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Avertissement

Dans ce travail, les noms chinois sont adoptés dans la transcrip-
tion dite pinyin, la plus usitée actuellement, mais voici quelques
¢quivalences pour donner une approximation de la prononciation :

¢ d=t, comme dans : Dao = Tao
¢ ji = ki, comme dans : jing = Kking (Yi-Jing = Yi King,
Daodejing = Tao-te-king)

¢ quan = ts’iuan (taijiquan = t’ai-Kki-ts’iuan)

¢ shi=che

¢ si=sseu

¢ Xxin = sin

¢ zhuang = tchouang (Zhuangzi = Tchouang-tseu)

¢ zi = tseu (Laozi = Lao-tseu, Yangzijiang = Yang-tseu-kiang)
Typographie

Certains noms ont systématiquement ¢ét€¢ dotés d’une majuscule
initiale : Ciel, Terre, Homme (ce dernier mot est orthographié avec
une majuscule uniquement dans les cas ou il apparait comme troi-
siecme terme dans la triade cosmique Ciel-Terre-Homme), Milieu,
Classiques, Voie (écrite avec une majuscule lorsqu’il s’agit de la
« Voie constante » ou du Dao, et avec une minuscule lorsqu’elle équi-
vaut au nom commun « chemin », méthode », auquel cas le mot chi-
nois correspondant est transcrit en italique sans majuscule : dao).

L’usage de l'italique a été réservé aux mots et expressions non
francais et aux transcriptions du chinois, a I’exception de termes de-
venus familiers pour le public frangais : Yin/Yang, Dao (voir la re-
marque au paragraphe précédent).

En raison de 1’abondance des homophones en chinois, on a indi-
qué, dans la mesure du possible, les caracteres chinois a coté des
transcriptions. Concernant les noms propres, dans la pratique chinoi-
se, le nom de famille est toujours avant le prénom.
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INTRODUCTION



La psychanalyse, cet étrange savoir qui s'occupe de 1'ame, en latin
anima, « souffle », initiateur d'une invention clinique, la cure par la
parole fondée sur l'exploration de l'inconscient a l'aide de la libre
association du co6té de l'analysant et de l'interprétation du co6té du
psychanalyste, est depuis plus d'un siecle enracinée dans la civilisa-
tion européenne. Cette civilisation, trés différente de la culture orien-
tale, l'est encore davantage de la sagesse chinoise. Quand un discours
tout neuf rencontre une civilisation trés ancienne, comment, en les
¢tudiant 1'un et l'autre, peut-on découvrir quelques idées similaires et
trouver la possibilité d'instaurer un dialogue ?

« L’horizon de ce dialogue entre cultures, de ce va-et-vient entre
les autres et soi, c’est I’entente », a remarqué Tzvetan Todorov'. Le
monde chinois est doté d'une culture radicalement différente, dont la
pensée, fondée sur des conceptions cosmiques, a imaginé et ¢laboré
I’€écriture 1déographique. Son enracinement dans les forces de la na-
ture a induit des modes d’expression de langage et de références qui
font que les Chinois pensent si différemment des Occidentaux.

A cet égard, une question fondamentale se pose lorsqu'il s'agit de
la pratique de la psychanalyse. Nous nous demandons : comment la
psychanalyse individualiste et athée, née a Vienne dans un empire en
décomposition, pourrait-elle €tre recevable et transposable dans le
monde chinois ? Comment, a la lumicre de la théorie, de la pratique,
pourrait-on trouver un terrain d'entente pour harmoniser 1'entretien
clinique et I'école psychanalytique occidentale avec la culture et
l'ethnocentrisme chinois ? Comment le monde chinois pourrait-il
recevoir ces disciplines ? Comment pourrait-il les adapter a sa vision
du monde ? Et d'abord, une s€ance d'analyse pourrait-elle se dérouler
de la méme maniere a Pékin ou Shanghai qu'a Londres ou Paris ?

1. Tzvetan Todorov, Nous et les autres, Seuil, 1992, p. 124.
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Actuellement, les psychanalystes occidentaux et les psychiatres
chinois font des recherches. Ils posent toutes sortes de questionne-
ments et essaient de découvrir des réponses. Sigmund Freud, comme
tous les intellectuels de 1'époque, s'intéressait assez a la Chine pour
que l'on trouve dans ses écrits quelques emprunts a la culture chi-
noise, des commentaires et méme quelques notes interprétatives”
Jacques Lacan, lui-méme, a appris le chinois, il I'a lu avec pertinence
et nous avons rencontré au fil de son enseignement plus d’une
centaine de références et d’allusions a la culture chinoise tradition-
nelle.

C'est dans son séminaire de 1971, Un discours qui ne serait pas
du semblant, que Lacan fait les références les plus larges a la culture
chinoise. A ce moment, travaillant avec Frangois Cheng, il baignait
largement dans la civilisation et la langue chinoises. Comme on le
verra, il s'est servi de ces références pour illustrer son argumentation.
Il s'est méme demandé s’il n'était devenu lacanien que parce qu’il
avait fait du chinois.

« Je me suis apercu d’une chose, disait-il, c’est peut-
étre que je ne suis lacanien que parce que jai fait du

chinois autrefois’®. »

Nous voulons prendre l'opportunit¢ de ce travail pour ouvrir une
fenétre avec, en regard et en discussion, les allusions de Sigmund
Freud au monde chinois et certains séminaires du docteur Lacan dont
les contributions apportent aujourd’hui un autre éclairage théorique
sur l'ancien empire du Milieu. Notre travail a pour ambition d’en
rendre compte.

Comment, a travers les remarques de Freud et de Lacan sur la
pensée chinoise et son écriture idéographique, la psychanalyse peut-
elle se diffuser dans le monde chinois ?

De quelle fagon est-elle transmise ?

2. « On pourrait voir une autre variante du fétichisme, mais ce serait, cette fois aussi, un paralléle
tiré de la psychologie comparée, dans cet usage chinois de commencer par mutiler le pied de la
femme puis de vénérer comme un fétiche ce pied mutilé. On pourrait penser que le Chinois veut
remercier la femme de s'étre soumise a la castration », Sigmund Freud, « Le fétichisme », in La
Vie sexuelle, PUF, Paris, 1969, p. 138.
3. J. Lacan, Un discours qui ne serait pas du semblant, 20/01/1971.

10



Quelles references théoriques emprunte-t-elle ?

Nous verrons comment le monde chinois a inspiré 1’Occident. Le
geénie de la langue chinoise et son €criture rejoignent la pratique psy-
chanalytique sur la méme voie, celle de la langue, au carrefour des
expressions et de la pensée. Nous nous demanderons, de ce point de
vue, s'il existe des convergences entre les écritures alphabétiques et
les ecritures idéographiques.

L'écriture chinoise se trouve €tre une des dernieres écritures idéo-
graphiques utilisées dans le monde. Elle porte en elle la trace des
images qui sont a l'origine de toute écriture sous la forme de picto-
grammes. Cette empreinte du signe perceptif et son devenir dans
'écriture idéographique nous semblent une maniere d'explorer les for-
mes d'organisation, du passage du visuel, du perceptible, au symboli-
que chez l'individu.

Le monde chinois, dans son histoire récente particulicrement
chaotique, donne le sentiment de devoir rattraper le temps. 1l a soif de
nouveautés, et la psychanalyse fait partie de celles-ci. Pour se référer
a ce domaine particulier de la psychanalyse — par exemple la distinc-
tion psyché-soma, celle du sujet et de I’objet, la question de la
science, de I’étre, celle de la vérité, le statut de la parole, ou bien
encore la question du symptome, etc. Dans le domaine de la psycha-
nalyse, comme dans d’autres disciplines, les concepts nouveaux
doivent opérer a partir des notions anciennes.

Dans le chinois, langue isolante composée d’¢léments rigoureuse-
ment invariables, la syntaxe dépend de I’ordre des mots. Sur le plan
grammatical, les mots peuvent étre ici nom, la adjectif, 1a verbe, en
fonction du contexte, et cela sans changer de forme. Une langue stric-
tement monosyllabique correspond toujours a un caractere d’écriture.
Les mots que nous allons mentionner sont libres de toute adaptation
flexionnelle. C'est pourquoi la traduction chinoise du vocabulaire de
la psychanalyse, pour désigner une méme notion, admet la cation des
termes.

A présent, en Occident, les psychanalystes s’intéressent tout
particulierement a la question de savoir comment la théorie psychana-
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lytique peut se formuler dans le monde chinois et comment, dans
toute sa complexité — a travers les termes de I’écriture chinoise —, elle
permet d'accéder directement dans sa propre langue au vocabulaire de
la psychanalyse. Peut-on trouver, dans un systeme d’écriture entie-
rement différent de celui de la civilisation occidentale, des équivalents
dans la langue chinoise ? Nous verrons que le vocabulaire chinois se
préte facilement a la traduction sur la base lexicale chinoise permet-
tant de créer des termes nouveaux.

Dans cette ¢tude, on voudrait poser une question d’ordre général
pour comprendre comment le chinois forme des néologismes sur les
termes psychanalytiques. Comment cette langue peut-elle intégrer des
mots d’origine étrangere ? Comment les mots chinois correspondent-
ils a des importations ou des adaptations a partir de lexiques occiden-
taux ?

Notre démarche nous a permis de faire des constats sur certains
usages terminologiques. Le but des pages ci-dessous est de donner un
apercu de la phase actuelle. Depuis quatre mille ans, l'histoire
chinoise offre ’image d’une remarquable continuité. Elle présente,
certes, de profondes mutations, mais témoigne aussi des échanges
avec le monde extérieur. Elle ne reste jamais un monde clos : trafics
commerciaux, guerres, expeéditions, conquétes et ambassades sont des
réalités de toute son histoire. Donc, connaitre la pensée chinoise
ancienne, c’est aussi mieux comprendre le monde chinois d’aujour-
d’hui.

Quand nous commengons a parler de la psychanalyse, nous som-
mes obligés de nous interroger et de repenser notre propre culture.
Deés lors, notre démarche prend la forme d’un aller-retour culturel.
C'est ainsi que la graine du savoir psychanalytique a pu étre semée sur
la terre chinoise et réveiller I’inconscient qui y dormait depuis des
millénaires. Le monde chinois et 1’Occident ne sont pas deux parties
adverses de I’humanité, ils peuvent et doivent se retrouver sur le
terrain d’entente de la conscience humaine.

4. La traduction des ceuvres freudiennes a commencé avant la Seconde Guerre mondiale. La
premiére traduction d’une ceuvre de Freud en chinois est celle de Psychlologie des foules et
analyse du moi, Qunzhong zinlizue yu ziwo fenxi F£52 3 FEE2EL H Ik 530, Shanghai, 1929.
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Nous commencerons par ¢tudier les fondements de la pensée chi-
noise en nous efforcant d’esquisser un panorama pour permettre de
comprendre son univers a la lumiere de la pensée humaniste, car la
pensée freudienne est profondément humaniste dans le sens moderne
du terme. Le fondement des théories et les pratiques psychanalytiques
sont essentiellement de nature individualiste. Il s’agit pour nous de re-
connaitre les problématiques individuelles quand elles affleurent dans
la pensée chinoise et de discerner dans celle-ci des points de vue simi-
laires a ceux de la psychanalyse. Nous serons a la recherche de cor-
respondances afin de trouver les possibilités d’ouvrir et de développer
un dialogue.

Il faut souligner que le domaine de la pensée chinoise se dit de-
puis toujours partagé entre le confucianisme, le taoisme et le boud-
dhisme. Ce dernier, arrivé d’Inde en Chine a partir du premier siccle,
s’est acclimaté progressivement a la société chinoise. La pensée tra-
ditionnelle, qu’elle soit confucianiste ou taoiste, accentue la complé-
mentarité¢ du Yin et du Yang avec une cosmologie fondée sur 1’har-
monie et la perpétuation des mutations.

Les mots chinois ont hérité de la tradition avec un arriere-fond, le
Dao &, le terme « taoisme » vient du mot chinois « tao » (« dao » &
en transcription pinyin). Il est la pensée fondamentale de toutes les
écoles et de tous les courants. Tous parlent du Dao i&, c¢’est-a-dire de
leur voie, de leur doctrine spécifique et de leur principe d’unite.

Le Dao i& est doué de plusieurs sens : la Voie, ce terme est en fait
un terme courant dans la littérature antique, et signifie « route »,
« chemin » ; et par extension « méthode », « maniere de procéder » ;
et la Voix est en rapport avec le dire. Le Dao signifie donc une Voie
de la vie en méme temps qu’une maniere de s’imprégner de la parole.

La psychanalyse a été pour la premiere fois introduite en Chine
en 1921, il y a pres de cent ans. Le terme « psycho-analyse » inventé
par Freud se traduit en chinois par jing shen fen xi xue K& g5 A7 22,
expression dans laquelle «jing shen » #& i renvoie au « psychi-
que » ; fen xi 5-MT renvoie a « analyser », et xue 2 4 « discipline ».
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La problématique de la traduction du vocable psyché-soma dans
la médecine chinoise met en valeur le terme jingshen ¥5ii§ en relation
avec la pensée traditionnelle du « psychique ». Le discours inhérent
au terme jingshen X5 T dans une conception ou le matériel et le
spirituel ne sont pas constitués en deux ordres séparés et ou I’individu
n’est qu’un moment d’une vaste chaine incluant le visible et 1’invisi-
ble. Les niveaux somatique et psychique sont intimement mélés. C'est
tout le réel qui comporte du jingshen ¥&i.

Le Huangdi Neijing # % R #& domine I’histoire médicale chi-
noise. Cet ouvrage fondamental renvoie constamment a un arriere-
plan taoiste, aux rites et pratiques de 1’équilibre du corps. Le traite-
ment des maladies mentales repose donc sur une approche purement
physiologique, puisque les maladies de I’ame sont de méme nature
que celles du corps. Les Chinois étant fondamentalement pragmati-
ques, tout passe par le corps, par la pratique. Pour que tout rentre dans
I’ordre, 1l suffit de rétablir I’équilibre entre le Yin et Yang, ces deux
principes fondamentaux qui, selon la pensée taoiste, déterminent le
fonctionnement de 1’ordre universel. Le but a atteindre est I’harmonie
de la vie sexuelle.

Dans un passage du Livre des mutations, on peut lire : « L’alter-
nance du Yin et du Yang est appelée le Dao i&. » Ici, la Voie de 1’ho-
me, ren dao A&, veut dire aussi la vie sexuelle. Selon la médecine
chinoise, la pratique de la sexualité et I’activité psychique sont combi-
nées. Le textes taoistes sont remplis de conseils qui enseignent com-
ment maintenir la santé a travers l'art sexuel. La pratique sexuelle est
une conduite naturelle qui guide une partie de la recherche des taois-
tes.

La notion du yin-yang n’est pas une conception, ni une intellec-
tualisation, elle est en quelque sorte un fleuve sous-jacent. Elle tra-
verse les événements et les normes établies et les éprouve dans toutes
les oppositions symétriques : le masculin et le féminin, le jour et la
nuit, I’ombre et la lumicre, le Ciel et la Terre, le soleil et la lune, le
mouvement et le repos, I’interne et I’externe, etc. Ces oppositions
sont pergues comme n’étant jamais absolues. Ces mouvements de
croisement, d'approche et d'¢loignement représentent les dynamiques
psychiques : la liaison et la désunion — tension et décharge. Dans cette

14



conception, le jour représente alors la réalité et la lune le réve. Un
germe de yin subsiste toujours dans le yang et un germe de yang dans
le yin, si bien que, dans le mouvement des cycles cosmiques, lorsque
chacun des contraires parvient a son paroxysme, il se renverse dans
’autre. Et, bien sir, le sexe y prend part.

La médecine chinoise congoit dés I’ Antiquité la pratique de la
sexualit¢ comme 1’origine de la santé et, par conséquent, aussi bien
des maladies que des symptomes psychosomatiques. L’harmonie du
yin et du yang est incontournable. Pour les Chinois, une vie sexuelle
aboutie atteint I'harmonie. Elle résonne mélodieusement comme des
instruments de musique, luth et cithare, qui vibrent a l'unisson. En
chinois, cela se dit gin sé hé ming a8,

Freud est un contestataire en révolte contre la société viennoise
qui réprime la sexualité. La psychanalyse s'est fondée sur la décou-
verte du fait que la neurasthénie est toujours d’origine sexuelle. Nous
¢tudierons la sexualité et le désir dans la pensée médicale chinoise. 11
est important de signaler que le désir sexuel n’est pas considéré com-
me mauvais en soi. Il est impensable de 1’éradiquer, de le supprimer,
car 1l s’insere dans un flux d’incitations réciproques naissant des pola-
rités qui sous-tendent la réalité, ces fameux yin et yang qui sont dans
la logique de la vie et dans I'harmonie de la nature.

D’originalité de cette pensée réside dans le fait qu’elle entend
canaliser, endiguer le désir sexuel, qui, loin d'étre un objet d'infamie,
une 1mage d'impureté, est quelque chose de naturel. La sexualité,
excitation et émotion affective, est pensée comme une régulation. Elle
s'exprime dans la métaphore des nuages et de la pluie : les nuages
s’amoncellent, la pluie féconde.

Il n’existe pas de lien entre péché et érotisme dans cette pensée
traditionnelle. Donc, pas de péché, pas d’enfer. Méme I’enfer des
bouddhistes est passager, car la réincarnation offre toujours une chan-
ce nouvelle. Quant au concept de la sexualité taoiste, il est en fla-
grante opposition avec le dogme chrétien relatif au péché et a la cul-
pabilite.

Nous nous demandons si la pensée chinoise qui définit le désir
sexuel par la fonction et non par le manque pose un probleme d’adap-
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tation a la psychanalyse. Elle révele que la psychanalyse est fondée
sur un parti pris qui n’est pas forcément universel. Cela dit, elle peut
justement permettre de réinterpréter la lettre freudienne ; elle peut
ouvrir une autre fenétre, voir ce qu’il y a en elle d’universel et offrir
une ressource pour la repenser.

La conception complexe du corps implique une relation métapho-
rique et un modele cosmologique. Dans I’antiquité chinoise, il n’y a
pas de mot pour dire « corps », mais un grand nombre de mots pour le
qualifier selon ses divers aspects et ses diverses fonctions.

La langue ancienne utilise le mot xing, 72, pour signifier la forme
corporelle. Dans le grand dictionnaire Shuowen jiezi i 3L % 5 « la
forme xing 72 est I’image », autrement dit le corps dans son double
aspect : appropriation et identification.

Dans la médecine traditionnelle, le corps est un foyer d’énergie,
un lieu d’interaction avec son environnement naturel, lieu qui existe
et se définit par rapport a ce qui I’entoure. Le corps n’est donc qu’un
support d’échanges. Il ne s’enferme pas sur lui-méme, mais s’ouvre
au monde, est per¢cu comme un microcosme qui représente le monde
des phénomenes a part entiere. Cette vision du corps est propre au
taoisme comme a la médecine. Les Chinois pensent que le corps n’est
jamais i1sol¢é du cosmos.

En Occident, la conception du corps s'oppose a celle du psychis-
me. L’introduction par Sigmund Freud des concepts de conversion
hystérique et de pulsion a completement bouleversé ce concept duel.
L'étude de I’hystérie lui a fait analyser la sensibilité toute particuliere
de ses patientes et découvrir 1’écriture des symptomes sur leur corps.
Pour désigner le transport de 1’énergie libidinale et I’inscription des
pensées inconscientes dans le corps, Freud a fait appel au concept de
conversion.

En 1905, il a précise le point de vue psychanalytique en affirmant
que les représentations refoulées « parlaient dans le corps ». Il a
affirmé que les symptomes hystériques étaient autant de messages
codés, semblables a des hiéroglyphes, adressés par le sujet a qui vou-
drait bien les entendre, espérant et craignant tout a la fois que cet
autre puisse aussi les déchiffrer. Cette méme année, Freud a avance le
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concept de pulsion (7rieb), aux confins du psychique et du somatique,

pour désigner la délégation €nergétique envoyée par une excitation
d’origine interne dans le psychisme’.

De son c6té, la pensée chinoise renvoie aux troubles somatiques
dans une dialectique interactive. C’est dans les mouvements rituels du
taiji que la pensée s’incarne et le corps se pense. Non-séparation de
I’esprit et de la maticre, le corps physique et le corps cosmique sont
liés ’'un a autre. La quéte taoiste consiste en un travail sur I’indivi-
du, son corps et son esprit, afin de s’assimiler au rythme naturel de
I’univers.

Lacan a écrit a propos de I’image du corps :

« Ne cherchez pas le grand Autre ailleurs que dans le

corps. »

En nous référant a sa remarque, nous pouvons dire que, si le corps est
indissociable de I’ Autre, la formulation de la psychanalyse va de pair
avec la représentation chinoise. Le corps chinois implique avant tout
une pratique tangible préalable a tout discours sur lui-méme. Citons le
postulat des sages anciens : « Le Tao est dans mon corps. » La propo-
sition lacanienne qui sous-entend la dialectique d’intériorité-extério-
rité rejoint a cet égard la représentation du corps chinois.

Le mot Dao 3B désigne également le principe fondamental qui se
trouve a I’origine des choses. La métaphore de I’eau est trés souvent
associée au Dao, dont elle est la figuration par excellence. Tout a la
fois souple et puissante, se manifestant sous une infinie multiplicité
de formes et, de par sa nature instable, a I'infime lisiére entre rien et
quelque chose, I’eau passe par d’infinies transformations. Insaisis-
sable, elle est pourtant ce qui donne vie a toute chose, symbole en
cela du féminin, du Yin qui conquiert le Yang par attraction plutét que
par contrainte.

Nous sommes de I’eau, la vie est ’eau. Sa fluidité anime notre
corps, elle y circule et nous fait vivre. L’eau ne s’arréte jamais, elle
contourne les obstacles, s’infiltre. Cette capacité d’adaptation, de
rester labile sur le plan métaphorique, est indispensable pour €pouser

5. Roland Chemama, Bernard Vandermersch, Dictionnaire de la psychanalyse, Larousse, 2003.
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le vivant. Sur ce point, le raisonnement psychanalytique rejoint la
conception chinoise : le mal est vu comme fixation et obstruction ; il
est le contraire de la Voie, le Dao.

La perception chinoise du bouddhisme s’est tournée naturelle-
ment vers une discipline spirituelle. Le mot Chan T8, qui signifie
« méditation » (prononciation japonaise : Zen) est la « négation de
I’existence » au profit de 1’excellence de 1’esprit. Son désir est de se
reconnaitre dans une expérience personnelle. Les pratiques religieuses
individuelles (meéditation, techniques de salut du corps, acces a la
connaissance et a la révélation par la transe, comme 1’écriture inspi-
rée) passent par le corps. Méme lorsqu’un moine bouddhiste veut
parler de meditation, qu’il veut exprimer les dimensions mystiques
qu’il a pergues et qu’il a pu observer, il finira, pour témoigner perti-
nemment de son esprit et de sa pensée, par évoquer son corps.

La méditation des bouddhistes et des taoistes permet a I’homme
de « retourner son regard » vers I’intérieur de son étre pour y retrou-
ver le corps universel. Il devient d'abord conscience de son moi dans
son entourage. Quand 'homme est dépouillé de la forme ancienne,
quand il est parvenu a I'é¢tat de maitrise de sa personne, vient enfin
I’oubli, I’oubli du « soi», le champ de l'inconscient, et I’identité se
fond dans tous les processus relationnels. Parallelement, dans la cure
psychanalytique, pouvons-nous atteindre notre inconscient par
« I’oubli de la parole » ?

La santé est définie comme un état de bien-€tre. Tout est dans le
lien. On ne peut pas isoler I’individu des différentes dimensions psy-
chiques ou physiques, quelles qu'elles soient, autrement dit du corps
psychanalytique : langage et jouissance. L’harmonie des interactions
ne peut s’exprimer que dans le mouvement qui la révele. Nous décou-
vrons a travers lui que chaque chose est a sa place dans la dynamique
cosmique.

La médecine chinoise est une systématisation des connaissances
qui s'appuie sur la doctrine cosmologique des souffles. Elle apporte
une base théorique a la pratique médicale, notamment par 1’acupunc-
ture. Cette science du corps est un art curatif traditionnel qui fonde
son argumentation diagnostique et thérapeutique sur une vision éner-
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getique, taoiste, de I’Homme et de I’Univers. L’Homme, microcosme
organis€¢ a 1’image du macrocosme, connait les mémes regles que
celui-ci. Ces regles devront inspirer le mode de vie, elles serviront de
trame & 1’élaboration de 1’acte médical. Epris de réalité matérielle, les
Chinois, avant tout pragmatiques, font feu de tout bois : tout passe par
le corps et la pratique. C’est I’équilibre harmonieux entre le yin et le
yang qui conditionne I’état de la santé.

Tout au long de son histoire, la pensée chinoise est celle du
Souffle, du Qi R, énergie vitale. Le corps est considéré comme un
foyer d’énergie, porteur du Souffle. Le Qi R opére au nom de la pul-
sion et, parce que 'homme est dans un corps, sa sexualité passe par ce
corps individuel dans sa recherche d’équilibre entre I'esprit et le maté-
riel. Nous verrons que pour la psychanalyse les différentes pulsions se
rassemblent en deux groupes qui fondamentalement s’affrontent.
Cette opposition engendre la dynamique qui supporte le sujet et
I’anime.

