la pr&éle. Nous arrivons adéluire, de la premiée question que nous avons posee a
propos de I’emprise des deux acteurs de la communication sur le détour, la difficulté de la
réalisation d’un état du balancement de capacité entre le locuteur et I’interlocuteur. Cette
position conduit encore aune troisiéne question : considé&ant la variabilitédes compéences
chez les locuteurs, entre la formulation directe et la formulation indirecte, laguelle se révée

plus efficace et rend I’accés au sens plus facile ?

Imaginons que nous avons affaire &un locuteur dont la capacité@interpréative est faible,
une expression directe sera certainement plus efficace, le détour ne lui offrant rien d’autre que
la confusion ; mais lorsque 1’on rencontre un locuteur qui est a méme de décoder le message
cachédans le méandre, I’expression implicite favorisera plus, par son apparence alambiquée,
I’emprise du discours sur I’interlocuteur. Par exemple, une critique sinueuse, grace a son
atténuation des forces, devient un adoucissant accepté plus facilement. En mé&ne temps,
I’expression directe est parfois plus efficace parce qu’il n’y a peu de risques

d’incompréhension que le détour ne peut éviter.

111.3 La reconsidération sur la fonction de I’esthétique littéaire : une comparaison entre I’étude

de Jullien et celle d’un spécialiste chinois du Livre des odes sur le mode incitatif

Le mode incitatif (xing, +%), selon Frangis Jullien, se caracté&ise par une non-pertinence
entre le motif initial et le sujet reel, qui le permet de I’emporter sur le mode analogique (bi,
). Mais a la lecture d’une ceuvre de Zhao Peilin, spécialiste du Livre des odes?, dé&liée a

I’étude génétique sur le mode incitatif de la littérature ancienne, nous avons rencontré un autre

CRHER, ORGP BE SR LR b AR R AL, 1987 4. (Zhao Peilin, L origine
du mode incitatif en tant que tradition historique et art poéique, Pékin, Editions des sciences sociales de Chine, 1987.)
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point de vue.

Selon Zhao, quelques images fr&guemment é&oquées dans les poames du Livre des odes
reflétent en fait les différents cultes des hommes des époques primitives, tels que 1’oiseau qui
se lie toujours a un culte rendu aux ancétres lointains, et le poisson qui fait preuve d’une
grande puissance de reproduction un culte rendu ala féondité féninine®. Citons deux

poemes du mode incitatif dont I’image initiative et le sujet se correspondent :
Petit oiseau qui s’envole jusqu’au ciel,
Triste, je m’ennuie de mes parents décédés.
N’arrivant pas a fermer les yeux,
Je pense aeux.
SRR NS HRIRK,
T PTs, AR,
HERIR, A=A,
 (R-NFE-R) O

Ici, I’image introductrice — petit oiseau et le sujet — parents d&elés, du point de vue
phylogénétique, sont relativement motivés. Un autre poeme dont 1I’image est le couffin a
travers lequel les poissons font le va-et-vient symbolisent premié&ement, malgré un sens

satirique que les exégéees traditionnels y sentent, la relation amoureuse entre les deux sexes.

Méne si les recherches de Zhao Peilin sont mises &apart, nous pouvons aussi trouver des
exemples d’exception, tel que le premier poe@me du Livre des odes dont Frangois Jullien a

aussi fait cas comme classique,
Guan-guan se répondent les orfraies
Sur uniot, dans la riviére.
Une jeune fille, charmante et r&ervee,

Pour ce seigneur, quelle bonne compagne elle fait !

“ Ibid., pp.12-36.
 hitp://www.gushiwen.org/GuShiWen_cf645e32f9.aspx.
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FEILBRNS FEST M,
IR, BFETFEK,
— (ER-EETme) ¢

Si le pocte commence sa strophe par les chants des orfraies, c’est parce que 1’on ne
peut trouver de meilleur symbole pour le sujet suivant — jeunes hommes et femmes en
quéte d’amour que ces oiseaux qui ont I’habitude de vivre en pair et de se répondre avec

les chants.

@ http://www.gushiwen.org/GuShiWen_3cdf7d2ec3.aspx.
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CONCLUSION

Jusqu’ici, nous avons effectué autant d’analyses, donc d’explorations possibles de la
pensé de F. Jullien, articulée autour de deux grands domaines d’application, le domaine
temporel et moral, et le poéique, d&liné atravers plusieurs notions comme le concept
d’efficacité, la pensée de la création et la pensée du procés, le concept de temps, de la langue
etc. Entre la pensée chinoise et la pensé occidentale, il existe une relation de 1’altérité

radicale qui est le résultat d’une longue indifférence mutuelle.

S’il nous faut, avant de conclure finalement sur la position de cette thése concernant la
pensée de Frangis Jullien, consacrer quelques pages aces notions, telles que le «Moi >
I« Autre > le rapport entre le «Moi » et I’« Autre » dans les contacts culturels, ¢’est que ses
thémes é&oqué ont tous une relation directe avec sa méhodologie en matiee de sinologie.
Pour commencer, le micux est de remonter a I’histoire humaine illustré par plusieurs

¢épisodes oscillant entre la séparation et I’unité du genre humain.

Dans les religions primitives, il semblerait que chaque peuple ait eu ses dieux. Mé&ne chez
les Hébreux, le dieu unique n’était encore au début que le Dieu d’Israél. Ce n’est que peu a peu,
avec les Prophétes, qu’il a pris une valeur universelle, idée reprise par le christianisme, puis
par I’islam. Le mythe de Babel nous dit que les différences sont les résultats d’une malédiction

divine, et le r&le du Messie, dans la conception juive, sera de rétablir ’unité du genre humain.”

Ce passage de Benjamin Matalon nous paraT bien inté&essant. Le mythe judéo-chréien de
la Tour Babel a donnéune explication pour la diversitéhumaine. En divisant les langues, Dieu
a fait diviser les groupes humains. Depuis le Moyen Age dont le but de I’Occident est
d’universaliser la pensée, d’évangéliser le monde, comme Saint Paul qui a proclamé qu’« il
n’y a plus ni Juif ni Grec, ni esclave ni homme libre, ni homme ni femme »“. Jusqu’a

I’éoque des Lumieres, on a encore essay€de mettre en place un universalisme la'€ qui veut

N

Benjamin Matalon, Face anos difféences, universalisme et relativisme, Paris, L’Harmattan, 2010, p.32.
@ Idem.
324



que I’esprit de tout étre humain soit fond¢ sur la Raison et qu’il doive y avoir des valeurs
communes partagees par tous, par exemple la liberté&de la pensé, la poursuite de la vé&ité A
savoir aussi que cette pensé& des Lumiees a fourni les fondements idédlogiques du
colonialisme europé&n du XIX® siéele et de la premiée moitié du XX° siéele. Tzvetan

Todorov et Benjamin Matalon en ont tous parlédans leurs €erits :

Les Lumiéres affirment ’unité du genre humain, donc I’universalité des valeurs. Les Etats
européens, convaincus d’étre porteurs de valeurs supérieures, se sont cru autorisés a apporter
leur civilisation aux moins favorisés qu’eux ; pour s’assurer de la r@ussite de leur entreprise, ils

ont dCioccuper les territoires oCihabitaient ces populations.”

L’universalisme est devenu, dans le colonialisme, un prétexte d’imposer la culture
dominante aux cultures dominées. Cette culture dominante est sous la plume d’Edward W.
Said la culture capitaliste, europénne. Le passage de Benjamin Matalon que nous voulons

montrer ci-dessous parle de la mé&ne chose :

A la fin du XIX® si€le, un nouveau relativisme apparaT, dans un contexte trés diffé&ent,
celui de I’anthropologie. Jusqu’alors, on avait une conception évolutionniste de la diversité des
sociétés, fondée sur 1’idée d’un progrés plus ou moins unilinéaire, allant des primitifs aux
civilisés, les Européens, bien entendu. C’est 1’idée de cette marche vers la civilisation et le
retard des <«sauvages > qui a constitué le principal argument humaniste pour justifier la

colonisation.”

L’ethnocentrisme culturel tend &survaloriser sa propre culture et &considéer les autres
comme inférieurs. Aujourd’hui, la mondialisation, tout en favorisant dans une certaine mesure
I’unité du genre humain, ne peut négliger leurs différences. Comme I’Eglise a fait des

compromis ne&sessaires avec la science : le Pape Jean-Paul 11 a rénabilitéGalileée et a accepté

\ Tzvetan Todorov, L esprit des Lumiéeres, Paris, Robert Laffont, 2006, p.30.
® Benjamin Matalon, op,cit., p.37.
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non sans quelques reserves, la théorie de 1’évolution. Face au monde actuel, nous avons
généralement deux situations a repérer, la premicére, c’est la conservation de soi, la deuxiéme,

c’est la tentation de 1’ Autre.

I. L’ancrage de la culture d’origine

La culture dans laquelle nous sommes nés, une fois enraciné, devient une auto-
conscience qui de&sidera dans une large mesure de toutes nos penseées et de nos actes. Malgré
la possibilité¢ de I’éloignement géographique, elle va subsister dans nos esprits, d’ou vient
notre nostalgie la plus profonde. Est-ce que nous avons encore la ménoire de ce que Frangis

Cheng a e€rit vers la fin de son chef-d’ccuvre Le Dit de Tianyi?

L’invisible souffle, s’il est de vie, ne saurait oublier ce qu’il a connu sur cette terre,
fureurs et saveurs confondues. Il porte en lui assez de nostalgie pour qu’il n’effectue pas, lui

aussi, sa marche du retour, quand il voudra, otiil voudra.”

Ces propos nous font penser &ade nombreux souvenirs. On trouve chez Yu Guangzhong
(1928-), po&te contemporain de Taiwan, une réponse au complexe de Cheng, son vers le plus
lu: «La nostalgie est un déroit peu profond, je suis ici, et le continent - mon pays natal se
tient a autre rive. > (2 B R —ER K eYSHUR, FEXSK, KNBEREIBX)

Il en est de mé&ne pour la philosophe Hannah Arendt (1906-1975)“. Né en Allemagne,
elle est d’origine juive. A cause de la perséution nazie, elle a quitté en 1933 I’ Allemagne
pour s’embarquer enfin aux Etats-Unis ou elle s’est mise a écrire et a donner des cours
universitaires tous en anglais. Apres la Seconde Guerre mondiale, quand elle est retourné en
Allemagne, au cours d’une interview, elle a dit au journaliste que I’Allemagne demeurait

toujours au fond de son cceur une fascination, ainsi que 1’allemand, sa langue maternelle.

CHESER IURZ, R, (GERME, FERREH R TEE) , 5l A EESUE)  REx, [EIFEE
4w, Jbnt, =BEHJE, 20114E, %5 472 7. (Madeleine Biardeau, Pei Cheng, La beauté dans la rencontre, une lecture
des dialogues sino-occidentaux chez Cheng Baoyi, essai recueilli par Yue Daiyun et Li Bixiong dans Dialogues entre
cultures, P&in, Editions Sanlian, 2011, p.472.)

TIHIEARLR,  GRICEgR) CFa, BRI, a5 dbut, hEFAEHfRdE, 2008 4, % 26 7. (Qing
Mu Bao, Compreéhension des cultures &rangéres, traduit du japonais par Yu Lijie, Chen Xiaoxiao, Wu Jing, P&in, Editions
de la Jeunesse de Chine, 2008, p.26.)
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On se rappelle aussi Ye Su, €rivain amé&icain d’origine chinoise, qui a décrit 1’état d’ame

des Chinois a I’étranger dans un de ses romans intitulé Les Chinois :

La famille et la Chine se trouvent dans le cceur de tous les Chinois ! La Chine, les
Chinois ! Noms de gloire, et noms de fardeau! La Chine, c’est un nom brillant par ses
rayonnements du pass€ et ses promesses de ’avenir. Elle n’est pas seulement un nom
géographique, une certaine institution politique, elle est 1’histoire, les traditions, elle est son
peuple, elle est Kong Meng Li Du”, elle est un esprit, une auto-conscience tacite. Laouil y

a des Chinois, c’est la Chine, 1a ou 1’on parle chinois, c’est la Chine.”

C’est un fait que chacun d’entre nous possede, ou au moins cherche une identité culturelle.
Nous ne pouvons jamais nous déprendre de la culture d’origine qui a fagonné notre mentalité,

notre conception du monde. La culture autochtone a une empreinte inextricable.

En I’associant a la pensée de Francois Jullien, notre question peut étre la suivante : est-ce
qu’il est possible pour quelqu’un qui étudie une culture autre que la sienne d’étre objectif, de
s’interposer entre deux démarches intellectuelles sans prguges ? Dans son ouvrage sur lequel
nous avons menéune analyse preeise, Du «temps » Eléments d’une philosophie du vivre,
Jullien a pris conscience de la puissance de la culture chinoise qui peut assimiler les

chercheurs sinologiques sans que ceux-ci ne s’en rendent méme compte :

Aprés avoir appris le chinois, ou plus exactement : avoir commencé de ’apprendre, ce
déour par la Chine n’en finissant pas, il faut se déshabituer du chinois pour le reconsidérer a
distance, résistant ala «sinisation >»>- comme, pré&é&lemment, on a souhaité prendre ses

distances vis-&vis de '« Occident »-, et y lire ce qu’il ne dit pas.”

@ C’est-adire Confucius, Mencius, Li Bai et Du Fu qui sont deux poétes les plus connus de la Chine antique.

Y HEBR, (RESUERE TR RS ——ME NSRBI s, DU AR B B AL, 2005
£, % 937, (Xiao Wei, Ecriture féminine dans la culture érangére, une &ude comparative des €ritures féninines des
écrivaines chinoises a I’Btranger, Chengdu, Compagnie d’éditions de Sichuan, 2005, p.93.)

® Frangis Jullien, Du «temps », Eléments d’une philosophie du vivre, Paris, Grasset, 2001, p.164.
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Garder toujours une distance avec son objet d’études, c’est la ligne directrice sur laquelle
repose le travail de Frangois Jullien. C’est la raison pour laquelle il a décidé de faire un détour
par la Chine dont la finalité est un retour vers 1I’Europe. Mais ce danger d’étre assimilé par la
culture chinoise au cours de ses recherches, pour autant, ne veut pas dire que Jullien s’est
dégagé de sa propre culture. Plus d’une fois, il a mis en doute, voire critiqué du point de vue

europeéen, les anomalies (selon lui) de la pensée chinoise :

Un de mes grands objets d’étonnement, quand je ne tourne vers la pensée chinoise, c’est
que la Chine n’ait jamais con@l un autre régime que la monarchie. On peut le regretter, mais
¢’est ainsi. On parlait en Chine seulement du bon prince ou du mauvais prince, de 1’« ordre >
ou du «déordre >»>- et méme on a souvent considéré qu’un mauvais prince vaut mieux que

’anarchie...”

Les termes que Jullien a utilisé&s ci-dessus, comme <«é&onnement > <«jamais >3 <«autre
que > <«regretter >3 et <«seulement >3 €lairent son positionnement. Il est certain que la
position de Jullien n’est pas neutre. Il a choisi d’étre Européen, sinon, il ne serait pas sensible
a I’étrangeté chinoise. Nous savons que Roland Barthes a recommandédans son Degrézé&o
de [’écriture un style objectif, journalistique, donc le travail de Frangois Jullien fait penser de

nouveau acette question : la neutralit& est-elle possible dans la comparaison des cultures ?

Aujourd’hui, il y a des écrivains qui pr@ent un <«cosmopolitisme > Pour eux, &re
cosmopolite, cela signifie que I’on est libre mentalement. Se tenant au juste milieu, on n’est
plus limité par telle ou telle culture, on n’a plus de préférence pour aucune d’entre elles.
Chaque culture devient un simple objet d’études et d’observation. L’écrivain Liu Zaifu se
considére comme partisan de ce cosmopolitisme. Néen 1941 dans la province du Fujian au
Sud-Est de la Chine, il s’est installéaux Etats-Unis depuis de longues années. Pour lui, la
Chine n’est que sa premicre patrie, lieu de sa naissance. Sa deuxiéme patrie, ¢’est le monde au

sens large du terme.

© Franqis Jullien, Penser entre la Chine et I’Europe, texte inédit, p.11.
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Dans mes recherches des sciences humaines, je suis de plus en plus sorti du cadre d’une
certaine nation. Je me positionne comme libre penseur. Eire intellectuel, c’est se tenir dans
un espace libre, ou il n’y a plus de notion d’appartenance étatique, d’identité communautaire,
c’est franchir toute délimitation possible, toute frontiére. Si I’on me pose la question de mon
identitécivile, je réondrai que je ne suis ni Etats-Unien, ni expatri€chinois, ni critique
saidien du capitalisme, je dirai que je suis cosmopolite, que j’ai une responsabilité &ale,
c’est-adire sans préé&ence ni distinction, envers la Chine, les Eats-Unis, ou bien toute
I’humanité. C’est le role que le grand physicien Albert Einstein a choisi de jouer. Ce qu’il
veut, c’est la paix perpétuelle. Durant toute sa vie, il n’a cessé de mettre en place cette
croyance de servir I’humanité en entier. C’est ce cosmopolitisme que nous devons essayer

d’apprendre.”’