Nous trouvons dans le Zhuangzi (IVS-111° siccle av. J.-C., ouvrage
¢ponyme du grand penseur taoiste) une anecdote concernant la mort
de son épouse. Selon Zhuangzi ¥t 3, la vie est la continuation de la
mort, et la mort est le recommencement de la vie. Qui connait cette
loi du Ciel ? La naissance de 1’étre vient du rassemblement et de
I’accumulation du souffle. Quand le souffle se disperse vient la mort.
Si la vie et la mort se succedent et s’appuient ’une sur 1’autre, pour-
quoi se préoccuper ? Ainsi, les dix mille €tres de cet Univers sont un
corps. On admire ce qui est beau et on déteste ce qui pourrit, mais le
pourri ne se transforme-t-il pas en merveilleux et le merveilleux ne se
retransforme-t-il pas en pourriture ?

Une nouvelle transformation passe par la mort, exactement com-
me se suivent les quatre saisons, le printemps et I’automne, 1’hiver et
I’été. C’est une connaissance « performative » pour retrouver le ryth-
me cosmique. Il s'agit d'une mutation universelle a laquelle il faut
consentir. Le Yi-Jing Z#% 1’énonce ainsi :

« La seule chose qui ne changera jamais, c¢’est que toul

change toujours. »

L’1dée de 1’évolution continue du vivant se retrouve chez Freud. La
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mort est bien le « propre résultat » de la vie. C’est son but, tandis que
la pulsion sexuelle est I’incarnation de la volonté de vivre’.

Cette notion de dualit¢é a toujours été considérée par Freud
comme un point essentiel de sa théorie. En 1920, dans Au-dela du
principe de plaisir, 1l estime indispensable a la psychanalyse la notion
de pulsion de mort, onde porteuse de la pulsion de vie. Mais, plus
fondamentalement, il reconnait la pulsion de mort, puisque ce retour
au point de départ est en quelque sorte I’écho de la tendance qui
pousse I’organisme a revenir a son origine, a son état premier de non-
vie, ¢’est-a-dire a la mort’.

Freud nous dit que I’essentiel de la vie, réinscrite dans ce cadre
de I’instinct de mort, n’est rien d’autre que la tendance réclamée par
la loi du plaisir de réaliser, de répéter toujours le méme détour pour
revenir a I’inanimé. Cependant, la définition de I’instinct de vie dans
Freud semble se réduire a I’Eros, a la libido".

Dans la pensée traditionnelle chinoise, les questions de la souf-
france et de la mort ne sont jamais traitées comme des problémes,
parce qu’elles ne sont pas percues comme Mal absolu, mais bien
plutét comme faisant partie d’un processus naturel, car tous les étres
sont issus de la nature cosmique et y retournent. Dans la recherche de
la vérité, cette culture n’a pas développe de théodicée ni de pensée
divine dans une quelconque transcendance. Le sujet métaphorique,
intangible, domine les esprits humains en s’incarnant dans le corps.
L’id¢€e est associée a toute pratique physique et spirituelle.

Les pratiques respiratoires et les mouvements corporels préfi-
gurent les exercices du taijiquan KR %Z’ : souffler et respirer, expirer
et inspirer, rejeter 1’air usé et en absorber du frais. Les taoistes fient
cette expérience « psycho-corporelle » de « nutrition du principe

6. Sigmund Freud, Au-dela du principe de plaisir, in Essais de psychanalyse, Paris, Petite
Bibliothéque Payot, 1982, p. 97.
7. Roland Chemama, Bernard Vandermersch, Dictionnaire de la psychanalyse, Larousse/ VUDF,
2003, pour la présente édition, p. 354-358.
8. Lacan, Séminaire, L Identification, 28/02/1962.
9. Zhuangzi 15, p. 237. Sur les techniques, inspirées des mouvements des animaux et devenues
courantes sous les Han a la veille de 1’ére chrétienne, qui consistent a “guider et induire” (daoyin)
I’énergie vitale de maniére a lui permettre de circuler librement a travers tout le corps, cf. Livia
Kohn, Sakade Yoshinobu, Taoist Meditation and Longevity Techniques, Ann Arbor, University of
Michigan, 1989.
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vital ». Corps et esprit sont d’ailleurs tellement mélés de facon prag-
matique qu’ils s'inscrivent dans la pratique sexuelle autant que dans la
discipline de la calligraphie.

L’idée du Souffle se trouve au fondement de la pensée cosmolo-
gique chinoise. Sa réflexion sur 1’origine, la genese du monde, ne se
pose guere la question des ¢léments constitutifs de I’univers, et encore
moins celle de I’existence d’un Dieu créateur : ce qu’elle percoit com-
me premier est la mutation, ressort du dynamisme universel qu’est le
Souffle, Qi K. La cosmogonie est liée 4 une mythologie et a une pra-
tique rituelle. Ce qui nous ameéne a nous interroger : comment la
pensée chinoise s'est-elle passée de Dieu ?

Les Chinois ne se sont jamais préoccupés de son existence. Le
fait religieux, bien ¢loigné des catégories des religions européennes,
existe sans avoir de nom propre, parce qu’il n’a pas de structure
ecclésiale ni d’autorité dogmatique globale. Il se structure sur la com-
munauté du rituel. Le statut de la pratique divinatoire dans la civilisa-
tion chinoise témoigne de I’importance du culte des ancétres, fondé
sur la pensée confucianiste. Les rites et les sacrifices s'allient avec les
diverses puissances de la nature, telles la terre nourriciere, les fleuves,
les montagnes sacrés et autres cultes naturalistes fondés sur la pensée
taoiste.

La plupart des Chinois ont une religiosité quasi animiste qui res-
pecte la nature et les autres. Tout ce qui existe a sa raison d’étre.
Puisque les Chinois ne congoivent pas le péché originel, la question
de la liberté ne se pose pas. D’ailleurs, trop fiers de leurs rites et de
leur culture, ils n’ont jamais cherché¢ a convertir personne.

La sagesse chinoise, indépendante et toute humaine, ne doit rien a
I’idée de Dieu”. L’homme ne doit pas régler sa vie en fonction d’une
quelconque référence a des forces surnaturelles, il doit se réaliser dans

10. Marcel Granet, La Pensée chinoise, Albin Michel, collection « Bibliothéque de 1’évolution de
I’humanité », Paris, 1968, p. 476-478.
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ce monde. Le bénéfice escompté est terrestre, puisque la pensée tradi-
tionnelle ignore les commodités d’un paradis.

La conception de la nature humaine prime. La pensée chinoise est
¢trangere a la dichotomie du Bien et du Mal. Les Chinois ne con-
cevant pas le péché originel, la question de la culpabilité ne se pose
pas dans ses traditions. Freud est un contestataire en révolte contre la
culpabilité. Bien qu’il soit athée, sa pensée repose sur la culture
judéo-chrétienne. Le sentiment de la culpabilité et le péché originel se
manifestent dans la Bible. Cependant Dieu pardonne, et il est le Seul
a pouvoir le faire ! C'est des lors que la psychanalyse peut subvertir la
culpabilité. La sagesse confucianiste et le bouddhisme chinois parlent
de shu %2, empathie, et de la mansuétude. Il s'agit de s'identifier a
l'autre. Il s'agit de compassion et non de « pardon ».

La conception des valeurs confucianistes se manifeste chez les
individus par un principe moral puissant, le sens solide de la modéra-
tion et une sévere volonté d’amélioration de soi-méme. Pour cette
pensée, la nature de I’homme dépend des circonstances, de ses dispo-
sitions et de son €ducation. Il s’agit d’apprendre non pour les autres,
mais aupres des autres, auxquels on s’identifie. La pensée confucia-
niste est fondée sur le respect, mais aussi sur la connaissance de soi.
Dans la réflexion de ’homme sur ’homme, elle a pour la premicre
fois proposé une conception éthique de ’humanité dans son intégrali-
té universelle.

C’est ainsi que I’humanisme et le confucianisme sont compati-
bles. Cette pensée est habitée par une vision traditionnelle du monde
ou I’humain trouve sa place dans un ordre universel qu’il s’agit de
respecter. La nature humaine n’est pas tributaire d’un inn¢, comme le
péché originel, mais de prédispositions naturelles. Les conceptions de
la plupart des penseurs chinois sont plutdt optimistes. Jusqu’a
I’arrivée du bouddhisme, ils se dispensaient de poser la question du
Mal.

La question du Bien et du Mal est au centre de la philosophie
occidentale. Dans la religion chrétienne, le sentiment du péché
s'éprouve en relation avec la souffrance. Le mal doit étre distingué de
la culpabilité et compris sur de nouvelles bases : c’est ce qui empéche
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de vivre, ce qui s’oppose a I’affirmation du désir. La pensée chinoise,
n’ayant pas développé de théodicée, n’a pas recu de « message
divin ». Elle n’a pergu le Mal qu’en termes de blocage, d’obstruction
des processus vitaux. Elle n’a pas pensée 1’éfre, elle a pensé le
processus. Le mal — le non-bien — s'exprime quand la circulation
(souffle et parole) est entravée, lorsqu'il n’y a pas de passage, que la
voie est bouchée.

La fonction de la cure psychanalytique est de transformer un
négatif obstruant et paralysant en négatif moteur. La cure ne cherche
pas a ¢liminer le mal ; au contraire, elle cherche comment débloquer
le négatif, le libérer. Pouvons-nous dire pour autant que la pensée chi-
noise rejoint la psychanalyse sur la méme voie (voix) ?

L’idée fondamentale du Yi-Jing Z#&, Livre des mutations, canon
de la culture chinoise la plus ancienne, se fonde sur la mutation qui
régit toutes choses. Le Yi-Jing Z#E ne fait que constater une évidence
qui ne rejette aucune loi, ne contredit aucune science. Il est un outil
moderne d’investigation pour 1’action quotidienne et la connaissance
de soi. Cet ouvrage qui donne a comprendre I’aspect vivant de cette
culture est pour les Chinois un miroir de I’univers : la Voie est cons-
tamment changeante, altération et mouvement sans répit.

Il s’agit maintenant de repérer la lettre taoiste et le signifiant.
Lacan a affirmé que I’inconscient est structur¢ comme un langage.
Pour lui, le probleme fondamental est celui du rapport du sujet au lan-
gage. La psychanalyse est un domaine du savoir qui construit ses
objets, auxquels on s’identifie. Dans le langage chinois, le sujet et
I’objet sont intégrés les uns aux autres. Leur rapport implique la com-
plexité du cosmos. L’univers mental des Chinois englobe 1’espace et
I’étendue, le temps et la duree.

Depuis longtemps, les Chinois font appel aux deux essences, yin-
yang, qui constituent l'idée fondamentale venue de leur conception
cosmologique. Un des aspects essentiels de leur pensée classique est
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qu’elle saisit les relations, c’est-a-dire qu'elle pense par interaction,
réciprocité entre sujet et objet : chaud et froid, haut et bas, ciel et
terre, yin et yang, etc. Donc toujours par couplage, polarité, des mo-
des de pensée qui s’inscrivent obligatoirement dans le langage.

C'est ainsi que la langue chinoise a ¢laboré des marqueurs d’abs-
traction, quand on se trouve a la fois en présence de termes opposés et
complémentaires, donc dans une interaction. La pensée chinoise
pense en termes de processus. Processus par interaction, entre deux
poOles. Une interaction ou, déja, s’engendre le rapport du sujet a
I’objet. En 1962, Lacan a illustré cela dans le Séminaire
L’Identification :

« [...] dans I'histoire, une « science », la science primi-
tive, s’est effectivement enracinée dans un mode de
pensée qui, jouant sur celte combinatoire, sur des
oppositions, celles du yin et du yang, de I'eau et du
feu, du chaud du froid, leur faisait mener, si je puis
dire, la danse — le mot est choisi pour sa portée plus
que métaphorique —, leur danse, en se fondant sur
des rites de danses foncierement motivés par les
répartitions sexuelles effectives qui se faisaient dans

la société", »

Le Chinois ignore la catégorie grammaticale du genre — indépendant
du son et invariable —, qui forme une unité en soi. Le développement
de cette langue est un long processus pour s’assurer une autonomie et
une liberté de combinaison. Alors que sa pensée est entiecrement do-
minée par la notion de sexe, aucun mot ne peut étre qualifi¢ de mas-
culin ou de féminin. En revanche, toutes choses, toutes notions sont
réparties entre le Yin et le Yang, qui paraissent se constituer par
I’interaction de deux groupes concurrents et de sexe opposé. Ce
méme ensemble embrasse le monde naturel et le monde humain. Ici,
comme le dit Jacques Lacan, on voit que «la lettre taoiste tente
d’exprimer la méme chose, celle du signifiant ». Ce qu'il a indiqué en
1965 dans son séminaire :

« Jillustre d’autres traditions de pensée, celle du Tao

11. Lacan, Séminaire L Identification, 29/04/1962.
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par exemple, qui tout entiere part d’une appréhen-
sion signifiante, si on met deux signifiants I'un en face
de I'autre, cela fait des petites significations. Mais que
le départ soit, comme tel, 'opposition du yin et du
yang, du male et de la femelle, quelques choses pour
attendre de 'exploration freudienne de I'inconscient,

quelque chose qui a élaboré la fonction du sujet.

Lintroduction, simplement, du sinus et du cosinus,
en d’autres termes, la structure de la mémoire elle-
méme, en tant que telle, est faite d’'une articulation
signifiante. lei se manifeste comme telle 'apparition
du sujet, faisant toucher du doigt pourquoi la notion
de I'inconscient, pour quoi et en quoi la notion de

I'inconscient est centrale'. »

Freud cite K. Abel et ses Essais philologiques parus en 1884 :

« C’est donc vraiment intentionnellement qu’ont été
réunies dans ces mots des contradictions quant aux
concepls, non pas afin de créer, comme cela arrive

parfois en chinois, un nouveau concept” [...]. »

En chinois, le mot « contradiction » se traduit par mao dun ¥ /&,
lance-bouclier. Une historiette de Han Fei 82 JE, penseur politique du
I1I° siecle av. J.-C., a traduit dans la langue moderne cette diction. Un
homme qui faisait commerce de lances 7 et de boucliers J& vantait
ses boucliers /&: « Ils sont si solides que rien ne peut les perforer. » 11
enchainait aussitot pour vanter ses lances 7 : « Elles sont si acérées,
disait-il, qu'elles peuvent tout trouer. » Quelqu’un objecta : « Et si
j’essayais de transpercer un de vos boucliers /& avec une de vos
lances 7 ? » Le marchand fut bien en peine de répondre. Un « bou-
clier J& inattaquable » et une « lance 7 irrésistible » sont une contra-
diction dans les termes. Dire que le Dao de la valeur morale ne saurait
étre interdit et, d’autre part, que c’est au Dao de la position de force
de tout interdire, c’est tomber dans la contradiction de la lance 7 et
du bouclier &.

12. Lacan, Séminaire, « Problémes cruciaux pour la psychanalyse », 12/05/1965.
13. S. Freud, « Des sens opposés dans les mots primitifs » in Essais de psychanalyse appliquée,
Gallimard, Idées, Paris, 1933, p. 62.
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Cette petite histoire illustre bien la fonction métaphorique de la
pensée chinoise a travers le langage. Pour les Chinois, il n’y a pas de
vérité absolue et éternelle, mais des dosages. Il en résulte en parti-
culier que les contradictions lance-bouclier, mao dun 7 J& , ne sont
pas per¢ues comme irréductibles, mais plutot comme des alternatives.
La lettre taoiste consiste a privilégier le passage contre la fixation, le
mouvement contre 1’1immobilité, la cohabitation des contraires et des
points de vue. Puisque le sage n’est pas born¢, les contradictions ne
s’excluent pas.

La découverte de Freud est d’avoir su lire les formations de I’in-
conscient comme compromis entre des notions contradictoires. Le
conflit de tendances contraires provoque ainsi le refoulement, qui ne
cesse de faire retour dans les réves, les symptomes, les lapsus, les
actes manqués. Il est obligé de se dissimuler pour satisfaire aux exi-
gences du refoulement. Ainsi Freud arrive a déchiffrer les figures de
I’inconscient : le patent et le latent rejoignent 1’opposition du yin-
yang sur quoi se fonde la sagesse chinoise depuis des millénaires.
Mais, en réfléchissant au rapport entre la lettre taoiste et le signifiant,
on pense a la traduction du terme « Inconscient ». Comment la langue
chinoise pourrait-elle transcrire et intégrer ce terme d’origine psycha-
nalytique ?

Nous allons désormais nous pencher sur la métaphore du Souffle,
ce qui relie le monde visible au monde invisible : le « Vide ». Il ne
s’agit pas de quelque chose de vague ou d’inexistant, mais d’une
dimension éminemment dynamique. Le Vide se présente comme le
pivot incontournable dans le fonctionnement du systeme de la pensée
chinoise. Depuis, j’ai pris connaissance des €changes entre Jacques
Lacan et Frangois Cheng, dialogue interculturel de premiere impor-
tance". Il est a remarquer que le vide n’est pas le néant, ni I’absurdite,
mais une matrice operationnelle. Espace nourricier des phénomenes,
relation entre 1’étre et le non-é&tre, le Vide intervient dans le mouve-
ment circulaire qui relie le sujet a I’Espace originel.

14. Revue L’Ane, n° 48.
26



Le statut de la parole chez les Chinois s’oppose a la conception
occidentale ou une déviation de la philosophie a fait une fixation sur
la Veérité. Ce sujet n’a jamais préoccupe ’esprit chinois. La valeur de
la parole tient a I’implicite et sacrifie a I'ineffable. Son idéal est de
demeurer en retrait. Le Dao 3& est doué de plusieurs sens : la Voie, et
la Voix en rapport avec le dire. Il signifie donc une Voie de la vie en
méme temps qu’une maniere de s’imprégner de la parole. Les taoistes
se méfient de la parole humaine. A leurs yeux, une parole trop
prolifique ne saurait étre qu’une forme dégénérée des souffles vitaux.
Il y a toujours quelque chose qui ne peut se dire, mais qui constitue
pourtant la vérité aussi bien individuelle qu’universelle. Puisqu'il est
innommable, ineffable et pourtant présent en toute chose, il ne peut
étre appréhendé qu'a I’infini dans ses aspects multiples.

Comme « le ciel-terre ne parle gucre, il se manifeste par les
signes ». Il est donc justifié¢ ici de parler de la psychanalyse, qui est
comme un savoir, une capacité¢ d’interroger sans cesse les signes hu-
mains, les réves, non isolément, mais dans le complexe réseau de
leurs relations a notre inconscient. C'est pourquoi les Chinois préfe-
rent l'implicite. Dans D’expression de leur pensée, ils privilégient
I’approche allusive et indirecte. Depuis longtemps, ils gardent cette
attitude intuitive vis-a-vis de la parole : €couter plutdét que parler,
accueillir la loi du ciel dans le silence. Au lieu d’établir une concep-
tion par la recherche de vérités définitives, les Chinois préferent réflé-
chir a la valeur du langage de manicre globale. Ils s’intéressent davan-
tage a son aspect pratique, a sa relativité et a son adéquation avec la
réalité des faits.

La pensée traditionnelle, qu’elle soit taoiste ou confucianiste, a
toujours I’intention d’éviter de fournir des définitions aux termes, non
seulement par crainte de se borner dans le domaine des connais-
sances, mais encore de vouloir s’ouvrir a différents courants. Le sage
est celui qui demeure dans une pensée ouverte et reste donc totale-
ment disponible. Il s’agit de penser sans prendre position, en gardant
I’esprit ouvert a toutes les possibilités, sans parti pris, sans privilégier
une idée. Comme le dit Confucius, « le sage est sans idée ». Toute
1dée est une partie soustraite a la réalité. Il serait dérisoire de vouloir
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fixer la vérité. Le fait de s’attacher a une formulation quelconque
pourrait devenir un frein, et aussi une fixation, le contraire du Dao, la
Voie.

Il s'agit d’admettre tous les courants de pensée. Chaque école a le
droit de s’exprimer, de parler, et ainsi de recevoir toutes les contra-
dictions qui contiennent des valeurs différents. Nous nous pencherons
ici sur l'autre penseur taoiste, Zhuangzi. Selon lui, le langage serait
impuissant a saisir la réalité et n’engendrerait qu’une vaine confusion.
« Quand nous nous soumettons au langage, dit-il, nos préférences se
fixent. Les hommes s’y enferment et, quand leur esprit s’est ainsi
formaté, ils les suivent aveuglément. » Dans son discours, au lieu de
discuter en termes absolus de la vérité, du vrai ou du faux, Zhuangzi
met I’accent plutot sur « c’est cela » ou « ce n’est pas cela » ; pour lui,
la relativité du langage est la réflexion essentielle. Puisque le langage
est le fondement de notre rapport au monde, il n'est qu'un découpage
artificiel et arbitraire de la réalité. Certes, il est comme une facon de
disposer de la raison humaine, mais il ne peut pas nous livrer la verité.

Pour résumer, et selon mon point de vue personnel, la multiplicité
des dao, la parole, entre « c’est cela » et « ce n’est pas cela », se meut
dans I’oscillation. Dans la cure psychanalytique se manifeste souvent
cette oscillation de la parole, incertitude qui révele les difficultés de
I’analysant. Mais par 1a aussi la cure s'enrichit d'une grande liberté
pour I’interprétation.

Dans la cure psychanalytique se manifestent des incertitudes. On
peut se déconnecter d’une quéte de vérité parce qu’on la juge trop vo-
lontariste et découvrir ensuite dans ce processus une autre vérite, tel le
signifiant qui s’ouvre par la voie humaine. L’humain parle, c’est le
signifiant qui ne cesse jamais de ne pas énoncer, de ne pas s’écrire. Et
avec cela je poserai aussi la question de 1’équivoque. Quand on parle,
il y a toujours équivoque, et quand on interprete, on ajoute une ambi-
guité¢ dans une autre ambiguité. Comment pouvons-nous avancer par
rapport a I’inconscient ? Ici aussi apparait cette oscillation qui donne
toute sa liberté¢ a l'interprétation. Si on arrive a saisir la parole et a
viser cette impossibilité de dire, on est dans la rencontre d’un autre
discours, le discours psychanalytique.
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Si pour les taoistes une parole trop prolifique affaiblit des souffles
vitaux, pour les confucianistes, la parole humaine est liée au souffle.
Parler, c’est comme pratiquer un instrument musical. C'est par le
souffle que ’on peut jouer une vraie musique. Ici, on peut constater
une différence de position entre le taoisme et le confucianisme.

Mencius (372-289 av. J.-C.) était considéré comme le successeur
orthodoxe de Confucius. A propos du statut de la parole, son discours
est original. Son point de vue a particuliecrement intéress¢ Lacan.
Trois siecles avant J.-C., Mencius a mis au premier plan ce que les
Européens appellent discours. Il aurait pu utiliser le terme lacanien de
« parlétre », lorsque I'homme est le support du langage, c'est-a-dire
I'étre parlant. Mencius encourage I’expression des sentiments et des
désirs. Pour lui, la parole est un outil indispensable, elle peut étre un
moyen d’accéder a la sagesse. La sagesse est de réduire obstructions
et blocages en libérant ses « voies » de communication des adhéren-
ces et des fixations pour rendre la vie viable. Pour les confucianistes,
la parole humaine reste liée au souffle : c’est en étant habitée par un
souffle integre que la parole peut atteindre le vrai.

La psychanalyse, lieu ou I’inconscient parle, serait-elle aussi un
lieu ou les deux modes de pensée, 1'occidental et le chinois, pourraient
se rencontrer ?

Une des cultures les plus anciennes croiserait ainsi la plus moder-
ne avancée de la pensée occidentale sous la forme psychanalytique. Si
Freud a apporté au monde la peste, comment le sujet chinois pourrait-
il emprunter cette effroyable parole pour énoncer son desir, dont les
sages semblent tant se méfier ?

Comment pourrait-on concilier I’immanence avec cette défiance
envers la parole, réserve qui est le contraire de 1’acte psychana-
lytique ?

Bien sir, ce n'est pas seulement le bavardage qui est visé par la
méfiance des Chinois. En ce cas, si cela se vérifiait, ce doute tom-
berait aussi.
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Comment saurait-on €voquer la pensée chinoise sans considérer
son €criture ?

La langue idéographique est non seulement une inscription de
l'oral, mais une écriture figurative. Etudier la graphie chinoise, c'est
aussi connaitre le systeéme et son organisation, puisque l'écriture en
elle-méme est le produit de l'histoire et de la pensée chinoises.
Dr’ailleurs, elle est la seule aujourd'hui a s’étre développée sous la for-
me idéographique.

Depuis son invention, il y a quelques 3 300 ans, les Chinois en-
tretiennent un rapport direct a leur écriture, qui provient de son ori-
gine divinatoire. Le sens se loge prioritairement dans cet acte calli-
graphique qui n’a cessé de véhiculer la pensée traditionnelle, d'enre-
gistrer ce qui ne parle pas et d’offrir des figurations a lire sous les
yeux. C'est dans sa forme méme que cette €criture parle. Ainsi, des
I’origine, elle se refuse a étre un simple support de la langue : son
développement est une longue lutte pour s’assurer l'autonomie et la
liberté de composition.