Dans un autre ouvrage, il se déinit comme un nomade qui est intellectuellement sans

résidence permanente :

Au niveau spirituel, je suis toujours un nomade. Il n’y a pas de regret pour moi. Je suis
content et fier de mon éat présent. A mon avis, &@re €rivain et étre poéte, c’est par essence

@&re un nomade spirituel, un nomade apatride, sans frontiére, pour toujours.”

Est-ce que cette position neutre est possible ou bien est-elle simplement une imagination
fictive qui ne reste que dans 1’idéal ? Voilaun travail de questionnement que nous devons

encore poursuivre.

1. La tentation de I’Autre

D’une part, c’est la culture d’origine invincible qui nous empéche de porter un jugement
vrai sur I’autre, mais d’autre part, nous sommes attirés par cet autre qui est difféent de nous.

Dans les éhanges entre cultures, des €ueils sont a&viter, comme le risque du st&eétype dont

UXIEAE,  GERAARL) . dbnt, SRR, 2011 4E, %5 21 Wi, (Liu Zaifu, Vers le plus profond de la vie,
P&in, China CITIC Press, 2011, p.21.)
CXFE,  CGRERE, BERMAR XIEEEE)Y , Jbet, ARB#MREMREE, 201145, 55 2100 (Liu Zaifu,
Rélexions sur le Chine, sur le monde oUlje vis, essai des dialogues, Pékin, Editions du Quotidien du Peuple, 2011, p.21.)
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nous avons la né&essitéde parler dans cette partie.

11.1 L’exotisme paresseux

En dépit de cette emprise de la culture d’origine, de cette identité de soi, I’homme a
&alement une aspiration naturelle &avoir des contacts avec les autres. Shi Tiesheng, &rivain
contemporain chinois, 1’a montré dans un de ses essais : «L’isolation, c’est la condition de
I’homme, la communication, c’est I’aspiration de I’homme, elles sont toutes inscrites par Dieu
dans sa pieee de théfre. » (ABYRBLRIER, AWHRLERWIE, RTHHIBSET Lwah
mA®)Y Le critique occidental Todorov va abonder dans le mé&ne sens. En faisant une
comparaison entre la pensé de Rousseau et la pensee de Sade, il a trouvéque celui-ci a tort

d’avoir insisté sur la solitude absolue de 1’humanité :

< Ne naissons-nous pas tous isol& ? Je dis plus, tous ennemis les uns des autres, tous
dans un éat de guerre perpéuelle et réiproque ? >* De cet éat initial Sade conclut ala
nécessité d’ériger 1’autosuffisance en régle de vie : tout ce qui compte, c’est mon plaisir, je

n’ai pas a tenir compte des autres, si ce n’est pour me protéger de leurs intrusions.”

La solitude ici s’impose comme la seule vérité de la condition humaine. Afin de contredire ces
formules sadiennes, Todorov fait appel a 1’auteur du Contrat social qui nous fait croire, par ses propres
expériences, aune ralitéhumaine balances entre la solitude ou bien la vie prives, et le contact

in@uctable avec ’autrui, ¢’est-adire la vie sociale.

Les hommes naissent, vivent et meurent en socié&é,; sans elle, ils ne seraient pas humains.
C’est le regard posé sur I’enfant qui est a 1’origine de sa conscience, ¢’est I’appel des autres
qui le réeille au langage. Le sentiment méme d’exister, dont personne ne peut se passer,
provient de I’interaction avec les autres. Tout étre humain est frappé d’une insuffisance

congénitale, d’une incomplétude qu’il cherche a combler en s’attachant aux étres qui

DA ORBRIEZEY , T, BEPUITE KSR H:, 2006 4E, %5 44 B, (Shi Tiesheng, Fragments des écrits d’un
~ malade, Xi’an, Editions de I’Université Normale du Shaanxi, 2006, p.44.)
® Marquis de Sade, La philosophie dans le boudoir (1795), Guvres complées, t.XXV, J.-J. Pauvert, 1968, p.173.
© Tzvetan Todorov, L Esprit des Lumiéres, Paris, Robert Laffont, 2006, p.47.
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’entourent et en sollicitant leur attachement.”

C’est la méme chose pour la question entre les cultures. Une culture particulieée ne peut
refuser de rencontrer, d’entrer en contact avec d’autre cultures. Plus exactement, la notion
d’une culture dite pure, sans mélange, n’existe pas. Chaque culture est a I’intérieur un mixage,

un ensemble d’éléments divers travaillé par 1’évolution de I’histoire.

Le déeloppement de la musique du Blues pourrait nous donner un exemple de la fusion
des cultures. Le Blues a &éoriginellement un genre de musique dont on peut trouver des
racines principales en Afrique. Il est grandement développépar les Noirs au terreau du Sud
des Bats-Unis. Victime d’une ségrégation radicale, ce peuple a connu des miséres a la fois
maté&ielle et morale, le Blues devient alors un exutoire pour chanter leur état d’ame, soit les
«idés noires ». Aprés I’abolition de 1’esclavage au début du XX° si€ele, un grand nombre de
Noirs ont pu quitter le Sud des Etats-Unis pour gagner sa vie dans le Nord bien industrialisé&
Au fur et amesure, le Blues n’est plus réservé qu’a un public noir dans leur communauté,
pour se jouer de plus en plus devant le grand public, comme les bars, les salles et les th&ares
pour @&re accepté et appr&ié dans les annés 1960 par une nouvelle gééation

d’enthousiastes blancs.

C’est une des raisons pour lesquelles il faut se garder de stéréotyper une culture, sans
prendre en compte ses multiples facettes internes, comme les Orientaux sont conservateurs,
les Allemands exigeants, les Américains ont 1’esprit ouvert, etc, aujourd’hui, ce danger de
st&étyper une culture est principalement la cons&juence des informations fournies par le

média, y compris le film, le journal et I’Internet.

En ce sens, il semble possible de proposer une autre perspective pour penser Frangis
Jullien. Si I’on regarde de prés ses ceuvres, on découvrira que la culture chinoise qu’il prend
pour son objet d’études se limite aux ceuvres classiques datant de la période des Printemps et
des Automnes et de celle des Royaumes combattants (770-221 avant J.-C.), c’est-adire
I’époque avant la fondation de la Dynastie des Qin (221-206 avant J.-C.), premiee vé&itable

unification du peuple chinois. Pendant cette p&iode troublée, vivaient les grandes figures de

@ Ibid., p.46.
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la pensée chinoise, comme Confucius, Mencius, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Sunzi, Han Fei Zi,
Mozi, etc. La plupart d’entre eux sont minutieusement éudié par Frangis Jullien et leurs

pensees deviennent les supports théoriques fondamentaux de ses recherches sinologiques.

Notre probléme, c’est que la culture est avant tout, comme nous ’avons dit, un mélange
de nombreuses origines, par exemple, le dragon est une cré&tion l&gendaire en Chine. On peut

lire dans Le dictionnaire de la Chine cette description sur I’image du dragon :

Le dragon chinois est dérit avec une t&e de chameau, des cornes de cerf, des yeux de
lapin, des oreilles de vache, un cou de serpent, un ventre de grenouille, des €&ailles de carpe,

des griffes de faucon, des pattes de tigre.”

En tant que I’embléme spirituel du peuple chinois, il a rassembléles caracté&istiques de
plusieurs animaux diffé&ents, pourquoi ? C’est tout simplement parce que I’image du dragon
est un assemblage des totems qui appartiennent a des tribus diffé&entes. Au cours de
I’unification de I’Empire du milieu, pour faire obéir plus facilement les tribus convaincues, un
certain éément des totems de chaque tribu a @éégardépour qu’ils constituent finalement cette

image du dragon. Cet animal incarne dgala diversitéde la culture chinoise.

Dans le cas de la pensé de Frangis Jullien, la Chine sous sa plume se cantonne aune
durée déterminée, autrement dit, il n’a pas fait attention au développement des pensées
chinoises tout au cours de sa longue histoire. Comme il I’a dit a maintes reprises, la pensé
chinoise pense a partir du changeant, de la transformation silencieuses, ¢’est pourquoi il est
inutile pour les Chinois de pré&supposer un plan, de faire une fixation sur la ré&litéqui est
toujours en mouvement, en processus. Entre la théorie et la pratiqgue, comme entre la
géné&alitéet la particularité il reste toujours un grand €art. En ce sens, est-ce qu’on peut
questionner Jullien parce qu’il a trahi, de maniére inconsciente, ce qu’il a trouvé bien de la
penseés chinoise ? Son analyse sur la Chine est plut@ statique, immobile, et ne prend pas en
considéation la globalité, d’une part la diversité des courants et d’autre part 1’évolution de

chaque courant. A part la pensée tao'ste, la pensé confucianiste, la pensé l€giste, et la

© Dictionnaire de la Chine, sous la direction de Jean Pruvost, Editions des silves, 2008, p.297.
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pensé militaire de Sunzi, le bouddhisme a &jalement beaucoup influencéla sociééchinoise.
En fait, I’histoire de la Chine est une histoire entre 1’unification et la division, entre la
domination et I’agression par les peuples nomades. Par ce moyen, la culture chinoise se forme
et s’agrandit peu a peu. Toujours ouverte aux cultures du dehors, elle posséde une grande
capacité d’adoption et d’assimilation, c’est une des raisons pour laquelle la culture chinoise
fait preuve d’une longévité, par rapport a d’autres civilisations anciennes que I’on trouve déja
mortes aujourd’hui, comme la civilisation &yptienne, la civilisation indienne et la civilisation

babylonienne.