La lettre correspond a un effondrement de la représentation dans
le champ de I’écriture. Les Chinois ont maintenu le lien entre 1’écritu-
re graphique et la pensée divinatoire : ’acte calligraphique ou le corps
s'engage est 'une des mises en scene privilégiées de leur tradition
culturelle. Le chinois répéte a I’envi cet acte de représentation, repré-
sentation qui serait présente a travers son refoulement. Chaque carac-
tere devient un puzzle dont les ¢léments se combinent, renvoient les
uns aux autres, avec des compositions de substitutions et de déplace-
ments qui sont celles-1a que Freud décrit pour le réve et que Lacan re-
prend pour le signifiant. Aux regles de la construction des caracteres
chinois correspondent les regles qui fondent le signifiant.

Dans cette langue, ou tous les mots sont monosyllabiques et inva-
riables, chaque signe représente plusieurs idées. L'écriture est figura-
tive. L'analyse de I'ildéogramme permet de comprendre le fondement
de la pensée dans 1’acte d’€criture. La fagon dont Freud travaille sur
la question du réve nous semble proche de ce que nous nous propo-
sons d'évoquer sur l'écriture originelle. Le matériau visuel prime.
Freud comprend le réve comme une interprétation du moi par le
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réveur.

Comment l'idéogramme, dans sa structure figurative, pourrait-il
nous permettre d'avancer la réflexion sur la dynamique du réve ?

L'interprétation pourrait-elle s'étayer sur le travail des images
comme choses vues ?

L'idéogramme nous permettrait-il, grace au modele de la méta-
psychologie freudienne, de comprendre la place de l'image dans la
symbolisation ? Et donc comment penser la place des signifiants dans
la formation de l'inconscient a partir de 1'écriture idéographique ?

Notre travail de base repose sur I’observation de sa forme archai-
que, les inscriptions sur les €cailles de tortue. Cette partie traite de
I’histoire de sa création. Dans sa forme actuelle, cette écriture garde
les traces de son origine divinatoire. Par son histoire, sa construction
progressive et sa structure propre, elle est une sorte de reflet de
I'émergence psychique interne du sujet inconscient. La tradition de
I’enseignement de ’écriture s’organise autour de la transmission du
savoir de la composition idéographique qu'accompagne le mouvement
gestuel.

Nous allons proposer une lecture des formes mythologiques de
I’idéogramme. L’organisation des formes idéographiques propose un
espace de projection et de figuration. Dans cette écriture, la culture
produit son reflet originel comme un miroir. Elle pourrait étre le
résultat d'une inscription de l'aller-retour de la réalité¢ externe a la
réalité interne. Ce va-et-vient est le fondement de la construction de
I'appareil psychique. C’est ce méme mouvement qui organise 1'écri-
ture idéographique ou s’inscrivent les mythes fondateurs.

Rappelons que la cosmologie est le fondement de la pensée chi-
noise et du langage. L’histoire légendaire attribue I’invention de
I’écriture « a des inspirés qui savaient lire dans le ciel et sur la terre
les secrets de la nature ». Le lien entre la symbolique cosmique et la
symbolique idéographique s’est constitué¢ la une langue graphique et
une €criture divinatoire, donc un ensemble de signes représentant les
choses du monde. Dans DI’esprit des Chinois, 1’écriture garde son
aspect magique li¢ a 1'origine mantique”. Sur le plan des symboles

15. La mantique, ou l'art du devin, témoigne, selon ses adeptes ou ses témoins, de 'existence
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divinatoires, la mutation est scandée par un rythme binaire et 1’alter-
nance du yin au yang.

Ce que Lacan a illustreé en 1953 :

«Par le mot qui est déja une présence faite
d’absence, I'absence méme vient a se nommer en un
moment original dont le génie de Freud a saisi dans
le jeu de I'enfant la recréation perpétuelle. Et de ce
couple modulé de la présence et de I'absence, qu’au-
ssi bien suffit a constituer la trace sur le sable du trait
simple et du trait rompu des koua EF mantiques de la
Chine, nait I'univers de sens d’une langue ou I'univ-

ers des choses viendra a se ranger®, »

Entre la pensée magique et la pensée terre a terre, cette rencontre
paradoxale a constitu¢ l'écriture comme un outil. Est-ce par cette
« contradiction » que les Chinois auraient maintenu une identité qui
dure depuis quarante siecles ?

Nous trouvons dans la Bible et dans le Livre des mutations des
créations du monde, les gencses, présentées de maniere différente :
d’un co6té, des actes inspirés par la voix de Dieu ou se manifeste sa
puissance ; de 1’autre, des actes qui prennent naissance dans le sujet
émergeant lui-méme des signes inscrits sur les carapaces de tortue,
c’est-a-dire de I’écriture.

On peut voir un parallele dans la Genese, ou le Dieu de la Bible
sépare la Lumiere des Ténebres, le Ciel du sol et la Terre des eaux. La
sacralité¢ de la Bible, texte révélé par Dieu, s'en remet au Verbe, a Sa
parole. Cela signifie que les €critures bibliques, suspendues a 1’esprit
divin qui les a inspirées, sont l'instrument de la parole divine. En
revanche, le role du Yi jing, fondé sur 1’écriture divinatoire, n'a rien a
voir avec ce qui régit la Bible. « Au commencement est le trait. »
Cette affirmation premiere de la conception cosmologique chinoise
fixe les traits d’une culture singuliere entre toutes. Dans les mythes
archaiques chinois, il n'y a pas de Createur qui se revele par le

d'une faculté¢ qui permettrait de « savoir » sans utiliser les moyens ordinaires d'information :
expérience sensorielle, mémoire, raisonnement (Amadou, La Parapsychoogie, 1954, p. 80).
16. Jacques Lacan, Séminaire, Fonction et champ de la parole et du langage en psychanalyse,
26/09/1953.
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« verbe » ou la « parole » ; 'univers laisse des « fraces » dont les hu-
mains s’inspirent pour créer signes divinatoires et écriture.

Le premier idéogramme est fait d’un trait horizontal : un « — »,
« trait initial ». Ce tracé, selon I’interprétation traditionnelle, est 1’acte
qui sépare le Ciel et la Terre, et les unit en méme temps. Le Souftle
anime le Trait. Par ce geste, le trait de pinceau exprime le rythme
spirituel, le « Un Absolu » de la cosmologie taoiste. Des lors, on peut
se demander comment le sujet chinois peut s'identifier.

La calligraphie, écriture corporelle animée par le Souftle, nous
parait une médiation pour créer un lien entre le macrocosme et le mi-
crocosme. Calligraphier, c’est aussi inventer I’imaginaire et se mettre
sol-méme au silence, reconnaitre la limite entre 1’imaginaire et le tan-
gible. En tracant des idéogrammes, ’homme réveille le sujet, il
retrouve sa personnalité. C’est une maniere de naitre au dialogue avec
la réalité¢ ; c’est un engagement au plaisir de sa construction iden-
titaire, une représentation de sa propre culture.

Le tracé des caracteres induit la maniere figurative. Il y a lieu de
parler de sens, car la nature gestuelle et rythmique de la calligraphie
nous rappelle qu’elle travaille sur des signes. Ainsi le sujet doit
retrouver une part de lui-méme dans I’'idéogramme, celui-ci étant un
miroir profond de sa subjectivité, son propre reflet dans I’écriture.

La calligraphie chinoise engage le corps dans I’ceuvre de créa-
tion. En 1965, Lacan a illustré ce sujet :

« Ce coup de pinceau, il est la dans la position
propre qui est celle que je définis pour étre celle du
signifiant : qu’il représente le sujet pour un autre sig-
nifiant. Et, par le contenu de Iécriture qui s’aligne et
se lit comme écriture chinoise qu’elle est, ceci est

écrit en caracteres chinois”. y

Par le geste corporel animé par le souffle, le sujet se libere en tracant
les traits. Il se fond ainsi dans le rythme spirituel. Si 1’acte de tracer
marque le retour du refoulé, la calligraphie est comme la récupération
de la jouissance perdue.

17. J. Lacan, « L’Objet de la psychanalyse », 15/12/1965.
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Les Chinois s’identifient a cette écriture qui représente leur corps,
identité symbolique du trait avec ce que le sujet se pense €tre. Nous
allons voir comment ce corps, support de jouissance et de langage, est
le signifiant qui constitue son Idéal du moi. Le trait de pinceau pro-
duit la transmission du Qi R . Le travail du signifiant n’est rien
d’autre que la logique de 1’acte. C’est une pratique sur 1’énergie. Le
Trait de pinceau entre I’homme et I’univers en fonde la valeur et I’in-
térét. Cette perception implique le corps dans son ensemble et se lit
sur la feuille blanche ou il est en train de s’écrire. La calligraphie est
comme une pure jouissance de la lettre. Il s’agit de tracer le trait
unique d’un seul coup, sans repentir. Elle nécessite une attitude cor-
porelle de méme nature que dans la pratique du sexe.

Dans I’acte du pinceau qui est /’os de notre propos, il s’agit d’une
pensée en acte dont les criteres sont essentiellement taoistes. Elle fait
ceuvre précieuse et participe a ce jouir utile que développe le taoisme,
puisqu'il s’agit de s’épanouir dans le mouvement de la vie. Les prin-
cipes et les méthodes de longévité cherchent a régénérer 1’énergie
affaiblie en faisant circuler les souffles, Qi R, afin de satisfaire la
pensée de 1’étre.

Lacan'® fait mention de ces techniques du taoisme, et en particu-
lier du fait de retenir 1'émission du sperme. L’€criture, a partir du trait
unaire, peut €tre considérée comme la forme la plus subtile et la plus
¢laborée de jouissance utile. Et il précise :

«[...] C’est bien en cela qu’elle démontre que la
jouissance sexuelle n’a pas d’os, ce dont on se dou-
tait par les moeurs de I'organe qui en donne, chez le

A . C
male parlant, une figure comique®. »

La calligraphie est comme un miroir de cristal qui contient, avec
toutes les pensées, I’irremplacable écriture. L’idéal du Moi se situe
dans cette calligraphie qui permet de revenir a la méme source. Le
pinceau est comme le corps ; le rythme de Souffle lui fait tracer les
traits. Sa pratique assidue, c’est la jouissance retrouvée.

Dans cette culture, les arts ne sont pas compartimentés. Art sacré

18. J. Lacan, Encore, 8/05/1973.
19. J. Lacan, Un Discours qui ne serait pas du semblant, 9/06/1971.
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qui s’appuie sur le taoisme, la calligraphie permet de révéler ce qui
existe déja en creux, mais invisible sur la feuille blanche. Le caractere
calligraphié dispose d’une vie propre et ses traits montrent 1’énergie
mise en ceuvre par le praticien.

La calligraphie est un processus de perfectionnement moral et
culturel de soi-méme, le processus méme d’étre serein. Elle est le
fondement de I’art chinois au sens moderne du terme. La métaphore
visuelle des idéogrammes, la technique sur laquelle la calligraphie
s’appuie et les enjeux plastiques qui y sont liés incarnent I’ensemble
des préceptes métaphysiques de sa culture. C’est ainsi que 1’exercice
de la respiration et le geste qui s’impriment dans le corps révelent
dans le mouvement méme du 7aichi une calligraphie implicite.

Dans le domaine chinois, on connait 1’é¢tendue de I’emploi du
couple Yin-Yang qui s’applique a tous les niveaux, depuis la cosmo-
logie jusqu’aux étres et aux choses. En calligraphie, le Yin-Yang est
pris dans un sens tres précis : entre le Ciel et la Terre se trouve le pin-
ceau, pont qui les fait communiquer en interaction. Il ne s’agit pas de
deux plans existentiels séparés, mais d’une alternance entre un niveau
latent et un niveau patent, potentiel et actuel. Pratiquer 1’€criture chi-
noise revient ainsi non seulement a créer un microcosme analogue au
macrocosme, mais a les mettre en rapport pour exprimer un ¢état
d’ame, ce qui induit une rencontre intime avec son moi.

La calligraphie est considérée comme une manifestation du sacreé.
Aux yeux des Chinois, I’écriture révele le mystere de 1’'univers. Mani-
festation la plus élevée du génie créateur de I’homme, elle est somme
des 1déologies de la vie. Art original tant par le maniement des traits
que par la composition, sa pratique engage tout I’homme, son étre
physique comme son étre spirituel, sa part consciente aussi bien
qu’inconsciente. En la pratiquant, le calligraphe a I’impression de
s’impliquer tout entier. C’est un engagement a la fois du corps, de
I’esprit et de la sensibilité. Entre le souffle de I’homme et celui de
I’univers, le trait, tout en révélant les pulsions irrésistibles de 1’hom-
me, reste fidele au Réel.

Le voyage mental est une méditation profonde. On commence
par le corps, par le pinceau a travers des traits. Ils permettent de deve-
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nir la plus petite particule de la fusion du Yin et du Yang pour faire
UN avec I’Univers. Par le Trait de Pinceau, I’homme tend a réaliser
un microcosme vital. Dans sa méditation, il recherche un rapport
harmonieux entre lui-méme et I’Univers. Visant a parvenir au niveau
le plus haut, le calligraphe oublie son corps, il s’oublie. L’oubli est un
¢tat de maitrise dans toutes les techniques. L’encre est associée au
pinceau, car, isolée, elle resterait matiere virtuelle. Seul le pinceau
peut la rendre vivante. Leur alliance intime symbolise le rapport
sexuel. Entre le pinceau et I’encre régne une harmonie qui mime le
travail créateur du yin et du yang.

Le verbe étre en chinois se dit shi =&, ce qui montre le rapport du
sujet a I’énonciation ou il se situe®. Dans la calligraphie monacale, la
formule ru shi ti B0 S signifie « comme (est) le corps ». Il faut dé-
velopper le maniement du pinceau pour arriver a la maitrise de son
propre corps. Ce coup de pinceau est en mesure de définir I’étre du
signifiant et ce qu’il représente. C'est par leur corps-pinceau que les
Chinois s’assimilent leur identité.

« LJécriture n’est jamais, depuis ses origines jusqu’a
ses derniers protéismes lechniques, que quelque
chose qui s’articule comme os dont le langage serait

la chair...”". y

Lacan illustre ainsi la formulation des calligraphes, pour lesquels le
trait de pinceau comprend 1’0s qui donne vie ou mort, fermeté et droi-
ture, éventuellement, comme le dit « la chair », lorsque les pleins et
les déliés expriment la réalité des choses™. Dans la calligraphie, « le
singulier de la main écrase 1’universel »*.

Rappelons qu'il s’agit pour le calligraphe de tracer le trait d’un
seul coup, sans rature. Le caractére calligraphi¢ est comparé a un

20. J. Lacan, « Problémes cruciaux pour la psychanalyse », 03/03/1965.

21. Ibid., «Un discours qui ne serait pas du semblant », 17/02/1971.
22. Jing Hao, De la technique du pinceau.
23.]. Lacan, Lituraterre, 12/05/1971.
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corps qui laisse émerger le refoulement : « Le trait de pinceau écrase
le monde. »

L’¢épaisseur du tracé, sa tension, sa force, son €clat, dii a la qualité
de I’encre et I’organisation des ¢léments graphiques au sein d’un ca-
ractére, produisent une série de différents effets visuels que les Chi-
nois décrivent a I’aide d’un vocabulaire de type physiologique. Nous
trouvons ainsi :

- le terme de « tendon % » : la tension du tracé dépend de la tenue du
pinceau ;

- le terme d’« os & » : la structure ou composition issue de la tenue
du pinceau ;

- le terme de « chair Y » : I’épaisseur du tracé ;
- le terme de « souffle R » : 1’élan qui relie les traits entre eux.

La composition d’un caractere ou d’une feuille calligraphi¢e doit don-
ner I’impression de constituer un corps organique, qui est en soi une
reconnaissance.

Le JE engage I’énonciation sonore et sa transcription en écriture
alphabétique. En chinois, la singularité¢ s’annonce par la pure graphie.
Dans cet univers, c’est la visualisation des graphies qui importe, non
la voix. Suivons la trace d'un sinogramme J¥ zhao. Ce signe, traduit
par « moi-je-mon corps », a pour fonction d'énoncer le sujet. Apparu
sur la carapace de la tortue, zhao JE est lui-méme support divinatoire.
Ces inscriptions ont un caractere collectif, mais c’est a chaque
individu d’en interpréter le sens.

Les langues européennes sont incapables de rendre compte de
cette conception complexe, car chaque mot est 1i¢ a une définition.
Les traces lisibles sur la carapace de la tortue témoignent d'une trans-
cendance. Cela signifie que la pensée chinoise n’est pas réductible au
seul principe d'immanence. Elle renvoie a une subjectivité prélimi-
naire au « sujet de I’inconscient » — le « moi-corps » chez les taoistes.
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Selon Lacan, il faut une lettre pour supporter ce que I’on désire,
c'est par cette essence que le signifiant se distingue du signe. Pour les
Chinois, le prénom devient le support de ce que I’on attend, c’est une
expression vivante de la langue. Il engage le destin, détermine 1'exis-
tence d’un sujet et sa position sociale, donc son identité. Le choix du
prénom révele le désir paternel. Souvent, il est incarné par le grand-
pere ou le pere.

Il s’avere donc que ce choix se fait sous le désir de 1’Autre. Il
peut étre 1i¢ aux circonstances de la naissance et, d’une fagon incon-
tournable, soumis a 1’obligation d’une écriture donnée par I’ Autre. En
cela, le désir qui se donne a lire dans le choix du prénom ne saurait
étre un caprice. Le sujet ignore que son prénom est comme un tissu de
motifs déterminant son destin, trame qui s’est glissée dans son
prénom imposé¢ par I’ Autre. « Tout ce qui anime et ce dont parle toute
énonciation, c’est du désir* ». Le désir de 1’ Autre est li¢ au signifiant
du prénom, a sa fonction, aux propriétés du signifiant.

Un prénom prend son sens et sa force a travers 1’écriture. Quand
on considere les origines divinatoires et magiques prétées a 1’écriture,
le caractere a, pour un Chinois, un pouvoir en soi. Ainsi le sujet de
lI'inconscient s'incarne dans le prénom donné par le désir de 1’Autre
qui fait son destin. L’importance de cette nomination par inscription
introduit d’emblée la question de 1’étre au-dela de celle de I’avoir.
Dans le Séminaire IX, L'Identification, Lacan a propos€ une articu-
lation logique entre 1’existence du sujet et le langage. Il a considéré
cette articulation comme relevant nécessairement d’une inscription
dans le processus d’identification. Dans cette logique, selon lui, le
nom propre est le support langagier de ce qui, chez le sujet, fonc-
tionne comme signifiant.

Le «destin » évoqué par Freud est chez les Chinois ce qui est
déja inscrit. Des lors, 1’interpellation du prénom poserait la question
de I'énonciation : comment un sujet pourrait-il s'identifier dans le lan-
gage devenu si prégnant que l’inconscient se trouve encadré dans
I’acte d’énonciation ?

24. Jacques Lacan, Séminaire Les Quatre Fondamentaux de la psychanalyse, 1964.
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La théorie des Liushu 7~ donne un sens, une logique d'orga-
nisation a la formation de I'écriture. L'é¢tude des principes de la théorie
des Liushu 7<%, par le role important qu'elle a joué dans la trans-
mission de ’écriture par les lettrés, permet de mieux comprendre le
lien déterminant entre la pensée fondatrice de la culture chinoise et
I'écriture comme une forme structurelle de la pensée chinoise. L’effet
de classification permet une vision de I’écriture comme un systéme
cohérent, assimilable au systeme cohérent du cosmos. Autrement dit,
I’écriture participe ainsi a I’ordre du monde.

Nous étudierons les six principes de la théorie des Liushu X &
pour comprendre le passage du primaire au secondaire et les pro-
cessus d'incorporation de 1’image pictographique et de son devenir
1déographique.

Dans la deuxieme partie de ce chapitre, nous voudrions poser une
question d’ordre pratique et général pour comprendre comment le chi-
nois forme des néologismes sur les termes psychanalytiques et perce-
voir comment cette langue integre des mots d’origine étrangere ;
comment aussi les mots chinois correspondent a des importations et
des adaptations a partir de lexiques étrangers. Cette démarche permet
de donner un apercu du stade actuel, qui demeure un certain « brico-
lage » linguistique.

Ce survol a pour objectif de trouver une langue commune dans le
domaine de la psychanalyse et de la psychopathologie afin de cons-
tituer un cadre de recherche en vue d'une rencontre de la formation
psychanalytique avec 1'idéogramme chinois.

A propos du langage de l'inconscient, nous nous proposons de
montrer que l'écriture chinoise se construit comme un espace de pro-
jection, un miroir dans lequel la culture produit le reflet de 'origine et
assure sa propre transmission. La construction d'une écriture donne a
une culture la possibilit¢ de traduire l'espace externe et l'espace
interne. Le sinogramme (signe de 1'écriture chinoise) décrit a la fois la
réalité¢ extérieure et la réalité intérieure des sujets humains, et leurs
rapports réciproques avec le monde des objets.

On sait que les Chinois aiment €tablir certaines correspondances
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entre les vertus des choses de la nature et les vertus humaines. Les
métaphores incarnent les lois fondamentales de 1’Univers, qui entre-
tient des liens avec le microcosme. L'individu se représente dans son
entourage, avec ses désirs secrets et son réve d’infini. Le terme ging-
jing 1% 1% « sentiment-paysage » rejoint ainsi le terme li-wai & 7%
« intérieur-extérieur ». La poésie chinoise tend a une symbolisation
systematique de la nature afin d’engendrer un jeu complexe de méta-
phore-métonymie pour atteindre 1’expression d’une subtile symbiose
de ’homme et du monde.

Une figure imagée, depuis toujours percue comme quelque chose de
non univoque, est née de la rencontre du monde créé et de 1’esprit
humain, au point d’ailleurs que dans la tradition poétique, pour dési-
gner une image véritable, on ne se sert que de mots composé€s comme

yi-xiang B B : «idée-figure » ; yi-jing B & : « idée-scéne » ; ou
qing-jing %1% : « sentiment-paysage », le dehors et le dedans.

L’¢€criture idéographique est une écriture qui s’étaye sur I’accom-
plissement des désirs inconscients dans des mécanismes semblables a
ceux du réve. Un processus entre le dedans et le dehors, entre la scéne
interne et la réalité externe, entre l'inconscient et le conscient. Ainsi
s'organise un compromis au profit du principe de plaisir et du narcis-
sisme primaire dans la création d'une syntaxe psychique.

Le travail sur le réve permet a Freud de théoriser la scéne primi-
tive et la castration, de travailler la question du dedans/dehors et de la
relation analyste/analysant a l'intérieur du réve. C'est donc un travail
de déploiement de ces processus de transformation. « Je nommerai
travail du réve le processus de transformation du contenant latent du
réve en contenu manifeste™. »

Selon Freud, le réve se manifeste par des images qui, selon notre
hypothése, proposent un espace de support au déplacement des
processus primaires avec lesquels elles gardent un lien particulier.
Celles-ci favorisent les transformations de ces processus primaires
dans le passage de la représentation de la chose a la représentation du
mot. La métapsychologie ne peut pas €tre comprise sans les con-
cepts : représentation de chose et représentation de mot.

25. S. Freud (1900), L'Interprétation, PUF, 1980, p. 242-266.
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Dans ses travaux sur le réve, Freud parle de ces matériaux visuels
qui relevent du vécu, au moins de ce que le réveur possede dans sa
mémoire. L’idéogramme peut alors €tre ce réve en réunissant ces
mémoires vécues. A partir de I'idéogramme, modéle d’analogie pour
penser la topique de l'appareil psychique, nous essaierons de com-
prendre I’organisation de ces signifiants ainsi que leur déchiffrement
et décodage.

Pourrait-on lire ces signifiants comme une sorte de rébus tel que
Freud est amené a le travailler au niveau de l'interprétation des réves,
de lire ce signe, cette unité, cette cle¢, sa place dans 1'idéogramme au
croisement de sa fonction entre latent et manifeste ?

Chez Freud, I’interprétation du réve est originale : c’est dans la
narration du réve qu’on voit apparaitre le travail de l'inconscient.
Cette position-la est, je pense, le propre de la psychanalyse envisagée
comme une thérapeutique et aussi comme un rapport a soi : ainsi le
réve devient source de reconnaissance. Déja Freud avait souligné la
similitude du texte chinois avec le réve. En 1916, dans son
Introduction a la psychanalyse, 1l y fait allusion sous le titre : La
langue chinoise au service de l'interprétation des réves™.

Freud définit la « représentation de chose » comme spécifique-
ment située dans I’inconscient : « L’inconscient est la représentation
de la chose seule*’», par ’opposition des mots. Un réve, un acte man-
qué, un lapsus, un calami, toutes ces formations de I’inconscient sont
des compromis qui écrivent des désirs contradictoires. Ils indiquent
en quoi une combinaison provoque la fixation dans laquelle Freud
voyait la source du symptome. Il s’agit de la chose écrite. Ce que 1’on
ne peut pas dire, on I’€crit — par exemple avec un symptome. Le chi-
nois, écriture a base de représentations de choses, aurait gardé I’acces
a I’inconscient. L’€criture chinoise s’associe a I’image acoustique du
signifiant. Le chinois se présente déja en lui-méme comme « une
métaphore », les représentations de choses pour la perception et pour
I’inconscient.