L’exemple de la peinture peut aussi nous servir. Dans De [’essence ou du nu, Frangis
Jullien a mis en relief la place prépondé&ante du tableau de la montagne-eau, il a ignor& on ne
sait s’il en est conscient ou inconscient, la complexité des courants pendant le développement
de la peinture chinoise. La peinture du paysage, de «montagne-eau >3 ne peut en repréenter
qu’une partie, une des traditions. Il y a encore bien d’autres thémes a traiter. Méme si le
personnage est ré&luit au minimum dans le tableau du paysage, cela ne veut pas dire que la
figure humaine est complétement effacée de 1’esthétique chinoise. Effectivement, il existe en
Chine deux genres de peinture sur homme dont le premier a une porté& pratiquement
moralisatrice, et le deuxieme les portraits des femmes qui n’ont rien a voir avec I’admiration
de la beautéde silhouette féminine, mais 1I’évocation de 1’esprit souvent exprimé a travers les

Yeux.

11.2 La pensee chinoise en tant qu’ « Autre >

Lorsqu’on se trouve face a une culture autre que la sienne, il y a naturellement deux
réactions, I’une est positive, il s’agit de la curiosité instinctive, la fascination, I’admiration,

I’autre est négative, elle peut étre la crainte, la répulsion.

Souvenons-nous Le Ché&eau de Franz Kafka. Le hé&os du re&it K., qui est aussi le
narrateur, arrive dans un village gouvernépar un ch&eau afin de prendre son nouveau poste
d *étre arpenteur. Bien qu’il a fait des tentatives, le chateau ou résident les autorités du village
lui demeure inaccessible. Il n’arrive pas a entrer en contact avec ces fonctionnaires qui
refusent de croire ala vé&acitéde ses dires. K. est donc totalement et toujours aleurs yeux un

inconnu a qui I’on ne donne pas la confiance.
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Encore une fois, une voix de 1’Occident trouve son écho en Chine, ce qui affirme qu’il y a
des sentiments partagés par tous les étres humains. L’écrivaine chinoise Eileen Chang (1920-
1995) a raconté, au nom de sa héroine, cette méme sensation d’étre isolée, soit la d&@iction,

dans I’'un de ses romans Qing Cheng Zhi Lian (L amour dans une ville ruinée):

Il y a bien longtemps, fille d’une dizaine d’années, elle s’est perdue une fois dans la
grande pluie apres la sortie d’un opéra. Seule dans la rue, elle regardait les autres et ils la
regardaient aussi. La fené@re du tram les séparait dans deux mondes. Combien sont les
inconnus ! Chacun se ferme dans son petit univers. Elle s’est creusée la téte pour y entrer,

mais en vain.”

Kafka a €rit une telle phrase dans son journal intime du 24 janvier de 1915 : «On est
aimé par sa nature. Mais quand cette nature est montrée, on pensera qu’il n’est pas possible
ainsi de vivre avec les autres. »Comme dans Les Mé&amorphoses et Le Proces, 1I’atmosphére
kafka'€nne est toujours sombre, illogique, pleine de bizarreries surré&listes, en posant au
lecteur une question fondamentale : le contact avec I’autre, ¢’est-adire le «non-moi >3 est-il

possible ? C’est aussi la question posée par Emmanuel Levinas :

En quoi consiste I’acuité de la solitude ? Il est banal de dire que nous n’existons jamais
au singulier. Nous sommes entourés d’étres et de choses avec lesquels nous entretenons des
relations. Par la vue, par le toucher, par la sympathie, par le travail en commun, nous
sommes avec les autres. Toutes ces relations sont transitives : je touche un objet, je vois
I’ Autre. Mais je ne suis pas 1’Autre. Je suis tout seul. C’est donc 1’étre en moi, le fait que
jexiste, mon exister qui constitue 1’élément absolument intransitif, quelque chose sans

intentionnalité, sans rapport. Dans ce sens, étre, ¢’est s’isoler par I’exister.”

La tentation de 1’Autre, elle peut résulter d’un simple rapprochement gégraphique, puis

Yk EI, «1@?&27{1» , dbs, dbER+HSCE Hhtt, 2009 4F, 164-165 1. (Eileen Chang, L’amour dans une ville
_ruinée, P&in, Kditions de la Littérature et de I’ Art d’Octobre de Pékin, 2009, pp.164-165.)
® Emmanuel Levinas, Le temps et I’autre, Paris, PUF, 1983, p.21.
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et surtout d’une rébellion contre les confins, la limitation par soi et I’intention congénitale de
conna’ire quelque chose de nouveau. C’est Schopenhauer qui est attiré par le bouddhisme
indien ; c’est une expression chinoise qui se dit «le moine du lointain sait mieux psalmodier >
(yuan dao de he shang hui nian jing, :zai#bFai42 %) ; c’est le sinologue frangais Joél
Bellassen en Chine dans les années 1970, surpris de trouver pour la premiee fois que les

Chinois boivent toujours de I’eau chaude”.

D’apres le sinologue allemand Wolfgang Kubin, que veut dire cet « Autre »? N’est-il pas
«tout ce que moi, je ne connais pas >? Le verso du «Moi » est I’Autre, le « Non-Moi » Cet
«Autre >»sous-entend en mé@ne temps un systame de valeurs, de criteres en fonction duquel
I’on juge ce que 1’on ne connait rien. La notion de 1’ Autre chez Kubin veut dire deux choses,
qui sont 1’¢éloignement spatial, comme la France est géographiquement pour la Chine un
«Autre »; mais encore 1’éloignement du temps. Est-ce qu’on peut dire ainsi que les études
menées par Frangois Jullien s’accordent parfaitement a cette notion de 1’Autre ? D’une part,
I’Europe et la Chine s’éloignent par I’espace, d’autre part, la culture grecque et la culture des

lettrés chinois constituent aussi un couple de 1’ Autre par le temps.

De nos jours, la tendance de la mondialisation fait augmenter des contacts directs entre
I’Orient et 1’Occident, lesquels vont devenir de plus en plus fréquents. Cette propension est
irrésistible. Pour répondre a cette question des regards croisés entre I’Orient et 1’Occident, il

convient de distinguer deux orientations diffé&entes.

La premicre, c’est 1’occidentalisme, c’est-&dire que 1’Orient cherche a connaitre
I’Occident. On peut en compter deux manicres : il y a des Orientaux qui voient sur place
I’Occident en 1’examinant d’une mentalité chinoise ; il reste encore ceux qui jugent 1’Occident
a travers I’influence que celui-ci a effectivement exercée sur 1’Orient, par exemple, dans le

domaine de la culture moderne, de la litt&ature moderne et celui de la modernité&sociale.

La seconde orientation est 1’orientalisme, c’est-adire que 1’Occident cherche a connaitre

I’Orient. Les Occidentaux, pour connaitre ce nouveau monde, doivent s’y rendre pour

CSENRIARS, (FERLT, TE, REO-CTOE: —NHMEEEERT IR EREER) , bR, RTH
fil4t, 2007 4E, %5371, (Cf. Jo& Bellassen, Au revoir la Chine, empreintes de mes années 70 : La Chine d ‘une époque
particuliére aux yeux d 'un étudiant étranger, P&in, Editions de I’Orient, 2007, p.3.)

O rEEA,  CGTRIIBER) CF DA% E)  dbat, JbstRmimak, 1997 45, 55 1 7. (Wolfgang Kubin, Sur
[’exotisme, traduction en chinois par Cao Weidong, Pékin, Presses de I’Université de Pékin, 1997, p.1.)

335



I’affirmer de leurs propres yeux, ainsi, les images de la Chine chez les Occidentaux sont-elles

fondeées a partir des documents laissés par ceux qui 1I’ont déja visitée.