L’¢€criture chinoise offre des compositions de substitution et de

26. S. Freud, Conférences d’introduction a la psychanalyse, Petite Bibliothéque Payot, Paris,

1965, Deuxieme partie - Le Réve, § 15, Incertitudes et critiques, p. 215.
27. Freud, Das Unbewusst, GW TX p. 301, « L’Inconscient », Gallimard, 1968, p. 120.
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déplacement, qui sont celle-la mémes décrites par Freud pour le réve
et reprises par Lacan pour le signifiant. Les principes de la compo-
sition du caractere incluent les principes de composition du
signifiant™. L’intérét principal du chinois, pour Lacan, est 1’apport
qu’il procure a sa théorie du signifiant. Le fonctionnement de cette
langue, dans sa forme immuable de monosyllabe, pourrait montrer le
génie du signifiant.

Si la structure du langage est universelle, le fond de la « pensée
chinoise » est bien dans la méme logique que la pensée analytique.
L’écriture idéographique, telle un puzzle, se compose de plusieurs €lé-
ments. En 1953, Lacan a illustré cet aspect dans son séminaire :

« Qu’on reprenne done 'ccuvre de Freud 7raumdeu-
tung pour s’y rappeler que le réve a la structure
d’une phrase, ou plutot, a nous en tenir a sa lettre,
d’un rébus, c’est-a-dire d’une écriture dont le réve
de l'enfant représenterait I'idéographie primordiale
et qui, chez 'adulte, reproduit 'emploi phonétique
et symbolique a la fois des éléments signifiants que
I'on retrouve aussi bien dans les hiéroglyphes de
I’ancienne ﬁgypte que dans les caracteres dont la

Chine conserve I’usage”. »

Le langage pictural chinois est structuré fondamentalement par
des images. Ces structures, signifiantes par elles-mémes, ne sont
cependant pas une fin en soi. Les formes d’opposition — telles que
absence/présence, dedans/dehors — brisent le langage ordinaire et
semblent tendre vers un niveau plus haut ou plus profond. Elles sont a
la base de ce langage et participent activement a sa constitution. En
réalité, ce sont les images symboliques chargées de contenus subjec-
tifs qui ont permis, de facon globale, le fonctionnement du langage
poétique chinois.

Nous tenterons d’aborder directement la question des monosylla-
bes homophones et de la théorie du signifiant autour des questions de

28. Erik Porge, Sur les traces du chinois chez Lacan, exposé présenté au Symposium de
psychanalyse qui s’est tenu @ Chengdu (Chine) en avril 2002.
29. J. Lacan, Séminaire, Fonction et champ de la parole et du langage en psychanalyse,
26/09/1953.
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langue, de discours et de production de la trace écrite et de leurs liens
avec la théorie du signifiant.

En 1960, dans son Séminaire L Ethique de la psychanalyse, Jac-
ques Lacan affirme :

« LLa mise en valeur des racines et des radicaux dans
les langues flexionnelles est quelque chose qui pose
des problemes particuliers qui sont loin d’étre
applicables a l'universalité des langues. Ce serait
bien difficile a mettre en valeur pour ce qui est par
exemple du chinois, ou tous les éléments signifiants

sont monosyﬂabiquesw. »

Un grand nombre d’¢léments concourt a I’équivoque des caracteres
chinois, et ¢’est pourquoi, quand on parle, il est parfois nécessaire de
dessiner sur la paume de la main le tracé d’un caractere. C'est ce que
souligne Marcel Granet :

« Les monosyllabes homophones abondent dans le

chinois, tres pauvre en sons, tres riche en mots. »

Le caractére d’écriture chinois — Wen 2L — est un symbole qui
relie le fond a la forme, le réel a I’imaginaire. Le sujet se marque et se
repére comme tatouage 1a ou le corps en porte’’. C'est le premier des
signifiants ou le sujet lui-méme s'en repere. Notre propos se réfere
aux rapports du corps et des phénomenes psychosomatiques au regard
de I’écriture chinoise traditionnelle. A cet égard, Lacan avance dans
Radiophonie :

« IJéeriture est ainsi une inscription sur le corps, une
lettre. Et ¢’est précisément de ce que, en contournant
I’Autre du signifiant, 'Autre du corps vient a étre
imprimé. Le corps se laisse aller a écrire ou la for-
mule se laisser aller... Formule tout a fait évocatrice
de la complaisance somatique, qui est ment liée a
celle écriture sur le corps ou pourrait étre le phéno-

mene psychosomatique. »

30. Jacques Lacan, L’ Ethique de la psychanalyse, 16/03/1960.
31. Ibid. Séminaire XI, L Identification, 1961.
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Les traces écrites sur le corps, le lieu de I’ Autre devient le corps pro-
pre qui fonctionne pour le sujet. La psychanalyse s’intéresse au corps,
un lieu de I’instrument de la jouissance et €galement un lieu ou s'ins-
crit, lors de ses manifestations dans le déroulement de la cure, le
symptome dont celui-ci se fait le support. C’est en tant que le corps
est connecté¢ a des phénomenes de langage qu’elle ’inclut dans son
champ inconscient.

Le symptome est comme [’écriture, il s’inscrit sur le corps du
sujet, alimente une scene des modalités de prise du corps par le
langage et fournit la matrice de ce que la théorie psychanalytique
¢labore. Le sujet identifie les symptomes a travers son corps. Le corps
est d’abord ce qui peut porter la marque propre a le ranger dans une
suite de signifiants. Le corps est donc marqué du signifiant de fagcon
quasiment parasitaire, et c’est en tant que corps marqué qu’il entre
dans la série des signifiants** pour rendre compte de I’identification
symbolique du sujet.

Mais qu'est-ce qu'un sujet ?

Un syjet s'identifie. La question du sujet est liée au signifiant, lie
a I'Autre. La premiere identification, la premicre forme, celle qui se
produit au niveau du corps, l'incorporation, en est le meilleur terme,
dit Lacan®. Le sujet retrouve précisément I'écriture dans 1’Autre et
cette référence au corps est profondément enracinée dans I’ame des
Chinois, qui s’identifient dans leur écriture. Pour Lacan, I’intérét prin-
cipal du chinois est ’apport qu’il procure a sa théorie du signifiant.
Dans sa structure, le fonctionnement de cette langue pourrait montrer
le génie du signifiant.

« Que sont ces éléments signifiants ! Clest la lettre,
une lettre typographique. Une lettre, pensez aux

lettres chinoises®. y

Plus tard, en 1961, il reprend ce point de vue :

« Pour supporter ce qu’on désire, il faut une lettre,
et, dans la lettre, justement, cette essence du

signifiant, par ou il se distingue du signe, la valeur de

32. Jacques Lacan, Séminaire livre XVIII, Paris, Seuil, 1991, p. 61.

33. Jacques Lacan, «L‘Identiﬁcati'on », Séminaire de 'année 1961-1962.

34. Jacques Lacan, Séminaire L 'Ethique de la psychanalyse, 9/03/1960.
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la lettre en raison du statut particulier du caractere

chinois®. y

Il est allé jusqu’a dire, le 10.2.1971, que le chinois I’avait aidé a géné-
raliser la fonction du signifiant. Dans L Identification (24.1.1962), il a
reparlé a plusieurs reprises des caracteres chinois, et il a beaucoup
tenu a démythifier le fait que 1’origine de cette €criture fiit une figure
imitative.

La combinatoire propre au caractére chinois est un ¢lément essen-
tiel de son ambiguité, c’est ce qui a retenu ’attention de Lacan. [y a
d’abord l'arrangement des caracteres les uns avec les autres, indis-
pensable a établir pour fixer le sens d’une phrase. Ensuite, les idéo-
grammes sont composés de traits qui offrent des combinaisons extré-
mement variées, et ’ensemble des idéogrammes se présente comme
une combinatoire a partir de traits tres simples mais déja signifiants
en sol.

Ecrire en chinois, c’est en quelque sorte renouveler infatigable-
ment cette dramaturgie de 1’effacement, qui est aussi celle de la mise
en présence. Il s'agirait de produire de la jouissance, a partir de
I’émergence, par le signifiant de I’objet perdu dans cette opération
signifiante. Ainsi 1’écriture exprimerait-elle la résonance du corps au
signifiant ?

%

Dans ce travail, pour la traduction des principales références
canoniques chinoises et des textes classiques que nous avons appor-
tés, nous proposons le choix de différentes versions, en choisissant
celles qui convenaient le mieux a notre propos, avec parfois les modi-
fications qui s'imposaient.

Nous présentons ici trois parties.

La premiere aborde la problématique de la traduction psyché-
soma dans la médecine chinoise : il s'agit de reconnaitre le corps et la
sexualité au point de vue culturel par rapport aux problématiques
individuelles.

35. Ibid. Séminaire, L Identification, 01/12/1961.
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La deuxieme parle de la vision du monde chinois au plan cosmo-
logique.

La troisieme concerne le langage de l'inconscient — I’écriture
chinoise. Ici, nous devons faire une remarque : ayant eu a traiter des
problémes complexes qui sont profondément ancrés en moi, j'ai di
passer du NOUS au JE... Développer en frangais ces questions qui
comportent de multiples nuances m’a incontestablement causé de
grandes difficultés. Aussi ne devrait-on pas s’€tonner si j’ai longue-
ment cité des écrits spécialisés que j'ai assimilés dans mes propres dé-
veloppements.

En épigraphe a mon travail, il me plait d'emprunter a Confucius
son aphorisme :

Je transmets, sans rien creer de nouveau.
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CHAPITRE PRELIMINAIRE

Rencontre historique

Au début du siecle dernier, en 1921, pour la premiere fois une
rencontre historique a eu lieu : Bertrand Russell, philosophe et mathe-
maticien, a présenté ’hypothése freudienne de I’inconscient a Pékin.
A ce propos, Jacques Lacan souléve la question du « sujet de 1’in-
conscient ». Cette graine du savoir psychanalytique a été semée dans
le terrain chinois, ou I’inconscient dormait depuis des millénaires.
Sans doute, I’Occident et le monde chinois ne sont pas deux parties
adverses de I’humanité, ils doivent se retrouver sur un terrain d’en-
tente de la conscience humaine.

Une culture radicalement différente, nourrie par d'autres modes
d’expression, de langage et de références, fait que les Chinois pensent
différemment des Occidentaux. La pensée chinoise est dotée d’une
¢criture idéographique. Comme le dit Jacques Gernet, « le plus
difficile est d’étre clair quand il s’agit de faire participer a une pensée
qui nous est véritablement étrangére et qui est ancrée sur une im-
mense tradition. Le risque est grand des assimilations abusives...* »

Quand un discours tout neuf rencontre une civilisation trés an-
cienne, dans ces conditions, comment peut-on trouver quelques idées
similaires et découvrir une possibilité¢ de dérouler un dialogue ?

Comme le souligne Tzvetan Todorov :

« Lhorizon de ce dialogue entre cultures, de ce va-et-
vient entre les autres et soi, c’est 'entente, dont la
limite est, a son tour, 'universalité ; une universalité
obtenue non par déduction, a partir d’un principe

érigé en dogme, mais par comparaison el compromis,

36. Jacques Gernet, L Intelligence de la Chine et le mental, Paris, Gallimard, 1994, p. 303.
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a 'aide de tatonnements successifs ; autrement dit,
un universel qui quitte le concret aussi peu souvent

que possible™. y

Comment, a travers les remarques de Freud et de Jacques Lacan sur
la pensée chinoise et son écriture idéographique, la psychanalyse se
diffuse-t-elle en Chine ?

De quelle fagon est-elle transmise ?
Quelles references theoriques emprunte-t-elle ?

Et quelle part prend I’enseignement de Freud et de Lacan ?

On verra combien le monde chinois a inspiré 1’Occident par le
génie de sa langue et de son é€criture, on découvrira la fagon dont
I’écriture chinoise et la pratique de I’inconscient se rejoignent sur la
méme voie. Au point de vue psychanalytique, celui de la langue au
carrefour des expressions et de la pensée : idéographique en Chine,
alphabétique en Occident.

1. Graine freudienne en Chine

Ne possédant pas une connaissance suffisamment précise de la
culture chinoise, nous ne prétendons pas ict a un statut d’historien.
Néanmoins, nous voudrions signaler les points les plus importants. En
1921, I’époque est troublée par les remous de deux événements consi-
dérables : I'un proche, la révolution bolchevique dans cet empire
voisin qui va prendre le nom d’URSS; Dlautre plus lointain, en
Europe : la guerre de 1914-1918, qui a dépassé€ en horreur tout ce que
I’on avait connu.

On peut sans doute saisir tout ce qu’il y a eu de trouble dans le

37. Tzvetan Todorov, Nous et les autres, Seuil, 1992, p. 124.
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mouvement du 4 mai 1919. Ce mouvement, lancé par des étudiants de
I’université de Pekin, a cherché, semble-t-il, a « renverser le systeme
feodal et a réévaluer le systeme de pensée traditionnel ». Il a été
soutenu par les intellectuels, les ouvriers et la bourgeoisie — les nou-
velles forces sociales. La défense de I’intégrité du pays ¢€tait, pour la
premicre fois, liée a la notion de progres. Bien plus qu’un simple
mouvement de réaction politique, il s’agissait d’un mouvement de
réaction culturelle en rupture avec la tradition confucéenne : I’accent
¢tait mis sur I’émancipation de la femme et la propagation de la
science moderne.

Il n’est guere difficile de saisir déja 1a les contradictions qui agi-
taient les milieux intellectuels chinois entre la crainte de la propaga-
tion de I’idéal communiste et la certitude de devoir réformer le syste-
me social et culturel traditionnel de la Chine. C’est cette tension parti-
culieére qu’incarna le philosophe et réformateur social Zhang Dongsun
SR TR, qui fut & Iinitiative de I'invitation de Russell en 19213,

2. Bertrand Russell apporte la psychanalyse en Chine

L’arrivée de ce philosophe anglais radical a ’universit¢ de Pékin
coincide avec le mouvement du 4 mai 1919, qui exprime l'attente de
la modernisation industrielle et philosophique du pays. Durant une
tournée de conférences a Pékin, Bertrand Russell, philosophe et
mathématicien, évoque ’inconscient freudien a propos de son livre
Analyse de [’esprit, paru en 1921. Avant méme que son Analysis of
mind ne soit traduite cette méme année par Sun Fuyu, les conférences
prononcées par Russell sont traduites dans les journaux chinois au
moment de sa visite.

Zhang Dongsun &3 3%, le philosophe chinois qui I’accompagne,
formé au Japon a la philosophie kantienne, est fin connaisseur de
I'ccuvre de Bergson. 1l a publié en 1921, dans la revue Minduo [X
(La Voix du peuple) un article intitulé De la psychanalyse®, dans

38. Frédéric de Rivoyre, Bertrand Russell apporte la psychanalyse en Chine, site lacancine.com
39. Zhang Dongsun, De la psychanalyse, Minduo n° 5, tome 2, Shanghai, 1921.
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lequel il fait référence au Freud des Etudes sur I'hystérie. C’est
essentiellement grace a ce travail de vulgarisation que les idées
freudiennes sont apportées en Chine, et dans son livre L’ABC de la
psychanalyse, publié en 1929, assez largement diffusé.

Cette revue, fondée en juin 1916, a Tokyo, par des étudiants chi-
nois regroupés en association de recherches scientifiques, a pour but
de « stimuler I’intelligence du peuple, de cultiver son moral et de dé-
velopper sa force ». C’est un organe de presse politique et patriotique,
mais qui, une fois installé a Shanghai en 1918 ou il est devenu bimen-
suel, développe une ligne beaucoup plus intellectuelle que militante.
Zhang Dongsun 3& 3 ¥ devient I’un des principaux collaborateurs de
cette revue.

Zhang Dongsun, le réformateur, convoque en fait Freud en renfort
de sa propre théorie. Par un usage personnel de la notion freudienne
de sublimation, il cherche a rétablir 1’équilibre dans le systéme social
chinois et, notamment, a faire disparaitre la prostitution et le meurtre.
Ne visant pas moins qu'a « I’¢limination des désirs humains », il
range de ce fait la psychanalyse du coté des disciplines de connaissan-
ce de soi et pense qu’un usage de cette methode doit permettre a cha-
cun de se corriger, d’éliminer ses pensées et ses désirs meurtriers et
libidinaux au profit de la sublimation.

Son ouvrage, sous-estim¢ au profit de I’événement constitu¢ par
la venue de Russell en Chine, est pourtant loin de manquer d’intérét.
C’est surtout le premier écrit en Chine sur l'univers de la psychanaly-
se. Ce texte €émane certes d’un philosophe n’exer¢ant aucune pratique
thérapeutique de I’écoute. C’est un lecteur attentif et ambitieux : il
souhaite présenter avec précision la démarche globale de la psychana-
lyse freudienne, avec des concepts spécifiques qu’il a établis a partir
d’une bibliographie anglaise.

Il se réfere non seulement a des traductions des ceuvres de Freud
— L’Interpreétation des réves, Psychopathologie de la vie quotidienne,
Un souvenir d’enfance de Léonard de Vinci, Le Mot d’esprit et ses re-
lations a l'inconscient, Introduction a la psychanalyse —, mais aussi a
des travaux de Ferenczi, Adler, Jung, Jones, Brill, Pfister®.

40. Philippe Porret, La Chine de la psychanalyse, Compagne Premiére, 2008.
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Dans une traduction en chinois de I’ceuvre de Sigmund Freud
figure une lettre d’Ernest Jones au « Comité » fondé en 1912 et com-
posé de S. Freud, E. Jones, S. Ferenczi, K. Abraham, O. Rank, H.
Sachs, puis M. FEitington. Ce Comité fonctionna jusqu’a la mort
d’Abraham, en 1925.

La correspondance au sein du Comité se ralentit quelque peu au
cours de I’année 1923 sur I’établissement de la version chinoise de
textes psychanalytiques. Abraham apprit au Comité qu’un professeur
de Pé¢kin envisageait de traduire les ceuvres de Freud, qu’il connaissait
dans leurs versions allemande et anglaise, mais devrait pour cela créer
de nouveaux idéogrammes. Par exemple, les idéogrammes chinois qui
symbolisent le « coeur » et la « puissance » devraient se combiner
pour traduire I’« inconscient ». Ernest Jones réagit avec enthousiasme
a ce projet :

« De ce que nous savons ici de la renaissance de la
pensée dans la Chine moderne j'inclinerais a penser
que la psychanalyse pourrait se propager rapidement
dans I’ensemble du pays ; le Verlag doit étre ouvert a
ce genre d’éventualités, bien que nous ne puissions
guere nous attendre a ce que Rank ajoute une sec-
tion de chinois a toutes les autres taches dont il s’oc-
cupe en ce moment !

A ce propos, le sens du mot Herz-Krafi (puissance du
coeur) ne serait-il pas plus proche de celui de la
Libido plutot que de celui de linconscient™ ?
(Lettre du 15 féorier 1923).

Freud cite K. Abel et ses Essais philologiques parus en 1884 :

« C’est done vraiment intentionnellement qu’ont été
réunies dans ces mots des contradictions quant aux

concepls, non pas afin de créer, comme cela arrive

42

parfois en chinois, un nouveau concept [...]". »

41. Lettre du 15 février 1925. « Le Comité secret », composé de S. Freud, E. Jones, S. Ferenczi,

K. Abraham, O. Rank, H. Sachs, puis M. Eitington, se réunit entre 1912 et 1925.

42. Freud, « Des sens opposés dans les mots primitifs », in Essais de psychanalyse appliquée,
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3. Lacan et le monde chinois

Le docteur Lacan n’a jamais ¢t¢ en Chine, bien qu’il ait été
question qu'il y aille dans les années 1970 avec Philippe Sollers. 11
avait cependant une connaissance certaine de la langue et de la culture
chinoises, qui I’ont inspiré dans ses recherches et ont fourni a ses
¢laborations un véritable appui. Il a commencé a étudier le chinois
pendant la guerre, avec le professeur Paul Demiéville, un sinologue
réputé d’origine suisse. Deés 1953, il fait allusion a I’écriture chinoise
et a la culture chinoise. Prés d’une centaine d’occurrences sont repé-
rables au fil de son enseignement.

Dans les années 1970, Lacan en a repris I’étude de facon
soutenue avec Frangois Cheng, peintre, romancier et auteur de nom-
breux ouvrages sur la peinture et la poésie chinoises. Cheng a publié
un témoignage de son travail avec Jacques Lacan, dans lequel il
reproduit un texte de Mencius & F (372-289 av. J.-C.) en chinois
recopi¢ par Lacan et accompagné de commentaires. Pendant quatre
ans, Lacan lui-méme se lance avec fébrilité dans la lecture des textes
canoniques chinois. Frangois Cheng témoigne a différentes reprises
de ce travail avec Lacan dans différents numéros de L’4ne :

— L’Ane, numéro 4, février-mars 1982
— L’Ane, numéro 25, février 1986

En particulier, Frangois Cheng décrira avec précision cette période
lors d’une conférence en 1999 dans le cadre de I’Ecole de la Cause :

— Lacan et la pensée chinoise, in Lacan, [’écrit, ['image, €dité par
Flammarion, 2002.

A part des discussions sur divers sujets tels que les pronoms per-
sonnels, les prépositions, les expressions du temps verbal en chinois,
ils ont avant tout étudi¢ des textes choisis au fur et a mesure par

Gallimard, Idées, Paris, 1933, p. 62.
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Jacques Lacan lui-méme. Il s'agit surtout de textes classiques dont
Lacan avait lu des traductions.

Dans ’ordre, les principaux ouvrages sont les suivants :

— Livre de la Voie et de sa vertu
— Mencius
— Propos sur la peinture du moine Citrouille-Amere

Nous verrons bien que cet ordre des trois ouvrages correspond en
gros aux trois niveaux constitutifs de la pensée chinoise : le niveau de
cosmologie dans le taoisme, puis le niveau ¢thique dans le confu-
cianisme, et enfin le niveau esthétique dans le bouddhisme.

Erik Porge reléve de son co6té la récurrence, dans l'enseignement
de Lacan, des références a 1'écriture chinoise pour la modélisation
qu'elle dessine : dans plusieurs séminaires, il est arrivé a Lacan d’écri-
re des mots ou des phrases en chinois au tableau. Malheureusement,
ceux-ci n’ont souvent pas €té transcrits par les auditeurs ni reproduits
dans les versions publiées des séminaires.

Citons :

— Les Psychoses (p. 273, p. 336), L'ldentification (6.12.1961 -
24.1.1962),

— Problemes cruciaux pour la psychanalyse (3.3.1965),

— Un discours qui ne serait pas du semblant (10.2.1971 ;
17.2.1971 ; 10.3.1971),

— ... Ou pire (9.2.1972, la méme séance que celle ou il introduit
le nceud borroméen),

— Le Sinthome...

Cette négligence dans 1’¢tablissement des séminaires du Docteur
Lacan contribue a en fausser le sens et obscurcit la portée de son rap-
port au chinois. Pour bien apprécier celui-ci, il faudrait aussi tenir
compte du plaisir de lecture, sans finalité utilitaire, que Lacan prenait,
son « amusement » au déchiffrement des caracteres, sa sensibilité a la
beauté de ceux-ci, ainsi que son assentiment a la philosophie chinoise
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du changement.

Les principaux ouvrages auxquels Jacques Lacan se réfere dans
ses séminaires sont des classiques de la philosophie chinoise :

— Sishu & Les Quatre Livres, et en particulier le Mencius
Z T (Mengzi)® |

— le Shi Jing $5#& (Livre des Odes) ;

— le Dao de Jing SBE1E#E de Lao-Tseu % (Livre de la Voie et
de sa Vertu) ;

—le Yi-Jing Z%& (Livre des Mutations).

Il cite aussi un livre canonique sur la peinture :

— Propos sur la peinture du moine Citrouille-Amére* T I\ FN
&) &6 58 #% de Shi-tao /&%, ainsi que toutes les formes de I’art et
de réalisations de la civilisation chinoise.

L’art de la poterie et de la céramique, 1’astronomie chinoise et les
moeeurs sexuelles sont €évoqueés a la faveur d’ouvrages d’érudition
parus sur la Chine. Notons un intérét particulier pour 1’opéra chinois
(séminaires sur Le Moi, 8.6.1955, et les Quatre concepts, 11.3.1964),
dans lequel le geste suspendu prend une signification, comme la scan-
sion dans le temps logique et ou les acteurs glissant sur la scéne sem-
blent traverser des espaces différents® ».

A 1'époque du séminaire d'Un discours qui ne serait pas du

43. Les Quatre Livres, ceuvres de Meng Tzeu, tome IV, traduit par Séraphin Couvreur (1835-
1919), Les Humanités d'Extréme-Orient, Cathasia, série culturelle des hautes études de Tien-Tsin,
Les Belles-Lettres, Paris. Séraphin Couvreur est un peére jésuite. Son dictionnaire chinois
classique-francgais est célébre et il a traduit un grand nombre d'ceuvres littéraires, poétiques ou
philosophiques de la Chine ancienne.

44. Shitao, Kugua heshang huayu lu, I\ F1 5 55 5& $% , Propos sur la peinture du moine
Citrouille-Amere, traduction et commentaires de Pierre Ryckmans, Bruxelles, Hermann, coll.
« Savoir sur l'art », 1970, 1984, 1996.

45. Erik Porge, « Sur les traces du chinois chez Lacan », op. cit. in Essaim, n° 10, 2002-2.
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semblant, Lacan se penche sur la lecture des « livres fondamentaux,
canoniques de la pensée chinoise », comme il le dit lui-méme. Une
question récurrente dans ces textes est de définir la nature de ’homme
que les Chinois appellent xing 4. En particulier, Lacan trouve dans la
lecture de Mencius un écho a ses propres formulations. Mencius a
vécu au III° siecle avant J.-C., soit un siecle apres Confucius. Mais,
par sa fougue et par son ¢loquence, il a contribué a propager les
doctrines confucéennes au milieu de trés nombreuses autres €coles de
pensee.

Jacques Lacan mentionne Mencius a deux reprises, a deux mo-
ments importants de son enseignement :

¢ La premicre fois, en juillet 1960, lors du séminaire sur
L Ethique. 11 I’évoque tout d’abord sous son aspect le plus
connu, celui qui affirme que ’homme est bon. Et Lacan de
mettre en garde : « vous auriez tort de croire optimistes » ces
propos.

& [a deuxiéme référence a Mencius s’inscrit dans son s€éminaire
d’Un discours qui ne serait pas du semblant.

On peut aussi se demander pourquoi le docteur Lacan s’est tant
intéressé¢ & la lecture de Mencius &= F (372-289 av. J.-C.). Ce
penseur, disciple du petit-fils de Confucius, postule la virtualité d’une
nature humaine bonne, c’est-a-dire apte a développer ses bonnes
possibilités en puissance et sans recourir a I’intervention d’une
transcendance divine. Il est réputé pour ses qualités littéraires et,
contrairement a Confucius, il ne condamne pas [’usage de la parole
pour acceder a la sagesse.

La parole chez Mencius participe du Qi R, le Souffle, qui unit
I’homme a I’univers. Il existe des paroles bonnes et justes qui ne sont
ni superficielles ni dissimulées, déformées ou excessives (Mencius,
livre II1, part I, p. 313). Ainsi la parole peut étre un moyen d’accéder
au yi =, notion centrale qui représente le sens de la justice et du bon.
Une parole adressée singulierement, en fonction de I’interlocuteur —
ce qui peut la rendre contradictoire si le contexte change — est un
moyen de déjouer les pieges d’une parole réifiante. Ce point de vue
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du statut de la parole, nous allons le développer plus loin.

Voici par exemple comment Lacan traduit une phrase de Men-
cius qu’il a recopiée en chinois au tableau : « Le langage en tant qu’il
est dans le monde, qu’il est sous le ciel, voila ce qui fait xing T4, la
nature — la nature de 1’€tre parlant », et plus loin: « C’est 1a que je
me permets en somme de reconnaitre que pour ce qui est des effets de
discours, pour tout ce qui est dessous le ciel, ce qui en ressort n’est
autre que la fonction de cause en tant qu’elle est le plus de jouir®. »
Dans le séminaire précédent (10.2.1971), il invoque le nom de
Mencius pour I’aider a définir la place ou il se tient comme analyste®’.

C'est en 1971, dans le séminaire Un discours qui ne serait pas du
semblant, que Lacan fait les références les plus larges a la culture
chinoise. Comme on le verra, il se sert de ces références pour illustrer
son argumentation. Il se demande s’il n’est devenu lacanien que parce
qu’il a fait du chinois. A ce moment, travaillant avec Frangois Cheng,
il baigne largement dans la culture et la langue chinoises. « Je me suis
apercu d’une chose, dira-t-il, c’est peut-€tre que je ne suis lacanien
que parce que j’ai fait du chinois autrefois*. »

Comme l'indique Erik Porge* :

« C’est une allusion au fait que cette «langue-
écriture » lui a permis de généraliser la fonction du
signifiant, tout en précisant que faire du chinois et
s'intéresser a la Chine ne relevent pas du snobisme,
c’est prendre acte de son engagement pour celte écri-

ture .y

Si I'on a pu s'étonner du détour que Jacques Lacan a effectué par la
Chine, on s'en est rendu compte au fur et a mesure de sa connaissance
profonde de la langue et de la culture traditionnelle. En se référant
d'abord aux traductions disponibles, il a lu les textes avec pertinence.
Comme tout lettré, 1l écrivait, s’autorisant de nouvelles traductions et
interrogeant les contenus, comme il savait faire. Il était en intimité

46. J. Lacan, Un discours qui ne serait pas du semblant, 10.02.1971, inédit.

47. Ibid. 17.02.1971, inédit.

48. Ibid. 20.01.1971, inédit.

49. E. Porge, « Horizons asiatiques de la psychanalyse », in Essaim n° 13, éditions Erés, 2004.
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avec cette culture, et on pourrait méme dire qu'il était traversé par
elle. C’est une véritable expérience de la langue et de la pensée class-
ique chinoise qui va donner un véritable souffle a ses avancées, en
particulier pour interroger le rapport de I’¢criture et du langage.

Aujourd’hui, 1l semble que le monde chinois soit en train de
tourner une autre page de son histoire. Au gré des mutations qui bou-
leversent les grandes cités, la vie des familles et de la société tout
enticre est chamboulée. Le contexte est celui d’un pays auquel une
histoire récente, particulierement chaotique, donne le sentiment tres
fort qu'il a du temps a rattraper. Un pays qui a grand soif de nouveau-
tés.

La psychanalyse fait partie de celles-ci.

Nous voulons prendre 'opportunité de ce travail pour ouvrir une
fenétre avec, en regard et en discussion, les allusions de Sigmund
Freud au monde chinois et certains séminaires du docteur Lacan dont
les contributions apportent aujourd’hui un autre éclairage théorique
sur l'ancien empire du Milieu. Lacan, lui-méme, a appris le chinois, il
I'a lu avec pertinence, et nous avons rencontré¢ au fil de son ensei-
gnement plus d’une centaine de références et d’allusions a la culture
chinoise traditionnelle. Notre travail a pour ambition d’en rendre
compte.
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PREMIERE PARTIE

Fondements de la pensée chinoise - Dao &

Comment les Occidentaux pergoivent-ils la Chine aujourd’hui ?

Actuellement, ce monde se tourne completement vers la moder-
nité. Il s’ouvre a de nouveaux horizons et des interprétations plus ou
moins fondées sur sa culture. La Chine est le symbole d’une civilisa-
tion ancienne et vivante qui recherche le progres. Les historiens ont
montré depuis longtemps que cette tradition de pensée, apres un par-
cours de plus de 3 000 ans d’évolution, est devenue une richesse
commune de I’humanité et de la civilisation. Cependant, comme
I’indique si justement Simon Leys, la Chine reste toujours peu connue
du monde occidental:

« Du point de vue occidental, la Chine est tout
simplement lautre pole de l'expérience humaine. Toutes
les autres grandes civilisations sont soit mortes
(ﬁgypte, Mésopotamie, Amérique précolombienne),
soil trop exclusivement absorbées par les problemes
de survie dans des conditions extrémes (cultures pri-
mitives), soit trop proches de nous (cultures islami-
ques, Inde) pour pouvoir offrir un contraste aussi
total, une altérité aussi complete, une originalité
aussi radicale et éclairante que la Chine. Cest seule-
ment quand nous considérons la Chine que nous
pouvons enfin prendre une plus exacte mesure de
notre propre identité el que nous commenc¢ons a

percevoir quelle part de notre héritage releve de
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I’humanité universelle, et quelle part ne fait que
refléter de simples idiosyncrasies indo-européennes.
L.a Chine est cet Autre fondamental sans la rencon-
tre duquel I'Occident ne saurait devenir vraiment
conscient des contours et des limites de son Mol

culturel®. »

Nous allons nous efforcer d'esquisser un panorama de la pensée
chinoise pour permettre de comprendre son univers a la lumiére de la
pensée humaniste, car la pensée de Freud est profondément humaniste
dans le sens moderne du terme. Fondées sur les théories freudiennes,
les pratiques psychanalytiques sont essentiellement de nature indivi-
dualiste. Il s'agira de reconnaitre les problemes individuels quand ils
affleurent dans la pensée chinoise et de discerner dans celle-ci des
points de vue similaires a ceux de la psychanalyse. Il s'agit de
découvrir des réciprocites, de trouver des possibilités de dialogue et
de les développer.

Quand nous commengons a parler de la psychanalyse, nous
sommes obligés de repenser a notre propre culture et de pratiquer une
interrogation qui prend la forme d’un aller-retour culturel. Depuis
quatre mille ans, I'histoire de la culture chinoise offre 1’image d’une
remarquable continuité. Elle présente certes de profondes mutations,
mais témoigne aussi d’échanges avec le monde extérieur. Elle ne reste
jamais un monde clos : trafics commerciaux, guerres, expéditions,
conquétes et ambassades sont des réalités de toute son histoire. Donc,
connaitre la pensée chinoise ancienne, c’est aussi mieux comprendre
le monde chinois d’aujourd’hui.

Il faut souligner que le domaine de la pensée chinoise se dit de-
puis toujours partagé entre le confucianisme, le taoisme et le boud-
dhisme. Ce dernier, arrivé d’Inde en Chine a partir du premier siecle,
s'est acclimaté progressivement a la société chinoise. Les pensées
traditionnelles, comme le confucianisme ou le taoisme, accentuent la
complémentarité du Yin et du Yang avec une cosmologie fondée sur
I’harmonie et la perpétuité des mutations.

50. Simon Leys, L’Humeur, [’honneur, [’horreur. Essais sur la culture et la politique chinoises,
Paris, Robert Laffont, 1991, p. 60-61.
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L’Unité de I’ Homme et du Ciel devient la pensée fondamentale :

« L’Homme est identique au Ciel et a la Terre ».

A cet égard, Dong Zhongshu E1HEF (179-104 av. J.-C.) est parti-
culierement explicite :

« 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 pere, la Terre leur fournit
nourriture et vétements, I'Homme les parfait grace
aux rites et a la musique. Les trois sont nécessaires, ils
sont comme des bras et des jambes, et ne forment

qu'un seul corps : aucun ne peut manquer. » Tian ren

yiti RA—B2. »

Si la cosmologie joue un role central dans 1’histoire de la pensée
chinoise, la conception des valeurs confucianistes se manifeste chez
les individus par un principe moral puissant, le souci actif de la
société, le sens solide de la modération, la sévére volonté d’amélio-
ration de soi-méme. Cette pensée s’est, depuis I’époque de Confucius,
consacrée a la recherche du bien ; humanisme et confucianisme sont
compatibles.

L’individu n’est pas coupé du cosmos. Bien au contraire, il fait
partie de cet Un, de cet univers. Cette culture n’a pas développé de
théodicée et de pensee divine, ni dans le recherche de la vérité, ni
dans une quelconque transcendance. Elle se traduit dans les qualités
humaines, les réciprocités, et dans une attitude rationnelle s'attachant
a observer I'unité des choses et leur enracinement dans la tradition.
Tout cela compose historiquement les principaux courants de pensee
de la culture chinoise. Ils ont profondément influencé le développe-
ment de la littérature, des arts, de I’éthique, de la philosophie, des
religions, des sciences et technologies, de la médecine, de la politi-

51. Dong Zhongshu, Chunquiu fonlu, 19.
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que, de I’économie et du droit dans le monde chinois traditionnel.

Dans cette culture radicalement différente, la pensée est fondée
sur des perspectives cosmiques et sur 1’€criture idéographique. Un
enracinement qui induit des modes d’expression, de langage et de
références qui font que les Chinois pensent difféeremment des Occi-
dentaux. Des la plus haute antiquité, a partir du milieu du II° millé-
naire av. J.-C., comme le dit justement Anne Cheng :

« Les tout premiers écrits témoignent des caracteres
originaux de la civilisation chinoise, qui plonge ses
racines dans le culte des ancétres et dans le caractere
divinatoire de I’écriture et de la rationalité. Avec le
formidable pari sur I'’homme, lancé par Confucius, se
forge une éthique qui ne cessera plus de travailler la

conscience chinoise®. y

Nous verrons combien le monde chinois a inspiré 1’Occident par le
génie de sa langue et de son écriture. Nous examinerons comment la
facon dont I’écriture chinoise et la pratique de I’inconscient se rejoi-
gnent sur la méme voie. Nous ¢tudierons cela du point de vue psycha-
nalytique, celui de la langue, en nous situant au carrefour des expres-
sions de la pensée, idéographique en Chine, alphabétique en Occi-
dent.

Actuellement, en Occident, les psychanalystes s’intéressent tout
particulierement a la question de savoir comment la théorie psychana-
lytique se formule en Chine et comment la théorie analytique, dans
toute sa complexité, au travers des termes fournis par [’écriture
chinoise, accede directement dans sa propre langue au vocabulaire de
la psychanalyse. Peut-on trouver dans un systéme d’écriture entiere-
ment différent de celui de la civilisation occidentale des €équivalents
dans le lexique chinois ? Nous verrons que le lexique chinois se préte
facilement a ce type de traduction.

Reprenons le texte d’Anne Cheng :

« Le langage dans la Chine ancienne ne vaut donc

pas tant par sa capacité descriptive et analytique que

52. Anne Cheng, Histoire de la pensée chinoise, Paris, Seuil, 1997, p. 26.
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par son instrumentalité. Si la pensée chinoise
n’éprouve jamais le besoin d’expliciter ni la question,
ni le sujet, ni 'objet, c¢’est qu’elle n’est pas préoc-
cupé¢e de découvrir une quelconque vérite d’ordre
théorique. Cela est peut-étre a mettre en relation avec
une écriture bien particuliere, radicalement diffé-
rente des systemes de notation phonétique propres
aux langues alphabétiques européennes. D’origine
divinatoire, elle est accréditée de pouvoirs magiques

associés plus généralement a tout signe visible.

Au lieu de s’appuyer sur des constructions conceptuelles, les
penseurs chinois partent des signes écrits eux-mémes. Loin
d’étre une concaténation® d’éléments phonétiques en soi
dépourvus de signification, chacun d’eux constitue une
entit¢ porteuse de sens et se percoit comme une « chose
parmi les choses ». Quand un auteur chinois parle de
« nature », il pense au caractere écrit & — composé de
I’élément 4, qui désigne ce qui nait ou ce qui vit, et du
radical du cceur/esprit —, lequel infléchit sa réflexion sur la
nature, humaine en particulier, dans un sens vitaliste. De par
I’essence particuliere de son écriture, la pensée chinoise
s’inscrit dans le réel au lieu de s’y superposer. Cette
proximité ou fusion avec les choses reléve sans doute elle-
méme de la représentation, mais elle n’en détermine pas
moins une forme de pensée qui, au lieu d’¢élaborer des objets
dans la distance critique, tend au contraire a rester immergée
dans le réel pour mieux en ressentir et en préserver

I’harmonie™. y

C’est pour cette raison qu’il nous parait important de faire figurer ici
certains caracteres chinois dont la graphie est déterminante pour
comprendre les notions qu’ils représentent. Comme nous l'avons indi-
qué, la psychanalyse a été pour la premiere fois introduite en Chine en
1921, il y a pres de cent ans. Le terme « psycho-analyse » inventé par

53. Du latin concatenatio, de catena, chaine. Enchainement (des causes et des effets, des termes

d'un syllogisme).
54. Anne Cheng, Histoire de la pensée chinoise, Paris, Seuil, 1997, p. 35.
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Freud se traduit en chinois par « jing shen fen xi » fa T8 5T, 1’ex-
pression dans laquelle « jingshen » X5 renvoie au « psychique » et
« fenxi » ¥ renvoie & « analyser ».

Nous voudrions aborder cette problématique de la traduction en
mettant en valeur particuliérement le terme « jingshen » ¥gi#, le lexi-
que « jingshen » & par rapport 4 la tradition chinoise du « psychi-
que » et du discours inhérent au terme « jingshen » i
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Chapitre I
Psyché-soma dans la médecine chinoise

L’expression « jingshen » ¥8#, en chinois moderne, signifie a la
fois le psychique du sujet humain, I'énergie vitale et la vigueur. Ce
terme contient des associations telles que 1’ame, qui, créant et gouver-
nant la pensée en dirigeant le comportement, construit I’essence de la
vie humaine.

En chinois classique, les mots « jing» ¥ et « shen » i sont deux
mots indépendants. Les premiers écrits concernant la médecine chi-
noise datent de la haute Antiquité. Ils s’intitulent Huangdi Neijing B
W AL, le Classique interne de 1’Empereur jaune. 1ls se composent
de deux parties : Le Huangdi Neijing BT RIFE — su wen Z[H et Le
Huangdi Neijing — ling shu #f&. Ce sont les ouvrages canoniques de
la médecine traditionnelle chinoise. Le premier est particulierement
consacré aux grands principes théoriques, le second traite plutdt des
aspects plus adaptés a la thérapeutique.

La médecine traditionnelle chinoise, surtout connue en Occident
par I’acupuncture, comprend en fait une phytothérapie, une diététique,
des techniques corporelles de massage ou de respiration et d'expé-
rience des arts martiaux. Les niveaux somatique et psychique y sont
intimement mélés. Les Chinois ¢tant fondamentalement pragmati-
ques, tout passe par le corps, par la pratique.

Le Huangdi Neijing B W€ domine I’histoire médicale en
Chine. Les parties les plus anciennes de ce premier grand livre de mé-
decine chinoise remontent au III° siecle av. J.-C. Traduit partiellement
en francais et en anglais, tout en se concentrant lui-méme sur la théo-
rie médicale, cet ouvrage fondamental renvoie constamment a un
arricre-plan taoiste, aux rites et pratiques de 1’¢quilibre du corps. On
peut lire la phrase suivante :

Gu sheng zhi lai wei zhi jing, liang jing xiang bo wei zhi shen

A2 SREB A, MARARE SR e
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En voici une traduction approximative : Jing 5 est I’essence ou
I’origine de la vie, les spermatozoides chez les hommes et les ovules
chez les femmes, et la combinaison dynamique des deux éléments
construit ce qu’on appelle I’esprit ou I’ame « shen »fH.

C'est dans ce contexte que les médecins chinois anciens discu-
taient du jing et du shen conjointement. L’ordre de ces termes est le
suivant : « jing » #8 se met avant le mot « shen » . Ils sont rassem-
blés en chinois moderne dans le syntagme « jing shen » ¥&# . Selon
la médecine chinoise, la pratique de la sexualité¢ et Dactivité
psychique sont « combinées ». On voit dans la phrase citée plus haut
que le verbe « bo » & signifie « combattre ». Sa graphie originelle
qui figure deux mains poussant quelque chose dans un sac souligne
que le verbe, sous la forme moderne ¥ , traduit un processus
dynamique, vivant et puissant, avec une connotation de force
sauvage.

N’est-ce pas particuliecrement remarquable ?

Dans le concept de Jing shen ¥&T#, il n’existe pas d’opposition
entre le spirituel et le matériel. 1 est clair que le matériel et le spirituel
ne sont pas constitués en deux ordres séparés. Dans la médecine chi-
noise, le traitement des maladies mentales repose donc sur une appro-
che purement physiologique, puisque les maladies de I’ame sont de
méme nature que celles du corps. Pour que tout rentre dans I’ordre, il
suffit de rétablir 1’équilibre entre le Yin et Yang (point que nous
développerons plus loin), ces deux principes fondamentaux qui selon
la pensée taoiste déterminent le fonctionnement de I’ordre universel ;
autrement dit, il suffit de parvenir a I’harmonie de la vie sexuelle.

L’ordre du Ciel est celui du naturel et du spontan¢ dans la
manicre d’€tre et d’agir. Dans un passage du Livre des mutations, on
peut lire : « L’alternance du Yin et du Yang est appelée le Dao. » Ici,
le Dao de I’homme, ren dao /\3B, veut aussi bien dire la vie sexuelle.
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N2

1. La conception du Dao 72 en général

Il nous parait indispensable de revenir brievement sur le sens du
Dao i&. Ce terme, dont on attribue souvent le monopole aux taoistes,
est en fait couramment utilisé dans la littérature antique, ou il signifie
« chemin, doctrine » et, par extension « méthode, maniere de procé-
der ». Son sens littéral et figuré est recouvert par le mot frangais
« voie ». Mais, du fait de la fluidité des catégories en chinois ancien,
Dao peut également signifier dans son acception verbale : « marcher,
avancer ». Mais ¢également, fait d'autant plus intéressant qu'il est
pertinent : « parler, énoncer ».

Ainsi, chaque courant de pensée a son « dao» & en ce qu’il
propose un enseignement sous forme d’énoncés dont la validité n’est
pas d’ordre théorique, mais se fonde dans un ensemble de pratiques.
Le Dao & structure I’expérience et, ce faisant, synthétise une
perspective hors de laquelle la vérité du contenu explicite des textes
ne saurait étre évaluée.

Le terme « taoisme » vient du mot chinois « tao » (« dao » & en
transcription pinyin). Dans le Laozi, ce mot désigne également le
principe fondamental qui se trouve a 1’origine des choses. Ici, la
métaphore de 1'eau se retrouve tres souvent associée au Dao, dont elle
est la figuration par excellence. Comme le Dao, tout a la fois souple et
puissante, se manifestant sous une infinie multiplicit¢ de formes de
par sa nature labile, instable, 1'eau est a l'infime lisiere entre rien et
quelque chose et passe par d'infinies transformations. Insaisissable,
'eau est pourtant ce qui donne vie a toute chose, symbole en cela du
féminin, du Yin qui conquiert le Yang par attraction plutdt que par
contrainte. L originalité de ’eau est comparée au Dao & .

Comme I’annonce le Laozi :

« I’homme du bien supréme est comme I'eau

[Jeau bénéfique pour tout n’est rivale de rien

Elle séjourne aux bas-fonds dédaignés de chacun

De la Voie elle est toute proche (§ 8)

Rien au monde n’est plus souple et plus faible que I'eau

Mais pour entamer dur et fort rien ne la surpasse
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Rien ne saurait prendre sa place
Que faiblesse prime force

Et souplesse dureté

Nul sous le Ciel qui ne le sache

Bien que nul ne le puisse pratiquer (§ 78)33. »

De la figure du féminin nous voulons passer naturellement a celle de
la Mére, I'une des désignations de la Voie elle-méme, le Dao 3&. Dans
la pensée taoiste, elle est « Mére des dix mille étres », du théme de
I’engendrement, du modele organique, génératif. Et on la retrouve
dans toutes les représentations, religieuses, cosmologique ou autres. ..

Notre corps est composé de 75 % d’eau, notre cerveau de 90 %.
Nous sommes de ’eau. La vie est 1’eau, I’eau est la vie. Sa fluidité
anime notre corps, elle y circule et nous fait vivre. L’eau ne s’arréte
jamais, elle contourne les obstacles, ne s’obstine pas a vouloir traver-
ser un mur, elle 'infiltre, s’adapte. Cette capacit¢ d’adaptation, de
rester fluide tant physiquement que psychiquement sur le plan méta-
phorique est indispensable pour rester en lien avec ce qui est profon-
dément vivant.

2. La vie sexuelle du point de vue médical

La notion du yin-yang n’est pas une conception, ni une intellec-
tualisation, elle est en quelque sorte une voie de traverse. Elle traverse
les événements et les normes établies, elle les éprouve dans toutes les
oppositions symétriques : le masculin et le féminin, le jour et la nuit,
I’ombre et la lumicre, le Ciel et la Terre, le soleil et la lune, le mou-
vement et le repos, I’interne et 1’externe, etc. Ces oppositions sont
percues comme n’étant jamais absolues. Un germe de yin subsiste
toujours dans le yang, et un germe de yang dans le yin, si bien que,
dans le mouvement des cycles cosmiques, lorsque chacun des
contraires parvient a son paroxysme, il se renverse dans 1’autre.

Et le sexe d'y prendre part.

55. Laozi, 8 et 78, trad. F. Houang et P. Leyris, 1979, p. 175, avec des modifications.
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Des I’ Antiquite, la pratique de la sexualité et I’activité psychique
sont combinées dans la médecine chinoise. La sexualité est congue
comme ¢tant a I’origine de la santé et, par conséquent, aussi bien des
maladies que des symptomes psychosomatiques. L'harmonie de yin et
de yang est incontestable, incontournable. Pour les Chinois, un accord
abouti dans la vie sexuelle doit résonner mélodicusement, comme des
instruments de musique, luth et cithare, vibrent a l'unisson. En
chinois, cela se dit gin sé hé ming, S =8,

Dans le Huangdi Neijing B 7 P #€ | la sexualité est congue
comme ¢tant a I’origine de la santé et, par conséquent, de toutes les
maladies. Donc, logiquement, la pratique de la sexualité produit la vie
et ’ame. Si on la pratique hors du Dao & (que nous développerons
plus loin), c’est-a-dire hors de la loi de la nature, elle provoquera la
maladie. Et la médecine chinoise intervient pour soigner la maladie.
Le terme zhi, J&, signifie a I’origine soigner un organisme malade, au
sens d’y rétablir un équilibre perdu. Ce mot zhi ’& comporte 1’élément
Y «Eau» comme la clé du caractére qui veut dire aussi bien
« gouverner, réguler les eaux ». Puisque 1’eau est un ¢élément
indispensable pour notre corps, autrement dit, la vie.

En raison de la géographie de leur pays, les Chinois ont déve-
loppé nombre de métaphores sur la maitrise des fleuves et la régula-
tion de leur cours. Ceux-ci ob€issent aux mémes logiques que le désir
sexuel : il ne s’agit pas de les supprimer, mais de les canaliser afin
qu’ils aillent dans le bon sens. Il ne s'agit donc pas de renoncer au
désir, mais de faire en sorte que ce désir €épouse le fonctionnement du
monde, qu’il n’y ait plus ni tension, ni lutte, ni effort entre les deux, il
s'agit d’harmoniser le Yin et le Yang.