Quant a Kubin, il a montré deux raisons pour expliquer I'intérét des Occidentaux sur
’exotisme. Premiérement, depuis le XIV® si€ele, les philosophes occidentaux, dgainsatisfaits
de la condition de I’Europe, cherchent a trouver un endroit exotique. Cette tendance va
s’accentuer au XIX® et au XX° sieeles, soit la fin de la Premiée Guerre mondiale, les
intellectuels européens commencent a s’¢élever contre leur propre culture, parce que celle-Ci
les ennuie. Deuxiémement, Depuis le XIV® si€ele, il y a chez les Occidentaux une inclination
atrouver une sorte de socié&éencore en éat primitif. Tout en retragnt cette socié&éarcha'mue,

ils se critiquent.

Pour les aventuriers, la socié&é&europ&nne est comme une prison qui les enferme, insipide
et fastidieuse. Il faut fuir de cet emprisonnement, trouver la vé&itable nature en dehors de leur
culture, de sorte qu’ils peuvent « redevenir Adam avant sa consommation du fruit de I’arbre

de la connaissance du bien et du mal >’

Le fait a admettre est que I’Orient n’a pas exercé une influence aussi considérable que
celle de 1’Occident sur 1’Orient. Habituellement, le Mouvement du 4 mai de 1919 est reconnu
comme le tournant décisif dans 1’évolution de la socié&eéchinoise, parce que, apartir de ce
Mouvement, les Chinois, éveillé& de la stagnation de leur propre culture, se mettent a
apprendre auprés de I’Occident dit avanc€ La litt&ature classique chinoise, €erite en
sinogrammes traditionnels, compliqués, est remplacée par une nouvelle littérature que 1’on
donne le nom de «bai hua wen » (&%), €rite en sinogrammes simplifi€; la conservation
de I’ancien régime est bouleversée par une nouvelle recherche possible, celle de la science et
de la démocratie moderne. Un grand nombre d’intellectuels chinois sont allés étudier aux
Etats-Unis et en Europe pour vulgariser aprés leur retour en Chine les notions de la liberté de
I’individualité et de 1’égalité. Ici git une question signifiante : est-ce que la culture chinoise a
tellement remué la culture occidentale ? Y a-t-il une notion chinoise qui a vé&itablement

changéla voie du déeloppement de la sociééoccidentale ?

Ce phéomene nous fait penser & Claude Leévi-Strauss, ason avis, chaque culture,

© Ibid., p.23.
336



théoriquement, est incapable de porter un jugement vrai sur une autre car elle ne peut s’évader
d’une supériorité, ou méme d’un narcissisme par rapport a d’autre cultures, « SOn appregiation
reste prisonniée d’un relativisme sans appel >, dit-il. La rélitécependant a trahi la théorie.
L’histoire nous a montré que les civilisations, « loin de rester enfermé&s en elles-ménes,
reconnaissent 1’une aprés 1’autre, la supériorité de 1’'une d’entre elles, qui est la civilisation

@

occidentale >".

A la lecture de I’histoire des échanges entre la Chine et I’Occident, nous pouvons donner
deux conclusions possibles. Premieement, un é@ément faisant obstacle &la comprénension
mutuelle entre la Chine et I’Europe : il est facile pour les Chinois d’accepter les connaissances
de I’Occident, y compris les sciences et les technologies, en fonction de la grande productivité
qu’elles leur ont apportée et apportent encore aujourd’hui ; ce qui est difficile, c’est de les
faire accepter tout ce qui appartient a la culture occidentale, y compris I’institution politique,
la morale, le systeme éducatif, etc. Le vrai probléme, ¢’est que ces connaissances occidentales
qu'on peut apercevoir directement proviennent toutes d’une culture qu’on ne peut
apparemment apercevoir. Il s’agit d’une infiltration, ou bien d’une appropriation a long terme.
La Chine se trouve alors dans un carrefour qui lui offre trois chemins achoisir : ou bien une
occidentalisation absolue ; ou bien une conservation de sa propre culture en refusant d’étre
occidentalisée ; ou bien une hybridation des deux cultures. Il semble que la Chine
d’aujourd’hui hésite encore devant ces choix. Quelles sont les traditions qu’elle doit
conserver ? Quelles sont les valeurs étrangéres qu’elle peut importer ? Quelle sera la mesure
de cette importation ? Deuxiémement, 1’influence de 1’Occident sur I’Orient est une réalité
affirmeée, sans contestation, par contre, celle de I’Orient sur I’Occident est relativement mince.
Est-ce qu’il existe déja et toujours, entre les deux cultures, une inégalité fondamentale ? Une
autre question s’ensuit: est-ce que les dialogues sino-européens ne sont que des
fictions imaginaires ? Est-ce qu’on peut compter sur une compréhension mutuelle étant donné

gue subsistent encore les inéalité&s ?

¥ Claude Lévi-Strauss, Race et Histoire, Paris, Editions Gonthier, 1961, p.51.
® 1dem.
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IIl. L’enjeu des recherches sinologiques de Francois Jullien: la

construction d’une altérité

Si F. Jullien a emprunté ce terme <«hé&e&otopie » que Michel Foucault avait opposé a
I’« utopie »dans Les Mots et les Choses, c’est parce que le rapport entre I’Europe et la Chine est
selon lui un rapport d’indépendance ’'une de I’autre, donc d’indifférence. Le travail sera de
sortir les deux cultures de cette indiffé&ence mutuelle et de trouver la possibilitéde les faire
dialoguer. Dans un entretien avec Thierry Marchaisse, Jullien a précisé 1I’'importance de

Foucault sur sa future recherche de la Chine :

T. M. — A d&faut de case dgapré&e, vous avez des pré&léesseurs. Il y a eu tant de voyageurs
en Orient en qué&e de confrontation philosophique...Le dernier peut-&re: Foucault

conversant avec un bonze.

F. J. — Nous aurions pu déouter par Les Mots et les Choses, et mé&ne par leur avant-propos,
ou, face a «utopie », Foucault congoit la notion, si décisive a mes yeux, d’hétérotopie.
«Hé&é&otopie »: le «lieu >»est «autre ». Foucault a méme I’intuition géniale de I’appliquer
ala Chine ; et ce texte a && pour moi — ré&rospectivement —, alors que j’étais déja en route,
un repere net, et le restera...Car, si la question n’est pas tant que la Chine soit ou non
inté&essante <«en soi », c’est que, de toute maniére, son hétérotopie la rend intéressante

<«pour nous », en tant qu’outil de travail et de reconfiguration philosophique.”

Jullien I’a bien affirmé : sa pensé sur la Chine est dans une grande partie inspiré par
Foucault, qui est I'un des prédécesseurs essayant de construire une altérité chinoise et
d’instaurer les deux traditions culturelles en vis-avis. Mais son idée finalement ne s’avérait

que dans I’imagination, c’est F. Jullien qui la met maintenant en pratique.

111.1 La distinction des trois notions : I’uniforme, I’universel, le commun

Pour conclure, on peut se poser la question de la finalitéde cette rencontre entre la pensé

© Frangis Jullien, Thierry Marchaisse, Penser d’un dehors (la Chine), Entretiens d’Extréme-Occident, Paris, Seuil, 2000,
p.16.
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chinoise et la penseés européenne. Afin d’y répondre, il convient de distinguer avant tout trois
notions proposees par F. Jullien, qui sont 1’universel, I’uniforme et le commun. Apparemment
semblables, elles ont effectivement les acceptions presque opposées chez F.Jullien. D’abord il
a suggéré 'impératif de différencier I’universel de 1’uniforme, deux concepts que le monde

parait aujourd’hui confondre de plus en plus.

L’universel est un concept de la raison et fonde une nécessité, I’uniforme est un concept de
la production, dont la seule justification est la commodité(celle du standard, du sté&éotype). Or,
prendre 1’un pour I’autre nous conduira aux pseudo- «grands dévats >>internationaux (comme
on dit la «cuisine internationale > dans une langue standard (en anglais b&ard) qui serait la

koinédu monde avenir.”

Nous pouvons facilement comprendre la signification du concept de 1’« uniforme >» Par
exemple, la frustration de Roland Barthes lors de son voyage en Chine en 1974. Celle-ci, en
pleine Ré&volution culturelle, a dégi ce séniologue par la ressemblance de tout le monde. Les
Chinois, a cette époque particulicre, s’habillaient, parlaient et se comportaient de la méme
fan. A cause de cette déeption, Barthes a tournéson regard vers un autre pays qui est le
Japon. L’impression de Barthes se constate par Yu Hua, cet écrivain chinois né dans les
annés 60 du sieele dernier. Tout son souvenir pour cette Chine rouge et politisé ne peut se
passer de I’omniprésence des poemes, des citations et des portraits du Président Mao Zedong,

dit le Grand Timonier, dans la vie quotidienne des Chinois :

Sur les bols dans lesquels nous mangions éait peinte cette citation : «La révolution n’est
pas un dmer de gala. »Sur les verres dans lesquels nous buvions, on trouvait ce poéme : «A
peine ai-je bu I’eau de Changsha, Que j’ai mangé le poisson de Wuchang. >»Les poémes et les

citations de Mao Zedong donnaient du relief au moindre acte de notre vie quotidienne. Nous

© «De la Gréee ala Chine, aller-retour : Propositions > intervention de Frangis Jullien au Deuxiéme Collogue international
de Sinologie de I’UniversitéFu Jen «Le détour et I’accés : la sinologie en tant que nouvelle herméneutique pour I’Occident
— la contribution franise » (Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de 1’Université Fu Jen, 2005, p.63.
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dormions sur des oreillers otiil &ait inscrit : «N’oublions jamais la lutte des classe. >

L’uniforme se trouve dans cette standardisation, cette répétition stérile tuant toute
possibilité d’imaginations, de créations. Revenons a F. Jullien, son point de départ pour
critiquer 1’uniforme est cette tendance de la mondialisation actuelle dans notre société de

consommation :

Aux quatre coins du monde, on retrouvera inévitablement les ménes vitrines, les ménes
h&els, les mé&nes clés, les ménes clichés, les ménes affiches de bonheur et de consommation.
Clos enfin sur lui-méme, le tout (plané&aire) ne fait plus que se refléer : auto-reflet qui
constitue désormais phantasmatiquement le monde sous le régne de la Similitude (et platitude).
Car si dictature il y a, c’est qu’une telle uniformisation ne se limite pas aux biens matériels
mais envahit I’imaginaire. Par une opération éditoriale réussie, Harry Potter ou Da Vinci Code
(ou tout autre produit du méme type) formate a ’identique les réves d’adolescents du monde
entier. Par ses exportations massives de programmes, d’un pays a ’autre, la télévision fait ici
son massacre. Sinon, ce qui, en territoire recul& éhappe encore acette uniformité sera

consid&écomme en retard.”

L’uniformité, c’est pour Jullien un des grands malaises de la mondialisation avec 1’essor
des mé&lias de masse. Caract&isé par le st&éptype ou la standardisation, elle reléve, comme
il I’a dit, d’une « commodité>de la production. Le seul m&ite de cette production en chame
est de «hausser le rendement et d’accroitre la facilité >¥. Notre socié&é&est soumise acette
uniformation qui nous menace chaque jour de maniée discrée. Le fast food, le film
commercialisé de Hollywood en font tous partie. Le cé&ébre anthropologue Claude Lévi-
Strauss, dans Race et Historie, nous rappelle éjalement cette néessité de «préerver la

diversité des cultures dans un monde menacé par la monotonie et I’uniformité >

‘\ Yu Hua, La Chine en dix mots (essai traduit du chinois par Angel Pino et Isabelle Rabut), Arles, Actes Sud, 2010, pp.41-42.
® Frangis Jullien, De [’universel, de [’'uniforme, du commun et du dialogue entre les cultures, Paris, Librairie Arthéme
Fayard, 2008, p.36.
 Ibid., p.32.
@ Claude Lévi-Strauss, Race et Histoire, Paris, Editions Gonthier, 1961, p.84.
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Plus grave encore : cette uniformisation se procure un visage assez trompeur, elle nous fait
vivre dans une illusion. Maintenant les progrés vertigineux des sciences et des technologies ne
cessent de changer notre qualitéde vie maté&ielle, en toute apparence, il y a devant nous
d’innombrables choix, nous croyons pouvoir en choisir librement et prendre les deeisions a
notre gré mais quand les mé&lias nous e€rasent du méne message, et que la socigé
industrielle nous montre inlassablement le m&ne mode de vie, nous disposons en fait de peu
de temps pour réfl&hir, de peu de libertépour former nos propres opinions. Notre opinion est
souvent préconditionnée par ce que nous recevons de 1’uniforme. Si les enfants de nos jours
ne connaissent des leur naissance que le mode narratif de Harry Potter, le film hollywoodien,
comment relancer I’imagination humaine ? L’uniforme nous emprisonne mentalement. C’est
dans ce sens que F. Jullien insiste sur la protection d’une diversité culturelle devenant plus

urgente que jamais :

On s’occupe tant aujourd’hui des ressources matérielles de la Terre, dont on craint qu’elles
ne tarissent. Mais ces ressources intellectuelles, ces sources d’intelligibilité, que les diverses
cultures de par le Monde ont développées, les laisserons-nous recouvrir et disparaire, ou
s’épuiser, par la standardisation qui tend a faire perdre aujourd’hui tout relief et contraste a la

pensée 7"

Nous voudrions évoquer I’article de Samuel Huntington intitulé The Clash of Civilizations,
publiédans la revue Foreign affairs en &€1993 ? Celui-ci, qui a permis ace professeur de
science politique de 1’Université de Harvard d’accéder a une notoriété, a déclenché des
controverses a 1’échelle mondiale, car Huntington y a donné un jugement personnel sur
I’avenir de notre planéte, en disant que dans le nouveau monde a venir, il faut penser les
sources des conflits internationaux en termes non plus idéologiques, é&onomiques, mais
culturels. Le christianisme , I’islam et le bouddhisme, qui sont les trois plus grandes religions,

vont s’engager dans cette concurrence d’influence.

© Franis Jullien, Penser entre la Chine et I’Europe (texte inédit), p.17.
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On pourrait noter ce contraste entre la pensé de Huntington et celle de F. Jullien sur
I’interculturalité. Chez le précédent, la diversité culturelle crée un effet plutot négatif, quant a
F. Jullien, il considére cette variété comme des ressources tout précieuses de I’intelligence

humaine. Claude Lévi-Strauss porte le mé&ne avis :

La civilisation implique la coexistence de cultures offrant entre elles le maximum de
diversité et consiste m@ne en cette coexistence. La civilisation mondiale ne saurait &re autre

chose que la coalition, & 1’échelle mondiale, de cultures préservant chacune son originalité.”

Cependant, Frangis Jullien s’inquiéte de 1’avenir de la pensé chinoise qui risque de se

perdre dans la mondialisation. Son ami Kubin voit plus loin :

Frangis Jullien ne peut étre trés apprécié de I’autre c6té de 1’Atlantique, ou il doit étre
per¢u comme une poussieére dans 1’ceil du politiquement correct. Tout particuliérement parce
qu’il se prononce clairement contre une américanisation de notre planéte et que, de méme
d’ailleurs que Rolf Trauzettel, il voit en la Chine 1"unique espoir d’un contre-pouvoir de poids

face a I’influence américaine.”

F. Jullien est francais, et sa langue maternelle est le franqis qui traditionnellement
appartient au bataillon contre I’uniformisation de 1’anglais. Ce qui est plus intéressant, c’est
que la France depuis I’époque du général de Gaulle, non seulement dans cette concurrence des
langues, mais aussi dans les relations extérieures, prend une certaine distance a 1’égard des
Etats-Unis. En ce qui concerne les relations franco-chinoises, n’oublions pas que la France est
le premier pays du monde occidental aavoir reconnu la République populaire de Chine et

établi des relations diplomatiques avec elle malgré 1’opposition des Etats-Unis. La Chine est

 Claude Levi-Strauss, Race et Histoire, Paris, Editions Gonthier, 1961, p.77.
® «Sinologia, quo vadis ? Polénique sur la sinologie actuelle >3 intervention de Wolfgang Kubin au Deuxiéme Colloque
international de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le détour et I’accés : la sinologie en tant que nouvelle hermeéneutique
pour 1’Occident — la contribution frangise >»>(Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de 1I’Université Fu
Jen, 2005, p.294.
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cet «unique espoir d’un contre-pouvoir de poids face a I'influence américaine >3 nous ne
savons a quel point ce jugement de Kubin sur I’intention de Jullien se trouve conforme a
I’idée de notre sinologue lui-mé&me, mais une fois de plus, la France et la Chine, qui possédent
toutes une longue histoire et une civilisation hors du commun, se rencontrent, se regardent

cette fois-ci, chez lui, pour des raisons culturelles, contre une héyémonie menagnte.