En chinois, « Cinq Eléments » se dit wu xing ZL4T ; le caractére
wu T signifie cing, le caractére xing 1T signifie aussi « avancer »,
« marcher », ce qui indique bien leur dimension dynamique. A I’instar
du yin et du yang, les Cinq Eléments peuvent étre considérés comme
des modalités du « Qi »3&.. Ce sont le bois /N, le feu X, la terre L, le
métal & et ’eau 7K. Ils témoignent surtout d’une différence de statut ;
mais, beaucoup plus dynamiques, ils représentent des €tats passagers
de la matiere plutot que des essences fondamentales.

68



Les Cinq Eléments constituent des effets en deux versions majeu-
res : un cycle d'engendrement, un autre d'anéantissement.

Dans le cycle d'engendrer, les Cinq Eléments wu xing 1T se
succedent de la maniere suivante :

> le bois N engendre le feu ‘K - en brilant, le bois N nourrit
le feu X ;

= e feu X engendre la terre = - le feu X transforme ce qu’il
briile en cendres, qui nourrissent la terre * .

= laterre T engendre le métal & - les métaux & se trouvent
dans la terre 1 ;

= le métal & engendre I’eau 7K - en fondant, le métal & se
liquéfie 7K ;

= [I’cau 7K engendre le bois 7N - I’eau 7K nourrit les plantes et
les arbres 7.

Et tout recommence.

Dans le cycle d'anéantir, les Cinq Eléments, wu xing B 1T
I’emportent les uns sur les autres de la maniére suivante :

= laterre 1 I’emporte sur I'eau 7X - la terre = endigue 1’eau

7K ;

= I’cau I’emporte sur le feu ‘X - 1’eau éteint le feu X ;

= le feu X I’emporte sur le métal & - le feu K fait fondre le

métal & ;

= le métal & I’emporte sur le bois R - le métal & tranche le

bois K ;

= e bois /N Iemporte sur la terre = - le bois /N creuse la

terre L.

Et ainsi de suite.

Aux Cinq Eléments wu xing 4T correspondent notamment les
directions, les saisons, les couleurs, les animaux mythiques, les vertus
confucéennes et les organes du corps. Selon la tradition chinoise, les

69



caractéristiques des Cinq Eléments wu xing 7117 , ainsi que les régles
qui gouvernent leur succession, valent pour les choses qui leur sont
associées.

Ces conceptions ont un role essentiel dans la médecine tradi-
tionnelle, dans la géomancie et encore aujourd’hui dans les almanachs
populaires.

3. Le désir sexuel dans la pensée chinoise

Dans la médecine traditionnelle chinoise, le corps est pergu
comme un microcosme qui représente le monde des phénomenes a
part entiere. Les textes taoistes sont remplis de conseils qui ensei-
gnent comme maintenir la santé a travers l'art sexuel. La pratique
sexuelle, qui est une conduite naturelle, guide une partie de la recher-
che des taoistes.

Philippe Sollers déclare que ce qui I'a attiré dans le taoisme est la
place réservée a l'expérience érotique : le concept de la sexualité
taoiste étant en flagrante opposition avec la doctrine chrétienne relati-
vement au péché et a la culpabilité, c'est par une expérience mentale
et physique qu'il est arrivé a s'intéresser a la pensée chinoise :

« Il est certain que la technique érotique chinoise, ce
qu'on peut deviner de I'utilisation, tout a fait hors de
toute culpabilité, de I'érotique chinois, me parait, dans
ses rapports avec la poésie, la peinture, quelque chose de
tres particulier. Je n'en trouve pas trace dans les autres

cultures™. y

Il est important a signaler que, dans la pensée traditionnelle chinoise,
le désir sexuel n’est pas considéré comme mauvais en soi. On n'a pas
1dée de I’¢éradiquer, de le supprimer, car il s’ insere dans un flux d’inci-
tations réciproques naissant des polarités qui tendent la réalité, de ces
fameux yin et yang qui sont dans la logique de la vie et dans I'harmo-
nie de la nature ! L’originalité de la pensée ancienne réside dans le fait
qu’elle entend canaliser, endiguer le désir sexuel, qui — loin d'étre un

56. Philippe Sollers, Improvisations, Gallimard, coll. « Folio Essais », 1991, p. 99.
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objet d'infamie, une image d'impureté — est quelque chose de naturel.

Il n’y a pas de lien entre péch¢ et érotisme dans la pensée chinoi-
se traditionnelle.

Du point de vue occidental, 1’érotisme est le péché « par excel-
lence », car, comme le note Jacques Pimpaneau dans sa préface aux
Jardins du plaisir’, la faute « a engendré la croyance qu’Eve, en
faisant croquer la pomme a Adam, I’a initi¢ a la luxure et que ce
péché les a fait chasser du paradis. Or le texte de la Bible indique que
c’est pour avoir voulu gofiter au fruit de ’arbre de la connaissance
que Dieu les a chatiés. Des lors, en Occident, I’érotisme va étre la
conquéte de la femme, c’est-a-dire la lutte contre la peur du péché et
de I’Enfer ».

Dans la pensée chinoise, pas de péché, donc pas d’enfer — sauf a
considérer I’enfer bouddhique, qui est passager, la réincarnation
offrant toujours une nouvelle chance.

La tradition chinoise ne fait pas mention d’un coit primordial,
mais, comme le souligne Jean-Claude Pastor’® dans son avant-propos
a L’Empire du désir :

« On y rencontre toutefois l'idée d’un engendrement
ininterrompu de 'univers a travers un mouvement
incessant de va-et-vient des deux puissances a la fois
opposées et complémentaires du souffle cosmique Qr

que sont le Yin et le Yang. »

Ce mouvement perpétuel évoque I’union sexuelle et les anciens Chi-
nois ¢tablissent, dans le Livre des mutations, une homologie entre
I’union du ciel et de la terre — Yin et Yang — et celle des deux sexes.
En d’autres termes, le jeu des énergies universelles dans la pensée
taoiste « reflete une culture ou le culte de la fécondité est érigé en
systeme explicatif des changements incessants a 1’ceuvre au sein de
I’univers ». Celui-ci est un processus d’engendrement continu. Ainsi,
pour les taoistes, la sexualité a pour but d'engendrer 1’énergie Yin ou
Yang opposée et complémentaire a la sienne.

57. Fernand Bertholet, préface de Jacques Pimpaneau, Les Jardins du plaisir, Philippe Rey, 2005.
58. Liu Dalin, L'Empire du désir, une histoire de la sexualité chinoise, traduction de Jean-Claude
Pastor, Robert Laffont, 2008.
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C’est encore une technique de longévité. L’homme devait étre
capable, pour accéder a I’immortalité, de faire remonter sa semence,
I’énergie Yang, le long de sa colonne vertébrale, tout en absorbant
I’énergie Yin de la femme. Aussi certaines femmes se nourrissaient-
elles de I’énergie Yang des hommes, toujours dans le méme but, et les
¢puisaient-elles en leur faisant perdre leur « essence masculine ».
C’est donc a partir de techniques destinées a prolonger indéfiniment
I’existence terrestre que s’est progressivement développé un érotisme
li¢ a un véritable art de I’amour. La théorie du Yin et du Yang est a
I’origine de « I’art de la chambre a coucher ». Au cceur de la cosmo-
logie chinoise, cette théorie est « une grille de lecture de I’ensemble
des mutations qui animent la réalit¢ ». L’art de I’oreiller développe la
conscience d’une unité avec le cosmos.

Au XIX® siecle, Hegel écrit :

« Ce que les Asiatiques réverent le plus, c’est la force
vitale et universelle de la nature, et non la puissance
des idées. De plus, ils mettent en avant la créativité en
tant que force liée a la reproduction. Et c’est a travers
divers cultes voués aux organes génitaux male et fe-
melle que ces peuples vont manifester I'intérét qu’ils

portaient a la force reproductrice universelle. y»

I1 existe en effet, explique Liu Dalin, un rapport étroit entre 1’ado-
ration des organes génitaux et celle de la nature. Le culte de ces orga-
nes est, durant la période archaique, un aspect du culte de la sexualité
qui fusionne avec celui de la reproduction :

« Dans la langue chinoise ancienne, on utilisait sou-
N . AN . . . .
vent les caracteres yin F% R SIgmﬁant « principe
féminin», ou gen B, signifiant « racine, origine ou
ancétre », pour désigner les organes génitaux de 'hom-
me ou de la femme. Le sens de gen B est indénia-

blement associé a I'idée de culte. »

Aujourd’hui encore, dans le district de Jian-chuan #lJ1|, (province du
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Yunnan), on peut voir, dans une grotte millénaire, un rocher ayant la
forme d’un sexe féminin, appelé Ayangbai Pi] R B | vénéré par les
populations locales. Ce culte a pour origine les cultes archaiques lo-
caux de la fécondité et de la fertilité. La présence de cette sculpture
dans cette grotte bouddhique indique que la vulve était, « a I’égal des
statues du bouddha, considérée comme sacrée>*».

Il parait indispensable ici de mentionner les points de vue sur la
notion du désir sexuel dans la pensée chinoise, dans la locution xing

e RE7 o ;. . oy
yu TEER, pour désigner le « désir sexuel ». Cet idéogramme yu X,

PN

« désir », comporte deux éléments : dans la partic gauche gu &,

I’image de la vallée, et aussi I’image de 1’écartement des cuisses
d’une femme ; dans la partie droite gian X, qui signifie un manque
de quelque chose. Ce qui nous suggere une remarque.

Dans le Banquet de Platon, un des textes fondateurs de la pensée
occidentale, Socrate définit le désir soit comme une attirance trés
forte, une soif inextinguible de quelque chose, soit comme le manque
de ce quelque chose. Les Grecs pouvaient penser le désir a partir du
manque, de la privation. Eros est fils de penia, la pauvreté, et de
poros, la ressource. Il est compris comme ce rapport jamais stabilise,
et donc dramatique, entre un manque et une satisfaction, laquelle fait
naitre un nouveau manque, qui demande une nouvelle satisfaction. Et
ainsi de suite.

De ce point de vue, la position chinoise serait plutét d’évoluer
dans le registre des incitations réciproques, donc de la fonctionnalité.
En quoi nous pouvons soutenir que la Chine connait bien le désir,
mais pas I’Eros. Dans le Banquet, il y a ce mouvement ascendant qui
fait passer du désir d’un beau corps en particulier a celui de tous les
beaux corps, puis a la Beauté en soi. Dans la représentation grecque
qui a nourri la pensée occidentale, Eros lie en effet le désir comme
pulsion a I’1déalite et, de 1a, au divin.

Cet enchainement ascensionnel est exprimé tres clairement par
Socrate quand il rapporte le discours de Diotime évoquant la beauté
¢ternelle. Une beauté qui ne connaitrait ni la naissance ni la mort, ni

59. Cf. Liu Dalin, L ’Empire du désir, Robert Laffont, 2008.
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la croissance ni de déclin, qui ne pourrait pas €tre belle d’un coté et
laide de I’autre, une beauté qui ne pourrait s'extérioriser dans la tri-
vialité du siecle, mais une manifestation du beau absolu. C’est préci-
sément cela qu’ignore la Chine. On a pens¢ I’amour comme excita-
tion et émotion affective, on I'a pensé€ aussi comme régulation sexuel-
le, exprimée dans la métaphore des nuages et de la pluie — les nuages
s’amoncellent et la pluie féconde. Mais il n’y a pas eu, en Chine,
jonction entre la beauté et 1’absolu.

Si la pensée chinoise définit le désir sexuel par la fonctionnalité et
non par le manque, elle pose en effet un probleme d’adaptation a la
psychanalyse. Elle révele que la psychanalyse est fondée sur un parti
pris qui n’est pas forcément universel. Cela dit, elle peut justement lui
permettre de réinterpréter la lettre freudienne. Elle peut ouvrir une
autre fenétre pour voir ce qu’il y a en elle d’universalisable et étre, en
bref, une ressource pour la repenser.
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Chapitre I1
Vision du corps dans la pensée traditionnelle

Nous avons mentionné plus haut le terme chinois zki, /& , qui
signifie « soigner » le corps, mais qui veut dire aussi bien « gou-
verner ». Dans la pensée taoiste, le corps humain est a I’image d’un
paysage. On voit des montagnes et des rivieres, étangs, foréts,
chemins et barrieres, toute une contrée ameénagée, avec des demeures,
des palais, des tours, des murailles et des portes, un territoire ou
habite une population nombreuse. Le corps implique une relation
métaphorique et un modele cosmologique.

En mettant ’accent sur le paysage, on rappelle les liens qui unis-
sent ’homme et son environnement, puis, au-dela de cette interdépen-
dance, I’enseignement fondamental du taoisme qui donne l'avantage a
Iintériorité sur 1’extériorité®. Les tiches du corps humain seraient
comme les missions des fonctionnaires d’un pays. A propos de cette
vue metaphorique, il nous apparait qu’il s’agit en réalit¢ d’un aspect
d’un systeme qui s’organise surtout a partir de la pensée cosmolo-
gique fondée sur la théorie des souffles, Qi %A , fondement de la
pensée chinoise tout au long de son évolution (ce qui appellera a un
développement ultérieur).

Cette vision du corps est propre au taoisme comme a la médecine
chinoise. Le Huangdi Neijing 8 % R #E, ouvrage fondamental de la
théorie médicale, décrit I'anatomie humaine de cette fagon : « Le cceur
a la fonction du prince et gouverne par le Shen T8, les poumons sont
ses officiers de liaison et promulguent les régulations; le foie est un
geéneéral et invente des stratagemes...» Le bon médecin n’est pas celui
qui a vaincu la maladie, mais plut6t celui qui réussit a éviter que son
patient tombe malade, comme le bon général est celui qui I’emporte
sans livrer bataille. Ces conceptions sont trés proches de la vision
organique que les Chinois ont du monde. On en trouve l'exposé le

60. Kristofer Schipper, Le Corps taoiste, Fayard, coll. « L’Espace intérieur », Paris, 1993, 336 p.
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plus systématique dans le Huangdi neijing &7 NEE

« Le médecin sait que la maladie d’un organe est sus-
ceptible d’affecter le corps dans son ensemble : dans
PPannée, il y a 365 jours, et les humains ont 365
articulations. Sur la terre, on trouve de hautes monta-
gnes, el les humains ont des coudes et des genoux.
Sur la terre, il y a des vallées profondes, et les
humains ont des aisselles et des creux derriere les
genoux. Sur la terre, il y a les 12 cours d’eau fonda-
mentaux, et les humains ont 12 parcours de circu-
lation pour le Q¢ R. Sur la terre, il y a les veines de
I'eau, et les humains ont du Q/ & défensif. Sur la
terre, il y a des herbes sauvages, et les humains ont
des cheveux et des poils. Sur la terre, il y a la lumiere
et I'obscurité, et les humains se levent et se cou-

chent®. y

Les Chinois pensent que le corps n’est jamais isol¢ de son environ-
nement naturel et cosmologique. Cette proximité explique que le
corps humain/microcosme et 1’Univers/macrocosme fonctionnent de
la méme maniere. Dans la médecine traditionnelle, le corps est un
foyer d’énergie, un lieu d’interaction avec son environnement naturel
et social, lieu qui existe et se définit par rapport a ce qui I’entoure. Le
corps ne s’enferme pas sur lui-méme, mais s’ouvre au monde. Cette
vision, soumise a l'ordre cosmologique, comporte des implications
sociales. Pour étre autonome et irréductible, tout individu a une place
a tenir : il ne peut €tre envisagé que comme une position dans le
réseau et les hiérarchies sociales.

En posant un rapport essentiel entre le monde et le corps, le taois-
me s’inscrit dans la tradition de la cosmologie chinoise. Ce rapport
n’est pas uniquement d’ordre métaphorique ou symbolique, le corps
humain ne peut que renvoyer a 1’ensemble de ’univers. Le corps est
confronté¢ au monde et li¢ a lui par des correspondances ; tous deux
entrent en résonance.

61. Huangdi Heijing T & W £ (Canon interne de I’Empereur jaune), traduit par
Nicolas Zufferey, Introduction a la pensée chinoise, Hachette Livre (Marabout), 2008.
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1. La perception complexe du corps : la forme corporelle —
I'image

La question de I’ame est secondaire. En revanche, la question im-
portante est la suivante : est-ce que nous avons un corps ?

En Occident, la conception du corps s'oppose a celle du psychis-
me, mais suite a I’introduction par Sigmund Freud des concepts de
conversion hystérique et de pulsion, ce concept duel s'est trouvé
completement bouleversé. Les hystériques firent découvrir a Freud la
sensibilité toute particuliere de leur corps aux représentations incon-
scientes. Pour désigner le transport de 1’énergie libidinale et I’inscrip-
tion des pensées inconscientes dans le corps, Freud fit appel au con-
cept de conversion. En 1905, il précisait le point de vue psychanaly-
tique en affirmant que les représentations refoulées « parlaient dans le
COrps ».

Freud disait aussi que les symptomes hystériques étaient autant
de messages, codés, semblables aux hiéroglyphes, adressés par le
sujet a qui voudrait bien les entendre, espérant et craignant tout a la
fois que cet autre puisse aussi les déchiffrer. Cette méme année 1905,
Freud avangait le concept de pulsion (7rieb), concept limite entre le
psychique et le somatique désignant la delégation — €énergétique —
envoyee par une excitation somatique d’origine interne dans le psy-
chisme®.

Curieusement, dans 1’antiquité chinoise, il n’y a pas de mot pour

dire le corps. Celui-ci se manifestait sans qu'on n'y porte cas. Le chi-
o . og . -/ . . .

nois ancien utilise le mot xing 2, qui signifie forme corporelle. Dans
la tradition, le corps n’est jamais saisi ni donné d’emblée. Si sa réalité
cadaverisée est de fait peu contestable, sa réalit€¢ vivante est en de-
venir. Elle ne cesse de s'appréter, de s'¢laborer, de s'organiser, de se
constituer.

Le mot xing 7%, désigne en effet souvent la forme visible d’une
personne, autrement dit son corps dans le double aspect de 1’appro-
priation et de l’identification, et suppose la création indéfiniment

62. Roland Chemama, Bernard Vandermersch, Dictionnaire de la psychanalyse, Larousse, 2003.
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renouvelée de son espace propre ; le corps est son espace a un instant
donné : cet espace est VIDE (nous y reviendrons plus loin) dans la
mesure ou ce VIDE est le lieu de la circulation des souffles. Le corps
ne se réduit d’ailleurs pas a la chair. De ce fait, il n’existe pas de mot
unique et univoque pour désigner le corps, xing 72, la forme corpo-
relle. Dans le grand dictionnaire, Shuowen jiezi donne la significa-
tion : « La forme xing 72, ¢’est I'image®. »

Le terme d’image, qui traduit le caractére Xiang ZR, est ici trés
ambigu : considérons le caractére Xiang ZR, qui signifie éléphant,
mais aussi ressembler a quelqu’un ou quelque chose. 11 dit la figura-
tion ou I’image qu’on se fait d’une chose ou d’un phénomene.

Le penseur Han Fei Zi, ¥2 3 ¥, remarqua au III° siécle av. J.-C.
que les €léphants avaient déserté la Chine depuis longtemps, mais les
paysans continuaient de déterrer des squelettes d’¢éléphants morts. Ils
se fondaient sur cette vision pour se les figurer vivants ! On intro-
duisit alors ce signe comme le lien entre le non-visible et le tangible,
le perceptible: le corps vaut moins par sa réalit¢ matérielle et
substantielle que par la trace qu’il laisse du fait de ses interrelations-
interactions avec ce qui lui est extérieur.

2. Le corps taoiste et le corps confucianiste

Le corps est d’abord « en acte » ; la forme prévaut sur le sens, et il
n’est jamais considéré comme statique, cadavéris€, mais en mutation
avant d’étre substance ; sa matérialité anatomique n’est que le support
de sa mobilité, il est un lieu de réunion de souffles interagissant les
uns avec les autres. Il est fondamentalement per¢u comme un deventir,

63. Shuowen jiezi 358 L 25", l'origine des clés, remonte au lexicographe Xu Shen (3F1E
/¥FfE X Shén, 58-147), qui vécut sous la dynastie des Han orientaux). Dans un
ouvrage fondamental pour la lexicographie chinoise, le Shuowen jiezi (5% 3L HE S /157 3
B2 S), « Explication des caractéres et analyse des composés », quinze volumes publiés
en 121), premier dictionnaire authentique de caractéres écrit selon une démarche
« scientifique », celui-ci classa les caractéres recensés, environ dix mille, par clés (E‘Bé
bushou « partie capitale »), en les appariant selon cinq cent quarante éléments graphiques
et souvent sémantiques communs. C'est cette analyse qui lui a permis d'établir la
premiére liste des radicaux (voir l'article Classification des sinogrammes pour plus de
détails sur cette nomenclature trés ancienne qui est aussi détaillée pour la premiére fois

par Xu Shen).
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et comme ce qui ne cesse jamais de devoir advenir. Deux principales
modalités organisent une telle perspective : le confucianisme et le
taoisme.

La quéte taoiste est une quéte d’immortalite, ¢’est-a-dire non pas
d’une vie apres la mort, mais d’épousailles parfaites avec le cours des
mutations, entre le monde visible et le monde de I’indifférencié.
L’id¢al en est représenté par Laozi, comme le raconte Zhuangzi :

« Confucius rendit visite a Laozi. Ce dernier, s’étant bai-
gné et ayant dénoué sa chevelure pour qu’elle seche, se
tenait parfaitement immobile, au point de ne plus res-
sembler a un étre humain. Confucius attendit d’abord,
puis se présenta a nouveau en disant : “Puis-je en croire
mes yeux ! A Pinstant, maitre, votre corps paraissait des-
séché comme du bois mort, comme si vous aviez aban-
donné les choses, quitté les hommes et investi la soli-

tude 1”

Laozi dit : “Mon cceur s’ébattait dans le commencement
des choses. On peut malmener son esprit sans arriver a
comprendre, on peut ouvrir sa bouche, mais on n’arri-
vera pas a exprimer cela. Glacée est 'obscurité supréme,
brillante est la lumiere supréme. C’est quand le froid
descend du ciel et que 'ardeur monte de la terre que les
deux principes se croisent et communiquent pour for-
mer ’harmonie universelle et génératrice de tous les
étres du monde. Nous ne connaitrons jamais d’ou germe
la vie, vers ou rentre la mort ; cette opposition du début
a la fin constitue une ronde infinie dont personne ne
connail 'aboutissement. Et pourtant, si ce n’est pas la,

alors ou chercher 'ancétre® 27 y

Les taoistes congoivent le corps comme I’ensemble de nos facultes,
de nos ressources, de nos forces, connues et inconnues de nous, que
nous avons a notre disposition et qui nous déterminent. C’est en
laissant agir le corps ainsi congu que nous pouvons assurer notre

64. Zhuangzi, chapitre XXI, trad. K. Schipper, Le Corps taoiste, et Liou Kia-Hway, Les Philoso-
phes taoistes, La Pléiade, Gallimard, Paris, 1980.
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autonomie. Notre organisme se comporte comme un monde sans limi-
tes discernables ou la conscience tant6t disparait, tantdt se détache a
des degrés variables, selon les régimes et les modes de notre activité.
Le corps est comme ’un des ¢léments dans ce cosmos, on le pratique
et le rend « en forme », comme le disent les Francais.

Selon la pensée chinoise, je ne suis qu’une activation d’énergie.
Pour la médecine chinoise classique, soit 1’énergie se concentre, se
condense, coagule pour constituer ce qu’on pourrait appeler des
corps, soit — ou en méme temps — cette energie se déploie. Je suis une
énergie active. Soit je peux la laisser inerte, mais alors je me fige. Soit
je maintiens mon ¢€nergie alerte, et je suis inusable — puisque je suis
en temps révé (comme le congoit la pensée taoiste chez Zhuangzi)
dans une longévité infinie, un réve de longévité et non d’immortalite,
puisqu’il n’y a pas d’attente du Paradis ni de Jugement dernier.
Attendu que la pensée traditionnelle du taoisme et du confucianisme
ignore la commodité d’un paradis, le bénéfice escompté reste terres-
tre.

C’est ici que la question du « bonheur » se discute, c’est-a-dire
que sa finalit¢ se met en cause. Ce qui dérange les Occidentaux dans
la pensée chinoise, c’est qu'on ne peut tabler sur I’idée de la finalité.
Si I'on fait tout en fonction de la maniére de vivre la vie, on doit faire
basculer la problématique du c6té du sujet. De méme, pour ce qui
concerne la vitalite, il faut faire sa vie pour continuer d'avancer, se
débarrasser de toute fixation ou focalisation pour continuer d'aller de
'avant.

Quand on dit en frangais « ¢a va », on veut exprimer que la vie
continue (de passer), que ce n'est pas bloqué. Ou quand on dit « je
suis en forme », cela correspond bien au terme chinois, ce n’est pas
seulement mon corps qui va bien, ce n’est pas seulement mon ame qui
est heureuse, mais on se sent comme le sage chinois qui est comme le
poisson dans I’eau : il va nulle part, mais il évolue dans son ¢lément.

Cette figure de pensée montre le méme intérét idéologique que la
psychanalyse. Un travail de « savoir connaitre » 4.1 sur soi, en rela-
tion avec son entourage, son passé. La sagesse est de réduire des
obstructions et des blocages en libérant ses « voies » de communi-
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cation, des adhérences et des fixations, et de rendre la vie a sa viabi-
lité.