Nous avons beaucoup parléde cet «uniforme >»qui S’impose en quelques sortes contre
I’esprit tol&ant, repré&sentépar la fameuse formule voltairienne : «Je me battrai &amort contre
VoS idées, mais je me battrai aussi & mort pour que vous puissiez les exprimer. >»> En
introduisant une deuxi@me notion qui est I’« universel > F. Jullien a précisé qu’il y a en fait

deux niveaux d’« universalité>:

D’une part, une universalit¢ faible, rabattue, paresseuse, se limitant a la seule
expé&ience...elle signifiera: nous constatons, pour autant que nous avons pu l’observer
jusqu’ici, que telle chose se passe toujours ainsi ; ou que tous les cas (d’une méme classe) se
trouvent effectivement concernés. D’autre part, une universalité¢ forte, universalité stricte ou
rigoureuse, celle qu’a congue la philosophie et qui seule, &ses yeux, est l€gitime : nous
prétendons d’emblée, avant toute confirmation par I’expérience, que telle chose doit se passer
ainsi. Sans aucune exception possible : nous affirmons non pas seulement que la chose se

trouve jusqu’a présent toujours ainsi, mais qu’elle ne peut étre autrement.

Il sera utile de comparer cette classification des universalités chez Jullien avec celle chez
Benjamin Matalon, qui a publiéen 2006 son ouvrage Face anos diffé&ence, Universalisme et

relativisme. Selon ce dernier :

existe un universalisme tolérant, qui met I’accent sur notre commune appartenance a
1 t 1 tol t, t I’ t t 1t

I’humanité, qui est plus sensible a 1’unité de I’espéce humaine qu’aux particularités ; et des

© Frangis Jullien, De ['universel, de l'uniforme, du commun et du dialogue entre les cultures, Paris, Librairie Arthéme
Fayard, 2008, p.17-18.
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universalismes convaincus d’avoir la seule vérité et qui cherchent a I’imposer, c’est un croyant
religieux, nationaliste, idéologique prét a se battre pour imposer sa conviction, puisqu’il est

persuadé qu’elle vaut pour tous. "

Pour expliquer ce que veut dire un universalite tolérant, nous disons qu’il attache
beaucoup plus d’importances a ce qui fait de nous des étre humains, ce qui se partage entre
tous, qu’a ce qui nous rend particuliers, différents. Cela nous fait penser au propos de Chen
Xujing (1903-1967), historien et sociologue chinois contemporain, sur la ressemblance et la

différence de ’humanité :

Les hommes sont autant semblables que disparates. On doit la crétion et le déeloppement
de la culture de notre soci&é a ces deux caractées: ressemblances et difféences. La
ressemblance apporte la sympathie, et celle-ci nous améne anous coopérer, tandis que la

diffé&ence crée la division du travail entre nous.”

Revenons ala comparaison entre Matalon et Jullien. Si cet universalisme rationaliste,
humaniste chez Matalon, fondésur une confiance de la ressemblance de I’humanite, n’a rien a
voir avec les deux niveaux d’universalité de Jullien, alors son deuxiéme universalisme, qui
croit étre le seule détenteur de la vérité et cherche a I’'imposer aux autres, correspond
totalement a I’universalisme faible et paresseux de Jullien. Cernédans son propre expé&ience,
il se passe en géné&al dans les groupes dominants. Matalon y voit une inéalitéprofonde entre

des groupes qui se trouvent dans une situation de supériorité et ceux d’infériorité :

Les groupes dominants, que ce Soit parce qu’ils sont majoritaires ou pour d’autres raisons,

s’affirmeront volontiers universalistes : ils veulent faire admettre que leurs valeurs, leurs

© Benjamin Matalon, Face anos diffé&ences, Universalisme et relativisme, Paris, L’Harmattan, 2006, p.54.

CiRg, CGEHAT—FPE e EHE) , dbal, PEISFEM A, 19954, % 85T, (En sortant de
I’Orient, essais de Chen Xujing sur les cultures, textes recueillis par Yang Shen, Pé&in, China Radio and Television
Publishing House, 1995, p.85.)
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normes, leurs croyances ont une valeur universelle, ce qui renforce &idemment les autres

groupes dans leur infé&iorit&"

Reste aparler de la deuxié@me universalitéforte et rigoureuse chez Jullien. Evidemment il
implique un probléme d’abstraction. Un universaliste de ce genre valorise la généralité
théorique et cependant choisit d’ignorer la particularitéreelle. Nous pouvons emprunter un
terme aristotdicien pour critiquer cette universalité: I’homme est un « animal social >» néet
¢levé dans une communauté concrete, son caractére et ses coutumes de penser et d’agir sont
tous déerminé& par les groupes auxquels il appartient. Nous n’arrivons pas a une

connaissance mdre sans admettre ce caractée social de chaque individu.

Si F. Jullien objecte a I"uniforme qui stérilise le monde, et a 1’universel qui d’une part
impose et d’autre part abstrait, qu’est-ce qu’il va promouvoir finalement ? Voilala troisiene
notion introduite qui est le «commun ». Il 1’a ainsi défini : «Le commun est ce que nous

partageons. >

Ce commun, je I’identifie ainsi : il est celui de I’intelligible ; et ce, en dépit des &arts
gu’on voit apparaitre entre ces traditions culturelles : c’est pourquoi nous pouvons, entre

Chinois et Européens, nous comprendre et dialoguer.”

Son idé ne peut &re plus claire encore: ce terme «commun > est le synonyme de
I’« intelligibilité>>dont nous avons dgaéudie le sens dans la partie pré&élente. Face atoutes
les objections, F. Jullien insiste que <«son détour par la Chine n’en finira pas >, autrement dit,

il ne va pas cesser de lire du chinois et d’apprendre en Chine.

© Benjamin Matalon, op.cit., p.29.

@ Franis Jullien, Penser entre la Chine et I’Europe (texte inédit), p.16.

® Ibid., p.17.

@ «De la Gréee ala Chine, aller-retour : Propositions > intervention de Frangis Jullien au Deuxiémne Collogque international
de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le détour et I’acces : la sinologie en tant que nouvelle herméneutique pour 1’Occident
— la contribution frangaise >»(Vendredi 5 et Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de 1’Université Fu Jen, 2005, p.14.
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111.2 La logique d’un déour par la Chine pour un retour en Greése

Montaigne est souvent mentionné comme un des premiers savants en Occident a
remarquer par les rexits des voyageurs la grande diversitédes cultures mais surtout le sens de
penser ailleurs. Au lieu de juger les usages différents d’une position ethnocentriste, il apprend
plut@ ales expliquer pour aboutir &ala conclusion que <«chacun appelle barbarie ce qui n’est
pas de son usage »(Des cannibales, Essais, I, 31)®, d’ou nous pouvons constater qu’il refuse

d’imposer nos propres coutumes acelles qui sont simplement diffé&entes des ndres.

Les cas d’Emmanuel Levinas et de Tzvetan Todorov sont tous semblables. Pour le premier,
un profit en est atirer dans une relation de vis-&vis, dans la construction d’une extériorit€&

puisqu’une opportunité sera offerte au sujet de se découvrir, de sentir son étre.

La relation avec 1’autre est une relation avec un Mystére. C’est son extériorité, ou plutdt
son altérité, car ’extériorité est une propriété de ’espace et ramene le sujet alui-mé&ne par la

lumiére, qui constitue tout son &re.”

Chez Todorov, le détour par I’objet est pour le sujet le raccourci de se conna’ire :

L’ceil ne peut se voir lui-méne, ce que remarquait aregret La Rochefoucauld, mais il ne
s’en tenait pas a ce constat...La meilleure connaissance de soi passe par celle des autres, le

déour le plus long se révdée &re le chemin le plus court.”

Tous deux ont fondéleurs réflexions apartir du sujet, en fait, la relation levinassienne
avec ’autre et le chemin du déour todorovien impliquent la mise en regard de deux cGes —

sujet et objet. Il s’agit d’un double éclairage qui permet a I’un comme a 1’autre de s’illuminer

© Benjamin Matalon, Face anos diffé&ences, universalisme et relativisme, Paris, L’Harmattan, 2010, pp.32-33.

® Emmanuel Levinas, Le temps et I’autre, Paris, PUF, 1983, p.63.

C L BN Chtta, a5 43 x5 16 HRF 22 BB E R JLSEEY —30, 518 (B MhE. Hg
ER 2 BAEBRAEY , A EEgR, Jbat, dbRURFEH R, 5 213 U1, (Comment et pourquoi dialoguer avec
l"autre ? — Quelques rélexions autour de la pensé& de Frangis Jullien, article &rit par Du Xiaozhen et mis dans le recueil
Penser [’autre . dialogues autour de la pensée de Frangis Jullien, sous la direction de Du Xiaozhen, P&kin, Presses de
I’Université de Pékin, 2011, p.213.)
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pour ensuite se regarder, se refléter chacun a travers I’autre. Par 1a, Levinas et Todorov
rejoignent 1’avis de Frangois Jullien dans son travail sur la Chine qui est pour lui un outil de

réflexions pour repenser 1’Europe.