Donc, on a traduit « corps » par Shenti B #G* : comme un étre
constitutif. Mais en chinois c’est aussi le terme pour dire « je suis en
forme », et cela ne concerne pas seulement le corps, pas seulement
I’ame ; il s’agit de quelque chose qui est ’un et ’autre, qui a a voir
avec la vitalité. Dans la pensée taoiste, le corps est la « non-sépara-
tion » de D’esprit et de la matiere, « mon destin est en moi, non au
ciel », disent les taoistes®®. Donc, le corps physique et le corps cosmi-
que sont liés I’un a I"autre.

Cependant, ces deux concepts ne s’opposent pas radicalement.
Dans la cosmologie chinoise, il ne peut exister de coupure entre esprit
et maticre, et I’univers est formé d’une seule substance, dont certaines
formes sont plus éthérées, spirituelles, et d’autres formes plus gros-
sieres et sensibles. L’immortel est souvent représenté comme ayant un
corps de lumicre, bien visible et sensible, mais inaccessible aux chan-
gements du temps. « Le Tao n’est pas loin, il est dans mon corps », di-
sent les sages. Dans tous les cas, la quéte d’immortalité taoiste consis-
te en un travail sur I’individu, son corps et son esprit, afin d’y retran-
cher la racine du déclin et de la mort, de maitriser le cours du temps
pour s’assimiler au rythme naturel de 1’univers.

3. Le Shen f#l — Pesprit immanent

On peut se demander le rapport qui existe entre la pensée chinoi-
se, son éternelle immanence, et le terme « Jing shen » a4, Il s’agit
la en fait d’un terme trés ancien, plusieurs fois présent dans le
Zhuangzi ¥ F . Originellement, Jing shen doit étre compris comme
une presence de qualité subtile, quintessenciée, raffinée. Comme nous
I’avons indiqué plus haut, le sens de Jing & comprend I’essence et
I’origine de la vie, les saisit comme des énergies, fluides et invisibles,
partout présentes et librement répandues. En ce qui concerne le Shen
T, il signifiait & 1’origine 1’« esprit » au sens du divin. Aujourd’hui,
le Shen T renvoie aux deux concepts : esprit divin et ame.

65. Despeux Catherine, Taoisme et corps humain . le Xiuzhen,, Paris, 1994, 237 p.
66. Schipper Kristofer, Le Corps taoiste, Fayard, coll. « L’Espace intérieur », Paris, 1993, 336 p.
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Dans le Zhuangzi #£ F se dessine un élément important de la
tradition taoiste ultérieure : la figure de I’« Homme authentique », il
n’existe pas en lui de démarcation entre Ciel et Homme.

Citons Isabelle Robinet :

« Aux questions que pose Zhuangzi et qu’il laisse en
suspens sur le plan du discours et de la conceptua-
lisation, le Saint est la seule réponse, qui se situe a
un autre niveau. [...] Exempt de tout souci moral,
politique ou social, de toute inquié¢tude métaphysi-
que, de toute recherche d’efficacité, de tout conflit
interne ou externe, de tout manque et de toute
queéte, il a lesprit libre et vit en parfaite unité avec
lui-méme et avec toute chose. 1l jouit ainsi d’une
totale plénitude qui lui confere une grande puis-

sance, et il revét une dimension cosmique”. »

C’est par cette « puissance spirituelle divine » (Shen T#) que ’homme
authentique fusionne avec 1’Univers, avec le Dao 3&, une expérience
décrite comme un « voyage de I’esprit » (Shen you TH¥%).

Pour reprendre les formules d’Anne Cheng :

« Le monde est ici envisagé comme un ensemble ou
tout est lié, sans ruptures, ou rien n’est absolu, indé-
pendant, séparé, ou l'invisible, loin d’avoir une exis-
tence distincte, est présent dans le visible a I'état de
signes. L/infime amorce, si ténue el insaisissable
qu’elle soit, est la pour témoigner du va-et-vient cy-
clique entre manifeste et latent, entre ce que percoi-
vent les sens et ce qui leur échappe. De facon ana-
logue, le systeme figuratif qui s’élabore dans les Mu-
tations fait fonction de médiateur entre le langage
discursif et I'indicible. En effet, la figure n’est pas la

représentation ou la reproduction d’une chose, elle

67. Zhuangzi 6, p. 54.
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est un stade dans le processus de sa formation, lequel
passe par I'avenement avant d’en arriver a la figure,
puis a la forme, pour aboutir a 'objet concret™.
Fermer puis ouvrir se dit « alterner » ; alterner dans
un va-et-vient incessant se dit « aboutir partout ». Des
lors que ce qui aboutit partout est visible, il devient
figure ; des lors que cette figure prend forme, elle de-
vient objet concret. [...] Ce qui est en amont des for-
mes (ring er shang T _E) s’appelle Dao : ce qui est
en aval (xing er xia ﬁ?ﬁﬁ—l‘_) s’appelle objets concrets.
Ce qui les transforme et les régit, c’est I'alternance ;
quand celle-ci est étendue a I'action, elle aboutit par-
tout.

Iei, « en amont des formes, en aval des formes», dans
le processus continu de formation des choses, les
figures d’« en amont » relevent de 'esprit, du Shen ITTEF,
alors que les formes d’« en aval » sont des représen-
tations déterminées, concretes, et relevent du corps.
Le Dao est li¢ a I'un a I'autre. Done, un « voyage de
lesprit » (Shen you L 1713) esl, pour Zhuangtseu, envol
myslique ou extase qui laisse le corps comme « bois
mort ¥ », et le coeur comme « cendre éteinte J6

m ». »

4. Le corps et la pratique médicale selon la cosmologie —
I’acupuncture

On a pris ’habitude d’user des termes de macrocosme et de mi-
crocosme quand on décrit la relation du corps humain a l'univers. Le
microcosme correspondrait en tous points au monde extérieur, dont il

serait I’image fid¢le.

En réalité, la médecine chinoise se fonde sur des observations
empiriques dans le domaine de I’anatomie aussi bien que dans celui
de la pharmacopée et de I’hygiéne. Au livre classique Huangdi

68. Grand Commentaire (Xici) A 11-12.
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Neijing & & N 4% correspond une tentative de systématisation des
connaissances et, en s'appuyant surtout sur la doctrine cosmologique
des souffles, celui-ci apporte une base th€orique a la pratique
médicale. Epris de réalités matérielle, de concret, les Chinois sont
avant tout pragmatiques. Il font feu de tout bois : tout passe par le
corps et la pratique.

Fan ci zhi fa, xian bi ben shen

FURILZ A, Seh AT

Cette phrase du Huangdi Neijing ¥ % A #& signifie que la
pratique d’acupuncture se fait d’abord par le Shen f#, ou en fonction
du Shen i, ¢’est-a-dire de I’esprit et de I’ame. L’Occident qui décou-
vre la médecine chinoise, et notamment 1’acupuncture, oublie volon-
tiers que cette science du corps est elle-méme tributaire d’une pensée
spécifique et ancienne, celle du taoisme.

L’acupuncture est un art curatif traditionnel qui fonde son argu-
mentation diagnostique et thérapeutique sur une vision énergétique
taoiste de ’Homme et de ’univers : ’Homme, microcosme organisé
a I’image du macrocosme de l'universel, se trouve donc soumis aux
mémes regles, qui devront inspirer son mode de vie et serviront de
trame a I’élaboration de I’acte médical.

Pour la médecine chinoise, I’étre vivant, I’homme plus particulie-
rement, est une organisation qui résulte de la combinaison de substan-
ces différentes. Partant de ces prémisses, 1’équilibre harmonieux entre
deux composants de nature yin et de nature yang conditionne 1’¢tat de
santé du corps. Les perturbations de cet équilibre sont responsables de
la maladie. En premier lieu, toute perturbation de nature a rompre
'équation affecte de préférence I’énergie.

Un exces de yang pourra générer une douleur soudaine, une
inflammation, des spasmes, un mal de téte ou une augmentation de la
pression sanguine. Un exces de yin pourra se traduire par des doul-
eurs diffuses, une sensation de froid, de la rétention d’eau ou une
grande fatigue. Ces ¢léments n’ont donc pas d'identité a part, ils font
partie de la vie quotidienne pour les Chinois.
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C'est cet aspect que Frangois Jullien reléve clairement :

« Selon la physiologie chinoise, les aliments ingérés
dans I’estomac sont transformés de saveurs en souf-
fles, si bien que les cing souffles émanant des cinq
saveurs s’en vont baigner les cinq visceres (quelle
typologie bien alignée !) et que chacun de ceux-ci
absorbe le souffle de son élément et s’en nourrit ;
ces divers souflles, de plus, en se mélangeant a I'eau,
rougissent sous l'influence de la rate et forment le
sang. Le «sang-souffle » se manifeste lui-méme en
ardeur du tempérament dont la variation avec I'age
est a prendre en considération, avertit Confucius,
pour bien faire entrer, a chaque ¢étape de la vie, 'exi-
gence ¢éthique (Kntretiens, XVI1, 7).

Par ailleurs, selon les spécialistes taoistes du pourris-
sement vilal, ce savoir aussi devient doctrinal, Jing
T, la « quintessence », Qi /fL le « souffle », et Shen
8 le « spirituel ». Ils sont les « trois trésors » ou les
trois stades par lesquels se transforme et s’épanouit
la personnalité, le souffle représentant ainsi I'élé-
ment médian de celte transmutation.

Formule de base de ce savoir, « la quintessence est la
mere du souffle dont le spirituel est le fils » : on ne
pourrait dire plus explicitement la non-rupture d’un
stade a l'autre ; nement, d’ailleurs, se lit dans les
deux sens : a la naissance, le « spirituel » pénétrant le
feetus engendre le «souffle », qui engendrera la
« quintessence » ; el, quand on vieillit, il convient, en
sens inverse, d’affiner la « quintessence » de son étre
physique pour la transformer en « souffle », a trans-
former lui-méme en « spirituel », stade le plus fin et
le plus vitalisant de I’énergie auquel se maintient
I’homme doué de Longue vie®, y

Il faut pourtant remarquer qu'il y a un élément médian principal pour

69. Frangois Jullien, Nourrir sa vie, Seuil, 2005, p. 86.
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représenter cette transmutation, ce qu’on appelle le « Souffle », au-
trement dit : Qi el

Le caractére qui le représente, composé du signe “= « vapeur »
placé sur le signe >K« du riz » en train de cuire, oriente le sens vers un
souffle ayant une fonction nourriciere. D'autre part, surmontant le feu,
ce signe figure sa capacité d’émanation et de circulation diffuse. Il est
a la fois énergie vitale et influx spirituel.

Le composé Jing shen i5 fH, qui traduit la notion d’esprit dans la
langue moderne, désigne le Qi SR dans ce qu’il a de plus délié et de
plus intangible. Ainsi on peut se rendre compte que tout cela reste
parfaitement concret.
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Chapitre 111

Le Souffle — le Qi $&, : esprit et matiére

Le corps ¢tant considéré dans la médecine chinoise comme un
foyer d’énergie, il est un lieu d’interaction avec son environnement
naturel. Renfermant la notion d'« énergie » ou « souffle », le Qi &
désigne a la fois tout constituant matériel du corps, mais aussi 1'im-
matériel, le spirituel, 'agent des changements dont ce dernier est le
lieu, une force vitale et existentielle, telle ou telle fonction a 1'ccuvre
dans le corps, spécialisée le cas échéant dans un domaine ou un autre.

Une geénéralisation aussi poussée du sens a fini par faire dire
qu'en médecine chinoise tout est souffle. Une pareille formulation du
Oi SR a le mérite de ne pas dissocier la dimension substantielle, celle
des « composants » du corps humain et de son fonctionnement.

Loin de représenter une notion abstraite, ce souffle du Qi &,
source de I’énergie, est ressenti par le plus profond de 1'étre jusqu’a sa
chair. A la fois esprit et matiére, il assure la cohérence organique de la
fonction des étres vivants a tous les niveaux.

Pour reprendre le formule d’Anne Cheng :

« L'unité recherchée par la pensée chinoise tout au
long de son évolution est celle du souffle, influx ou
énergie vitale qui anime "'univers entier. Ni au-dessus
ni en dehors, mais dans la vie, la pensée est le courant
méme de la vie. Toute réalité, physique ou mentale,
n’étant rien d’autre qu’énergie vitale, I'esprit ne fonc-

tionne pas détaché du corps™. »

Il y a un principe unique dans la pensée chinoise qui ordonne la
division. Souffle originel, le Qi % , sorte d’énergie primordiale —

70. Anne Cheng, Histoire de la pensée chinoise, Paris, Seuil, 1997, p. 36.
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tant6t condensée, tantot dispersée — est ce qui pénetre partout et se
meut en cercle. Perpétuelle extension et éternel retour.

Nous avons indiqué plus haut que le Jing & est I’essence et
I’origine de la vie, spermatozoides chez les hommes, ovules chez les
femmes, et que le Shen ¥ est ce qu’on appelle I’esprit ou I’Ame.
Entre eux, le matériel et le spirituel ne sont pas constitués en deux
ordres séparés. Citons a cet ¢gard Fan Zhen (450-5157), lettré
confucéen, dans une de ses théses intitulée De la destructibilite de
[’esprit :

« Llesprit, c’est le corps, et le corps, c’est 'esprit. Si le
corps demeure, 'esprit demeure ; si le corps disparait,
Pesprit est détruit. Le corps est la matiere de lesprit ;
Pesprit est la fonction du corps. Quand on parle du
corps, on entend la matiere ; quand on parle de I'es-
prit, on entend la fonction : ce ne saurait étre deux
choses différentes, ce sont simplement deux noms dis-
tincts pour une seule et méme entité.

Ilesprit est a la matiere ce que le tranchant est au
couteau ; le corps est a la fonction ce que le couteau
est au tranchant. Le terme «tranchant » ne désigne
pas le couteau ; le terme « couteau » ne désigne pas le
tranchant. Et pourtant, otez le tranchant, il n’y a plus
de couteau ; Otez le couteau, il n’y a plus de tranchant.
On n’a jamais entendu dire que le tranchant subsiste
apres la disparition du couteau ! Comment 'esprit

pourrait-il subsister quand le corps a disparu’ ? »

71. D’aprés Shen mie lun (De la destructibilité de [’esprit), inclus dans le Liang shu (Annales de
la dynastie Liang) et dans le Hongming ji. La traduction est empruntée, avec quelques
modifications, a Paul Magnin, La Vie et [’ceuvre de Huisi (515-577) : Les Origines de la secte
bouddhique chinoise du Tiantai, Paris, Ecole frangaise d’Extréme-Orient, 1979, p. 146 (la version
du Hongming ji se présente sous forme de dialogue entre un objecteur et Fan Zhen ; seules les
répliques de ce dernier sont données ici en continu). Pour une traduction intégrale de ce dialogue,
cf. Stefan Etienne Balazs, Der Philosoph Fan Dschen und sein Traktat gegen den Buddhismus,
Sinica, 7 (1932), p. 220-234 ; Liu Ming-Wood, « Fan Chen’s Treatise on the Destructibility of the
Spirit and its Buddhist Critics », Philosophy East and West, 37, 4 (1987), p. 402-428.
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1. Circulation du Souffle 5 — 1'énergie vitale : la pulsion

Le Qi R est un mouvement énergique dont la perturbation capi-
tale sera ’entrave a son mouvement. Quand 1’énergie est bloquée
dans une région du corps matériel, elle s’accumule en amont du
barrage, tandis que les régions en aval se trouvent en déficit énergéti-
que. En présence d’un état pathologique, I’acupuncteur va établir son
diagnostic en recherchant les niveaux auxquels I’énergie est bloquée,
et quelle est la raison de ce blocage. Il va ensuite appliquer son traite-
ment pour lever le verrouillage, en corrigeant si cela se peut les
causes de ce grippage. Entre autres moyens, 1’aiguille va lui permettre
de diriger le cours des énergies. C’est la bonne circulation de ces
énergies ou souffles qui font que I’homme qui se porte bien combat
les maladies avec succes.

Selon le Huangdi Heijing B RAE, Iénergie circule notamment
le long de conduits appelés méridiens, et, & partir de ces méridiens,
elle se répand dans tout le corps pour insuffler son principe vitalisant,
Yang, a I’ensemble des constituants de I’organisme. Elle a une
certaine correspondance avec le sang, qui, lui-méme, circule dans des
conduits (vaisseaux) et se répand dans tout le corps pour I’irriguer de
son principe Yin :

« Au-dela de I'anatomie, les médecins sont surtout
attentifs aux phénomenes de flux et de reflux de cer-
tains composants du corps, comme les liquides et le
«souflle », le Q¢ R, substrat physique et multiforme
de D'univers, et aux corrélations existant entre ces
différentes parties, les organes et 'ordre cosmique, et
ceux-la selon les saisons et cinq agents (métal, bois,
eau, feu et terre). C’est la bonne circulation de ces
énergies ou souffles qui font que 'homme se porte
bien.

Contre les maladies, diverses thérapies existent, com-
me ['acupuncture [...]. En outre, il y a plusieurs éner-

gies, chacune ayant sa spécialité ; outre les méridiens
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principaux, il y a encore une foule de méridiens aux
fonctions diverses ; I'équilibre de 'organisme humain
doit toujours étre évalué relativement a celui de son
environnement et de cycles qui vont en rythmer
I’évolution. Cycles avec lesquels il devra rester en
harmonie et dont les correspondances matérielles,
comme les cing agents, vont servir de reperes a 'acu-
puncteur pour établir son diagnostic et son traitement
en fonction de regles subtiles qui trouvent leur

origine dans le taoisme™. »

Donc, il faut que le corps soit dans une position privilégiée pour se
mettre en mouvement. En fait, tout est processus, transformation. Le
mal est dans I’engourdissement, I’enlisement... Quand on se sent
lourd, qu'il n’y a plus de communication — pas plus entre les autres et
le moi qu’a I’'intérieur de soi-méme —, c'est que ’énergie ne passe
plus, et, quand les paroles et les souffles ne passent plus, c'est qu'ils
rencontrent un blocage. Ici, une constatation revient souvent : quand
le souffle vital circule bien et qu'il n'y a pas de blocage, on ne ressent
aucune douleur pendant la thérapie. D’ou I’importance de la respira-
tion, qui fait circuler les énergies matérielles et spirituelles par le Qi
R et déverrouille le blocage. Le souffle agit sur la parole enlisée dans
le silence, la débride, la libere de sa paralysie pour la rendre a la com-
munication.

Des notions essentielles de la pensée chinoise y sont fondées,
telles que les Dao, le Yin et le Yang, le Vide et le Plein, I’Interne et
I’Externe, I’ Avers et le Revers, le Froid et le Chaud, etc. Citons ici cet
ouvrage canonique de la médecine traditionnelle pour bien illustrer ce
point de vue :

« Huangdi déclarait: « Depuis 1'Antiquité, la
communication avec le ciel, racine des vivants,
s’enracine au Yin-Yang ; dans 'intervalle Ciel/Terre, a
I'intérieur des six jonctions, ces souffles, en neuf

territoires el neuf orifices, en cinq thésaurisations et

72. Huangdi Heijing 76 W& (Canon interne de I'Empereur jaune), traduit par Nicolas Zufferey,
Introduction a la pensée chinoise, Hachette Livre (Marabout), 2008.
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par douze relais d’animation, sont tous en libre

communication avec les souffles du ciel. »

Le Yin & le Yang

Tous ces systemes sont reliés entre eux et avec I'exté-
rieur par des systemes de correspondances, qui ne
sont pas limités au corps, car ils intéressent égale-
mentl d’autres manifestations du monde non humai-
nes ; ces correspondances ne relient pas des entilés
atomistiques, mais expriment des catégories fonda-
mentales d’interactions entre tous les éléments
qu’elles associent. Le corps n'est donec qu’un lieu
d’échanges et d’interrelations : « Les saveurs se por-
tent aux corps (Xing fZ, forme corporelle), les corps
se portent aux souffles, les souffles se portent aux
essences, les essences se portent aux transforma-
tions ; les essences se nourrissent de souffles, le corps
se nourrit de saveurs ; la transformation produit les
essences, les souffles produisent le corps. » Les trois
¢léments principaux : Jing *ﬁ, la « quintessence » ; Qi
;T_zk, le « souffle » ; Shen T#, le « spirituel », se portent,
se nourrissent, se produisent dans leur liens d’ inte-

raction. »

A ce propos, nous trouvons dans le Zhuangzi i+ 1 1’une des plus
fameuses anecdotes, celle de la mort de son €pouse.
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Un dialogue avec son ami Houeizi :

« Venant d’apprendre que la femme de son ami
Zhuangzi venait de décéder, Houeizi s’en fut lui pré-
senter ses condoléances. Il trouva son ami Zhuangzi
assis, les jambes croisées, chantant en tambourinant
sur un bassin en terre cuite ; il s’indigna :

« Que tu ne pleures pas la compagne de la vie, et la
mere de tes enfants, tant pis | Mais que tu chantes en
tambourinant, est-ce que ce n’est pas la exagéré ! »
Zhuangzi répondit :

« Absolument pas ! Sur le coup, je me suis lamenté
de sa mort, mais, plus tard, je me suis mis a réfléchir.
Je me suis dit qu’elle fut, a 'origine, pur néant.
Avant que le souffle se condense, elle n’avait pas for-
me, ni conscience, ni existence d’aucune sorte. Puis,
par hasard, aux moments chaotiques, elle s’est trans-
formée par le souffle et elle est passée de la non-
forme a la forme, c'est-a-dire d’un non-étre a I'étre
et a la conscience. Aujourd’hui, le souffle I'a quittée,
elle est morte. Elle est de nouveau retournée a sa
demeure d’origine. Ainsi, la transformation entre la
vie venant el la mort partant est comme le Prin-
temps, 'Eté, ’Automne et I'Hiver, les quatre saisons
qui se renouvellent. Désormais, elle repose en paix
entre le Ciel et la Terre, et moi j’ai encore sangloté
ici pour sa mort comme un idiot qui ne comprend
pas le décret de I'Univers. Alors, j’ai arrété de

pleurer”. » »

Selon Zhuangzi #£ ¥, la vie est la continuation de la mort, la mort est
le commencement de la vie. Qui connait ce Reglement ? La naissance
de I’étre est venue du rassemblement et de I’accumulation du Souftle
qui se transforme en vie. Quand le souffle se disperse, c’est la mort.

Si la vie et la mort se succedent et s’appuient [’une sur 1’autre,

73. Zhuangzi XVI1I1, Joie supréme — Réflexions sur la vie et la mort.
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pourquoi me soucier ? Ainsi, les dix mille étres dans cet Univers sont
comme un CORPS ; on admire ce qui est beau, et on déteste ce qui est
pourri ; le pourri se retransforme en merveilleux, le merveilleux se
retransforme en pourriture. Ici, c’est bien la méme chose entre la vie
et la mort. Il pose la question de la relation entre I’€tre et le non-étre.

Le Tao i de Zhuangzi #T F est pragmatique, il est une ex-
périence vécue et a vivre, et en particulier pour le phénomene de
« vision », et parle de « visibilité interne », une capacité interne de
vision qui est premicre par rapport au simple fait de voir. Le pouvoir
de vision précede son exercice, et en particulier son exercice sur le
monde extérieur, dit-il. Le Fanzhao X F& des bouddhistes et des
taoistes expriment ce « retournement de la vision” » vers 1’intérieur.
Par la méditation, I’homme « retourne son regard » vers I’intérieur de
son corps, son étre, et visualise ce monde pour y retrouver le corps
universel. Il est conscience en tant que relation entre le sujet et 1’objet.
La raison d’€tre, la présence, en ce sens, 1’oubli est un ¢tat de maitrise
dans toutes les techniques. L’« oubli» est Ioubli du «soi», et
« I’1dentité personnelle » se fond avec tous les processus relationnels
en une vaste €cologie ou esthétique d’interaction cosmique ».

Chez Zhuangzi #t F, et comme dans tous les courants de la
pensée antique en général, les questions de la souffrance et de la mort
ne sont jamais traitées comme des problemes, parce qu’elles ne sont
pas percues comme Mal absolu, mais bien plutot comme faisant partie
d’un processus naturel, car tous les étres sont issus de la nature
cosmique et y retournent :

« Le Dao 38 n’a ni fin ni commencement. Les étres
connaissent mort et vie, sans avoir jamais |’assurance
de leur accomplissement. Tantot pleins, tantot vides,
ils ne résident pas dans des formes fixes. Les années
ne peuvent étre retenues, pas plus que le temps
suspendu. Déclin et croissance, plénitude et vide, tout

ne finit que pour T‘CCOH’1TT]€‘I]C€T’7'). »

Pour Zhuangzi # F , le plus remarquable et influant des

74. P. Demiéville : « Eclat tourné vers soi, a la fois éclairant et éclairé », Le Concile de Lhasa,
Paris, EFEO, 1952, p. 78, n° 2.
75. Cf. Zhuangzi 17.
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penseurs chinois, 1’Etre se fait et se défait par la médiation du Souffle.
Vie et Mort, Apparition et Disparition se succeédent. On passe par
I’ontologie de la représentation de la vie. « L’Etre-méme est travaillé
par le Néant. » C'est ce que dit avec insistance la philosophie depuis
Hegel. Une expérience du conflit et de la contradiction dans le désir
du sujet. Cette interrogation sur le Néant et la négativité appartient au
courant psychanalytique inauguré par Sigmund Freud.