Pourquoi étudier la Chine ? Selon Daniel Elisseeff, la Chine est un miroir pour 1I’Occident,
«non pas le seule, mais immense assurément >. Si cette explication paraT peu suffisante, on
en trouvera plus de déails chez F. Jullien. 1l a choisi la Chine comme objet de ré&é&ences
possible, plutot que 1’Inde, le monde arabe ou le monde hébreu qui sont traditionnellement
con@is par les Européens comme composantes d’orientalisme, parce que culturellement, la
Chine repré&ente un monde de grande civilisation hors de la pensés europeéenne, mais qui est
en méne temps aussi &aboré& civilis€ textualis€ que la leur en Europe ; c@é langue, le
chinois ne constituant pas un affluent de la grande famille indo-europénne, tandis que le
sanscrit de I’Inde est apparenté aux langues européennes ; historiquement, la Chine s’est
développée indépendamment de 1’histoire européenne jusqu’a une époque relativement
récente, cependant, le monde arabe ou le monde hébreu sont liés a I’histoire de 1’Occident. En
tant que conclusion, la Chine, pour F. Jullien, «posséle une commoditéthéarique >»et elle

«ouvre un ailleurs loin de nos r&&ences >>.

Mais il y a encore une question, ¢’est pourquoi la Gréce ? La pensée grecque, n’elle-est

pas démodée pour penser 1I’Europe d’aujourd’hui ? Frangis Jullien y a ainsi réondu :

Le choix de départ serait donc celui d’un €cart, créant du recul, grice auquel remettre en
perspective la pensés. Au plus loin de tout exotisme, un tel déour est méhodique. Si je passe
ainsi par la Chine, ¢’est aussi pour mieux lire le grec, disais-je au seuil de cet itinéaire, et sans
le moindre paradoxe ; car il y a bien, effectivement, en Europe, une certaine familiarit&native
avec la penseée grecque, parce que hé&ité, en dépit des ruptures d’épisténé, qu’il nous faut
rompre pour espérer la connaire (et pour cela la dé&ouvrir) en se constituant un point de vue

d’extériorité.”

“ Daniel Elisseeff, Histoire de la Chine, Paris, Editions du Rocher, 1997, p.10.
® Voir I’entretien recueilli par Richard Piorunski et Bill Gater avec Frangois Jullien, op.cit.
® Intervention de Francois Jullien au Deuxiéme Colloque international de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le déour et
I’accés : la sinologie en tant que nouvelle herméneutique pour I’Occident — la contribution frangise > (Vendredi 5 et
Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de 1’Université Fu Jen, 2005, pp.45-46.
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Pour lui, la pensée grecque n’est pas démodée, elle a quand méme un certain lien avec la
pensée européenne aujourd’hui et ce lien va étre toujours présent. Aussi de ses propos, nous
savons que le déour par la Chine a pour objectif un retour en Greee. Cette proposition a fait
que le travail de Frangis Jullien se diffé&encie tant de celui des autres sinologues. Il est
construit sur le fondement d’un mariage entre la sinologie et la philosophie.
Traditionnellement, le travail des sinologues est celui d’un philologue qui se plonge dans les
textes classiques, ou celui d’un sociologue qui choisit d’étudier telle ou telle époque, ou celui
d’un archéologue qui examine pour constater, bref, ils prennent la culture chinoise comme
leurs objets d’études et leurs fins d’études. La méthodologie de Jullien est diffé&ente, en se

servant de la culture chinoise, elle vise aun retour ala pensée occidentale.

Lorsque nous parlons du sinologue Jullien, nous rencontrons les objections des autres
sinologues qui n’admettent pas qu’il leur appartienne, cependant il lit en r&litéen chinois,
toutes ses ceuvres concernent la Chine. Lorsque nous parlons du philosophe Jullien, nous

rencontrons les objections des philosophes frangis qui le considéent comme sinologue.”

Pouvons-nous dire que d’étre sinologue, c’est le moyen de Frangois Jullien, et que d’étre
philosophe, c’est la fin de Francois Jullien ? La Chine n’est pas sa destination de son grand
voyage, mais le moyen par lequel il pourrait ouvrir une nouvelle breshe, déasser les confins
de sa propre pensée européenne. Sa destination, c’est la Gréce, pays natal de la philosophie.
Ici, nous avons besoin d’évoquer Xiong Bingming, philosophe, sculpteur et calligraphe
frangais d’origine chinoise dont la pensée est une traduction fidele de celle de Franqis

Jullien ;

Un homme néquelque part dans le monde, est parti dans sa jeunesse pour un pays lointain

O BRPEP—— (R AR (I BT AR SR IO ) Bl (B FgekRl sl
MEXTEY » A EESR, bR, b KRR, 28 198 7. (La sinologie : la pensé occidentale et une
méthodologie — sur les caractéistiques des recherches sinologiques de Jullien, texte &rit par Zhang Xiping et mis dans le
recueil Penser ’autre : dialogues autour de la pensés de Frangis Jullien, sous la direction de Du Xiaozhen, Pékin, Presses
de I’Université de Pékin, 2011, p.198.)
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et y a grandi. Peu a peu, il Iui vient I’idée de retourner la ou il est né. Mais, le retour est

diffé&ent de la nostalgie du pays...Le retour est une connaissance, une maturité..”

Pour bien de ses confréres en sinologie, la méthode de Jullien, celle d’utiliser la sinologie
comme une boite a outil de la philosophie, n’est donc pas faisable, comme 1’affirme Wolfgang
Kubin, c’est pour cette raison que Jullien « n’est pas accepté par ses pairs américains ou

allemands >%.

Aux purs philologues, qui dans leur acception traditionnelle n’ont réussi a se maintenir
qu’aux Etats-Unis du fait que ce pays n’a pas autant été marqué par un mai 1968, Frangois

Jullien apparaTprobablement comme un méaphysicien.”

Kubin continue a défendre la pensé& de Frangis Jullien en expliquant la situation
géné&ale des recherches sinologues dans le monde entier. Pour la réumer de fagn concise,
nous disons qu’avec la montée de la langue anglaise aprés la Seconde Guerre mondiale, dans
le domaine des recherches sur la Chine, «une sinologie de haute volé& ne pouvait plus &re
sé&ieusement envisagée pour ainsi dire que dans un cadre anglo-saxon »". Il existe une
Europe anti-amé&icaine, mais &alement une Amé&ique anti-europeéenne. La matrise de la
langue anglaise est pour un sinologue un privilége absolu d’étre lu et connu partout dans le
monde. Cela provoque, du point de vue personnel de Kubin, un double effet, d’abord la

«bédliction »:

L’anglais permet de publier dans le monde entier et qu’il n’est pas nécessaire, en plus de sa

CHNE—— CHA, S i e R R 2 AR S R R LR . 51 (B BSaRA % A
FIXHEY 5 kN ES, Jba, dbat KW AR, % 218 Ti. (Comment et pourquoi dialoguer avec [’autre ? —
Quelques rélexions autour de la pensé de Frangis Jullien, article €rit par Du Xiaozhen et mis dans le recueil Penser
l’autre : dialogues autour de la pensée de Frangis Jullien, sous la direction de Du Xiaozhen, P&kin, Presses de
I’Université de Pékin, 2011, p.218.)

® Intervention de Wolfgang Kubin au Deuxiéme Colloque international de Sinologie de I’Université Fu Jen « Le déour et
I’accés : la sinologie en tant que nouvelle herméneutique pour 1I’Occident — la contribution francise > (Vendredi 5 et

~ Samedi 6 novembre 2004), Taipei, Editions de I’Université Fu Jen, 2005, p.288.

© Ibid., p.289.

@ Idem.
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langue maternelle, de maTriser de fagn active une autre langue étrangére, si ce n’est peut-&re

le chinois.”

Puis la «malé&liction >:

Le systame personnel de langue et de pensé&, scell€ qui a ainsi, &é€&eveéau rang de norme
finit par convaincre qu’il n’est pas nécessaire de s’intéresser a des langues et des systémes de

pensée autres.”

Ce que Kubin veut exprimer est bien clair, par rapport aux sinologues anglo-saxons, il sera
plus facile pour F. Jullien, avec sa langue maternelle qui est le franqis, de remarquer les

particularités des autres cultures.

Pour finir, nous disons que son apprentissage est un processus continu de temoignages : la
penseé chinoise est intelligible pour 1’Europe. Cette ressource intellectuelle ne peut résoudre
les questions européennes, elle peut n&@nmoins les dissoudre. Tout au long de notre
exploration sur la pensée de Frangois Jullien, une expression chinoise vient souvent a 1’esprit :
«Me débarasser de 1’angoisse avec du vin de 1’autre. »Changeons un peu les mots et nous

aurons cette nouvelle formule : «Débarasser 1’Occident de 1’angoisse avec du vin oriental. »

“ Idem.
® 1dem.
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