Rappelons que dans la pensée chinoise je ne suis qu’une activa-
tion d’énergie et que, pour sa médecine traditionnelle, 1’énergie peut
se concentrer, se coaguler, pour constituer des corps porteurs du
« souffle », du Qi R, énergie vitale (dans lequel d'ailleurs gite aussi
bien le Vide). Cela s'opere au nom de la pulsion, et, parce que I’on est
dans un corps, la sexualité passe par ce corps individuel dans sa re-
cherche d’équilibre entre esprit et matériel. Pour la psychanalyse, les
différentes pulsions se rassemblent finalement en deux groupes qui
fondamentalement s’affrontent. De cette opposition nait la dynamique
qui supporte le sujet, ¢’est-a-dire la dynamique responsable de sa vie.

Cette notion de dualité a toujours €té considérée par Freud com-
me un point essentiel de sa théorie. En 1920, dans Au-dela du
principe de plaisir, il considere la notion de pulsion de mort comme
indispensable a la psychanalyse, qui est I’onde porteuse de la pulsion
de vie. Mais, plus fondamentalement, Freud voit aussi I’expression de
la pulsion de mort, puisque ce retour au point de départ est en quelque
sorte 1’écho de la tendance qui pousse ’organisme a revenir a son
origine, a son état premier de non-vie, ¢’est-a-dire a la mort.”

Ce souffle est pulsion qui se renouvelle et prend forme. Cette
forme se métamorphose pour donner lieu a la vie. Par une nouvelle
transformation, elle passe dans la mort, exactement comme se suivent
les quatre saisons, le printemps et I’automne, I’hiver et 1’¢té. C’est
une reconnaissance « performative » qui bouscule son entourage pour
trouver le rythme en harmonie.

Il s'agit d'une transformation universelle a laquelle il faut con-
sentir : « La vie qui engendre la vie, ¢’est cela le changement. » Ainsi

76. Roland Chemama, Bernard Vandermersch, Dictionnaire de la psychanalyse, éd. Larousse/
VUDF, 2003, pour la présente édition, p. 354-358.
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1’énonce le Yi-Jing &5 #€ : « La seule chose qui ne changera jamais,
c’est que tout change toujours, tout le temps. » Il ne s’agit pas d’une
loi, mais d'un fait que l'on peut constater.

L'idée se retrouve chez Freud quant a 1’évolution continue du
vivant :

« La mort est bien « le propre résultat » de la vie et,
dans cette mesure, son bul, tandis que la pulsion

sexuelle est I'incarnation de la volonté de vivre”. y

Sur ce point, le raisonnement psychanalytique rejoint la grande option
de la pensée chinoise, a savoir : le mal comme « fixation » et aussi
comme une « obstruction », le contraire du Dao, la Voie.

2. Réflexion du moine Huiyuan Z & : rapport de Pesprit et
du corps

Un célébre moine du IV® siécle, Huiyuan £ %, nous livre une
belle réflexion pour un débat engagé des le I11° siecle sur le rapport de
I’esprit et du corps dans un essai intitulé La forme corporelle
s épuise, mais [’esprit est indestructible’™ :

La question posée :

« Notre part d’énergie vitale, Qi R, s’épuise dans cette
vie : lorsque celle-ci arrive a son terme, I'énergie se
dissout pour se fondre dans le non-existant, Wu i3
Lesprit (Shen ITTEF) a beau étre une chose subtile, ¢’est le
résultat des transformations du Yin et du Yang. Ceux-
ci en se transformant donnent la vie, en se transfor-
mant encore ils donnent la mort. Leur condensation
est commencement, leur dispersion est fin. Il est done

certain que 'esprit et le corps évoluent ensemble, sui-

77. Sigmund Freud, Au-dela du principe de plaisir, in Essais de psychanalyse, Paris, Petite
Bibliothéque Payot, 1982, p. 97.

78. Xing jin shen bu mie (La forme corporelle s ’épuise, mais [’esprit est indestructible), paru dans
I'édition du temple “Zhongguo fojiao sixiang ziliao xuanbian™.
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vant un seul et méme fil des l'origine. Le subtil et le

. 5 . = N

grossier ne sont qu’un seul Q7 X et demeurent a

jamais ensemble. Tant que la demeure est intacte, le

. = , . 5 . . N
(i, R reste condensé et il y a de 'esprit ; mais des que
, . . = .
la demeure est détruite, le Qi Rl se disperse et la
9

lumiere s’éteint. A la dispersion, ce qui a éLé recu
9

retourne a la racine céleste ; I’extinction, c’est le retour

au non-existant. Ce retour a l'extinction finale est

déterminé par le processus naturel. Y aurait-il quel-
qu’un pour faire qu’il en soit ainsi ?

Mais méme a supposer que corps el espril solenl a

I I
- . . = . , PN
Porigine distincts, avec des Qi R différents qui, a force
de s’unir, finiraient par se transformer ensemble, il
9 9

resterait que I'esprit réside dans le corps. De la méme

facon, le feu réside dans le bois : tant que le corps est

en vie, 'esprit se maintient, mais des que le corps est

détruit Pesprit s’éteint. Lorsque le corps se désintegre

I ,

I’esprit se disperse faute de demeure ; lorsque le bois

! 5
se putréfie, le feu s’éteint faute de support. Tel est le

principe interne des choses (1.7 fi). »

La réponse de Huiyuan Ex

« Qu’est-ce done que l'esprit ? C’est la quintessence
du Q/ | affinée au point de devenir spirituelle. ..
Zhuangzi £ 5 a émis des paroles profondes sur la
grande Origine : « La grande motte (c’est-a-dire I'uni-
vers) me mel en peine durant la vie, me met au repos a
la mort. »

Il dit aussi que la vie est une entrave pour 'lhomme,
alors que la mort est retour a l'authentique. Nous
savons ainsi que la vie est la plus grande des calamités,
alors que la non-vie est retour a la racine.

Wenzi rapporte ainsi les propos de 'Empereur jaune :
« LLe corps connait la destruction, mais l'esprit ne
change pas. Dans son immutabilité, il chevauche les
mutations el ses transformations n’ont pas de fin. »

Zhuangzi - dit aussi :
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« Avoir atteint la forme humaine est une joie. Mais
quand bien méme elle se transformerait de dix mille
facons, elle serait encore loin de la complétude. »

Nous savons ainsi que la vie ne s’épuise pas dans une
seule transformation et que c’est a force de poursuivre
les choses qu’il n’y a pas de retour. Bien que ces deux
maitres, Wenzi et Zhuangzi 5, naient pas décou-
vert toute la réalité des choses dans leurs discours, ils
en ont approché le fondement par oui-dire.

Votre propre discours, faute d’examiner la théorie de
I’alternance de vie et mort, vous failt penser a tort que
le Qi R se condense et se dissout en une seule
transformation. Faute d’avoir idée que le Dao de
Iesprit a la spiritualité d’une chose merveilleuse, vous
considérez que le subtil et le grossier trouvent une fin
commune. N’est-ce pas affligeant ?

Quant a votre métaphore du feu et du bois, elle est
tirée des écrits des saints, mais vous en avez perdu le
sens correct et 'avez exposée de facon obscure, sans
I’avoir examinée... Le feu qui se propage dans le bois
est comme esprit qui se propage dans le corps. Le
feu qui se propage a un autre fagot est comme 'esprit
qui se transmet a un autre corps...

Quelqu’un dans l'illusion, voyant le corps se désagré-
ger au bout d’une seule vie, croit que le désir de vivre
de I'esprit périt avee lui ; de la méme facon, constatant
que le feu s’éteint sur un seul morceau de bois, il

pense qu'il est éteint a tout jamais™. »

3. Nourrir la vie

Nous avons indiqué plus haut que dans la pensée chinoise I’étre
n’est qu’une activation d’énergie. L’énergie peut se concentrer, se
coaguler pour constituer des « corps », ou se répandre et rayonner. Je

79. A noter que la métaphore du feu pour la vie est classique, cf. Wang Chong, Lunheng 61 (« De

la mort »), éd. ZZJC, p. 204.
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suis une énergie active. Soit je peux la laisser inerte, et je me fige, soit
je la maintiens alerte et je suis inusable. « Le Tao n’est pas loin, il est
dans mon corps », disent les taoistes. Un travail sur I’individu com-
prend ces deux nécessités. Il faut ceuvrer a la fois sur le corps et I'es-
prit pour endiguer la source du déclin et de la mort, maitriser le cours
du temps et s’assimiler au rythme naturel de ’univers.

Des I’Antiquité, on a encouragé dans ce but la pratique des
«techniques pour entretenir la vie » Yangsheng, &5, ¢’ est-a-dire pour
nourrir la vie. En Occident, quand on dit « nourrir la vie », nous
réfléchissons en fonction de la séparation des divers plans : vital,
moral et spirituel. Méme ce verbe le plus €lémentaire, « nourrir », est
pris dans la scission du concret et du symbolique : nourrir notre corps
ou nourrir notre 4me (cf. Platon et, a sa suite, les Péres de I’Eglise).

Pour les Chinois, le sens est plus étendu : il ne s’agit ni unique-
ment du corps, ni uniquement de I’ame, mais d’affiner sa vitalité, la
rendre plus dynamique. « Nourrir la vie » peut se dire de fagcon plus
universelle, d’abord parce que 1I’on nourrit le plus foncierement en soi
le « souffle-énergie » — le Qi A.%°

A ce propos, le Zhuangzi #F ¥ rapporte 1’une de ces plus fa-
meuses anecdotes, celle du cuisinier Ding, au chapitre III intitulé « De
la maniere essentielle de nourrir le principe vital ».

Zhuangzi pense au couteau du boucher, qui ne s’use jamais :

« Le cuisinier Ding découpe un beeuf pour le prince
Wenhui. Il le frappe de la main, le pousse de I'épaule,
le tape du pied, et le ploie du genou, on entend les os
de I'animal craquer de toutes parts et la lame pénétrer
dans les chairs, le tout en cadence, comme un specta-
cle de la danse de la Forét des Miuriers, ou du rythme
du Jingshou.

Le prince Wenhui s’exclame :

« Bravo! Et dire qu’on peut atteindre une technique

aussi parfaite! »

80. Despeux Catherine, Taoisme et corps humain : le Xiuzhen tu, C. Trédaniel, Paris, 1994, 237
p. / Cf. Schipper Kristofer, Le Corps taoiste, Fayard, coll. « L’espace intérieur », Paris, 1993, 336

p.
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Le cuisinier Ding pose son couteau et répond :

« Ce que votre serviteur recherche le plus, c’est le
Dao, ayant laissé derriere lui la simple technique. Au
début, quand j’ai commencé a découper des beeufs, je
ne voyais que beeufs entiers autour de moi. Au bout de
trois ans, je ne voyais plus le beeuf dans son entier. A
présent, je ne le percois plus avec les yeux, mais
I'appréhende par Iesprit (shen ITT$) La ou s’arréte la
connaissance sensorielle, ¢’est le désir de I'esprit qui a
libre cours. S’en remettant aux lignes conductrices
naturelles (/i fi), mon couteau tranche le long des
grands interstices, se laisse guider par les principales
cavilés, suit un chemin nécessaire ; jamais il ne touche
aux ligaments ni aux tendons, encore moins aux os. Un
bon cuisinier change de couteau une fois par an, car il
coupe ; un cuisinier moyen en change une fois par
mois, car il hache.

Le couteau de votre serviteur, lui, a dix-neuf ans d’usa-
ge, il a découpé des milliers de boeufs, mais son fil en
est comme fraichement meulé. Voyez cette articula-
tion : il y a un interstice, ou ma lame sans épaisseur
pénetre et glisse. Si vous taillez dans un interstice avec
quelque chose qui n’a pas d’épaisseur, vous pourrez y
passer volre lame tout a votre aise, el avec une marge,
encore !

Voila pourquoi, au bout de dix-neuf ans, mon couteau
est comme neuf, a peine sorti de la meule. Cela dit,
chaque fois que ma lame va aborder une jointure com-
plexe, j'en vois la difficulté et avec mille précautions je
me mets en garde, le regard tout a ma tache. Mes
gestes ralentissent — on verrait a peine le mouvement
de la lame — et, d’un seul coup, le noeud est tranché, le
membre tombe comme une motte de terre. Alors moi,
le couteau en main, je me redresse, satisfail, regarde
mon ouvrage, puis je nettoie ma lame et la range. »

Et le prince Wenhui de conclure :
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« Magnifique | Apres t'avoir écoulé, je sais comment

nourrir le Principe Vital®' | » »

Dans cette anecdote, on profite de l'histoire du cuisinier Ding pour
dire la complexit¢ du monde tangible et montrer qu'elle est compa-
rable aux articulations anatomiques d'un bovin. Il vaut mieux s’en re-
mettre aux lignes conductrices naturelles et les suivre, autrement dit
réfléchir a ce qu'il convient de faire, quitte a ralentir les gestes. Eviter
de se heurter aux obstacles avec entétement, s'interdire d'aller contre
la nature. Mieux vaut ménager son couteau pour qu’il soit toujours
« d'attaque », au lieu de l'émousser. Cette fable qui est une facon
d'illustrer le Dao montre combien il est important de le respecter pour
rester dans son cercle.

Dans le Jingshen &, on découvre ’esprit. Nous pouvons dire
qu'il s'agit de I’« esprit humain » dans ce qu’il a de plus raffin¢ et de
plus agile, tel qu'il rend I’énergie plus ardente en la purifiant. « Je ne
suis qu’énergie », et cette énergie, je la renforce en I’affinant. Ce
bouillonnement, je dois le rendre le plus vif possible en évitant qu’il
ne me file entre les doigts comme du sable. Mais comment réussir
cela, sinon en gardant sa vie en mouvement continuel ? La vie ne
conduit a rien, elle n’a pas de but, pas de destination. Ce qu’il faut,
c’est d’activer sa capacité d’étre fleuve, c’est la stimuler aussi rigou-
reusement que vigoureusement, c’est-a-dire tout faire pour qu’elle
avance.

Cet affinement peut s’atteindre par des pratiques trés concretes,
comme le « travail sur le Qi &» (Qigong AT)7), qui est un aspect du
Gongfi, ] K, idée associée dans le monde chinois a toute pratique
physique et spirituelle : exercices respiratoires, mouvements corpo-
rels, méditation, techniques de concentration mentale, disciplines
sexuelles, massages, etc. Il s'agit de maintenir la vitalit¢ dans un
régime alerte, totalement désinhibé. De faire que non seulement « ¢a
circule », mais que « ¢a continue de bouillonner ». D'aller dans le sens
de ce potentiel vital que j’ai en moi. De reconnnaitre que, comme tous
les phénomenes dans la nature, la montagne, 1’eau, moi aussi, je suis

81. Zhuangzi, Les Chapitres intérieurs, trad. par J.-C. Pastor, Paris, éd. du Cerf, 1990.
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J . P —
porteur du « souffle-énergie », du Qi, 3.

4. Gestes et harmonie du Souffle $& - le corps en acte

Il existe dans la tradition chinoise des représentations imagées du
corps, notamment dans la tradition taoiste. On montre le corps en
acte. Nous avons déja indique qu’il n’existe pas dans la pensée tradi-
tionnelle de terme générique pour désigner le « corps », mais un
grand nombre de mots qualifiant le corps selon divers aspects et di-
verses fonctions, variant avec le contexte, ne pouvant €tre rassemblés
sous un seul concept et une unique dénomination.

Un passage célebre dans un chapitre du Zhuangzi fait allusion a
des pratiques respiratoires et gymnastiques qui préfigurent les exerci-
ces du taijiquan KIRZES

« Souffler et respirer, expirer et inspirer, rejeter I'air
usé et en absorber du frais, s’étirer a la maniere de
I'ours ou de 'oiseau qui déploie ses ailes, tout cela ne
vise qu’a la longévité. Cest ce qui est prisé de 'adepte
qui s’efforce de guider et induire I'énergie, de
I’homme qui veut nourrir son corps, ou de celui qui

espere vivre aussi vieux que PengZu. »

Les taoistes qualifient cette expérience « psycho-corporelle » de « nu-
trition du principe vital ». Corps et esprit sont d’ailleurs tellement
mélés que les pratiques sexuelles faisaient partie dans certains grou-
pes des manceuvres préliminaires, pour ensuite €tre maitrisées puis
transmuées en repreésentations de plus en plus indirectes. C’est une
identité comme celle du Taiji X1, Le corps reste 1ié a une dichoto-
mie : ’Homme issu de I’interaction du Ciel et de la Terre, de la
conjonction de deux principes.

N 2

« Dopération du Dao 7H est en nous », disent les taoistes. Tout

82. Zhuangzi 15, p. 237. Sur les techniques, inspirées des mouvements des animaux et devenues
courantes sous les Han a la veille de 1’ére chrétienne, qui consistent a « guider et induire »
(daoyin) 1’énergie vitale de maniére a lui permettre de circuler librement a travers tout le corps, cf.
Livia Kohn, Sakade Yoshinobu éd., Taoist Meditation and Longevity Techniques, Ann Arbor,
University of Michigan, 1989.
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passe par le corps et par la pratique, tout trouve son origine dans le Qi

=

Le Qi %R, a la fois d’ordre matériel et spirituel, est a I’origine de
toutes choses, le yin et le yang, ces deux principes complémentaires et
opposés, sont a son service. C'est cette forme de I'énergie qui, en se
coagulant, en prenant corps et en se densifiant, crée les choses. Quand
elle s’anime et reste fluide, elle forme 1’esprit et ceuvre avant tout a la
communication.

Dans I’exercice de s’activer pour se faire métaphore, le Qi & de-
vient respiration et geste qui s’impriment dans le corps. De facon
pragmatique, il s'inscrit dans la calligraphie et dans les mouvements
du Taiji . Les conceptions religieuses ont exercé en retour une
grande influence sur la vision chinoise du monde. Notons une tenta-
tive, pour revenir aux sources, qui s'exprime dans le Chan {#, ensei-
gnement qui se revendique du bouddhisme chinois historique, ou
plutot de la posture du bouddhisme au moment ou il atteint 1’Illumi-
nation.

Le mot Chan &, transcription abrégée du terme sanskrit dhyana,
qui signifie « méditation », a emprunté un certain nombre de ses
notions aux €coles qui l'ont précéde, en particulier a celles de la
« non-existence », de la « négation de cette négation de 1’existence »
au profit de I’excellence de I’esprit. Il entend revenir a ’expérience
individuelle.

A I’'image de Han Shan, un moine parti vagabonder dans les mon-
tagnes en accrochant des poemes aux branches d’arbre, les initiateurs
du Chan T8 sont des érudits qui rejettent les textes sacrés et désirent
connaitre une expérience personnelle en dehors des normes commu-
nes. La notion centrale du Chan T& est d'obtenir 1’Eveil et de réaliser
celui-ci tout en maintenant sa nature de bouddha®.

Les pratiques religieuses individuelles : méditation, techniques de
salut, techniques du corps, acces a la connaissance et a la révélation
par la transe et I’€criture inspirée, etc. , tout passe par le corps. Méme
un moine bouddhiste, quand il veut parler de ses expériences de

83. Introduit au Japon sous le nom de zen, le chan & se définira comme une discipline de tous les
instants et renouera avec la tradition monastique : la vie de moine, qui n’est cependant ni un
absolu ni une exigence, apparaissant comme le cadre idéal de la pratique.
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méditation et qu’il veut exprimer les différentes dimensions qu’il a
percues et qu’il a pu observer dans son expérience mystique, pour té-
moigner pertinemment de son esprit et de sa pensée, finira par €vo-
quer son corps.

La perception chinoise du bouddhisme s’est tournée naturelle-
ment vers une discipline spirituelle Chan 18, prononciation japonaise
Zen. Shénxiu fH 75 (605 ?-705), moine érudit, chef incontesté du
Chan de I’école du nord de la Chine qui pense que tout le monde peut
parvenir a la nature de bouddha par le travail de ’esprit, et a écrit ce
poe€me sur un mur :

A E1RMB  Le corps est I'arbre de la bodhi*,
{CANRASRE  Lesprit est un miroir clair.
RERFENHHIL 11 faut sans cesse 1’essuyer,
7{FEZEEIR  Pour prévenir la poussiére

La santé est définie comme un état de bien étre physique, psychi-
que et social. Il s'agit d'unifier pleinement ces différentes dimensions
afin que toutes les dimensions puissent fonctionner en harmonie les
unes par rapport aux autres. Tout est dans le rien. On ne peut pas
isoler I’individu des différentes dimensions, psychique ou physique,
quelles qu'elles soient, autrement dit, du corps psychanalytique.
L’harmonie des interactions ne peut s’exprimer que dans le mouve-
ment qui nous révele ’harmonie des choses. Nous découvrons a
travers lui que chaque chose est a sa juste place dans l'univers, dans la
dynamique cosmique.

5. Le travail du Qi R - travail de I’énergie

L’énergie est le lien entre les différentes dimensions de 1’étre, de
la réalité. Il est tres important de toujours rester en mouvement. Il faut
que le corps bouge, qu'il reste fluide pour accompagner les souffles
dans le chant du monde. Il lui faut oublier sa forme et s'oublier soi-

84. Bohdi T ¢ est un terme pali et sanscrit, signifiant Eveil ou connaissance supréme (lit.
l'éclaircissement). L'arbre de la Bodhi 34 est un arbre sacré pour les bouddhistes.
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méme pour se fondre dans tout le processus relationnel. A travers le
geste, le mouvement, le corps exprime ses émotions. Au-dela des
mots ou en avant des mots peut s’exprimer un langage tres essentiel.

L’acte de respiration est un acte qui permet de se recentrer, de se
rééquilibrer, et se restabiliser. De respirer en pleine conscience de ce
que nous faisons, nous respirons le Souffle de I’Univers. Cependant,
I’acte respiratoire que nous examinons ici est ¢galement un acte
d’inspiration. Il est actif, plein, il est yang. Suit ’acte d’expiration,
qui est passif, vide, qui est yin. La pratique du Souffle découle de la
seule interaction des facteurs en jeu — jeu du Yin et du Yang — ,a la
fois opposés et complémentaires. Nous avons ce corps de chair, nous
sommes a l'intérieur, mais nous sommes en méme temps a l'extérieur.
Nous avons en nous, dans notre imaginaire, une représentation de ce
corps de chair qui nous est étrangere.

Un corps, c'est un objet a plusieurs dimensions : il montre son
aspect matériel, son €paisseur, garde pour soi sa composante émotion-
nelle — la jouissance — et, au plan mental, il peut se réfléchir en tant
que sujet. Nous nous identifions a la fois a cette étrange enveloppe
charnelle et a I'esprit qui I'habite pour comprendre toute la subtilité du
monde.

Nous réferant a ce que le docteur Lacan écrit a propos de I’image
du corps, « ne cherchez pas le grand Autre ailleurs que dans le
corps », nous constatons que le corps est indissociable de 1’Autre,
puisque le corps chinois implique avant tout une pratique corporelle
de la jouissance, préalable a tout discours du symbolique, c'est-a-dire
au langage. Dans le monde chinois, I’ Autre ne peut étre dans 1’ordre
immatériel. Rappelons le postulat des anciens sages : « Le Tao est
dans mon corps. » La proposition de Lacan, qui sous-entend une
dialectique d’intériorité-extériorité, rejoint a cet égard la représenta-
tion du corps chinois.

Le corps est initialement un effet de 1’échange de paroles entre la
mere et I’enfant. S’y inscrivent au fur et a mesure les mots qui, con-
jointement aux effets de I’image dans le miroir, supporteront des repe-
res aussi essentiels que sa situation dans 1’espace ou des différencia-
tions comme ce qui se voit ou non, I’intérieur et I’extérieur, ses zones
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et fonctions de contact et de mobilité dans le monde, ses orifices et
ses lieux d’échange et de communication.

La pensée chinoise renvoie de son coté aux troubles somatiques
dans une dialectique de D’interaction sur les enjeux réciproques du
langage et de 1’écriture du corps. Dans ses comportements, tout a la
fois rituels essentiels et expérimentations, la pensée reprend corps et
le corps se pense. Il se pense a la fois dans une recherche d’un temps
archaique primordial — exploration de la naissance et premiers
¢changes avec la mere dans ce monde langagier, donc un objet — et
dans la quéte du présent, de I’instantanéit¢ de la mutation, dans la
fugacité.
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DEUXIEME PARTIE

Les origines de la pensée — cosmologie et
divination

Les concepts cosmologiques et théologiques courants du Ciel et
de la Terre mettent au commencement le Chaos Primordial nommé
Houen-touen & 4 : sphére, matrice qui contient en son sein tout
I’univers a 1’état diffus, potentiel et indifférencié. Le terme Houen-
touen est ce que Marcel Granet appelait un auxiliaire descriptif ou
encore un embléme vocal®. Il ressemble & une onomatopée qui n’est
pas, il faut le constater, sans contrepartie dans d’autres langues égale-
ment, par exemple : tohu-bohu, de I’hébraique tobou oubohou (le
Chaos), ou encore le humpty-dumpty du nursery rythm anglais dési-
gnant I’ceuf, métaphore ciblant la simplicité de 1’ordre naturel.

En chinois, les corrélats de Houen-touen & i sont trés nom-
breux ; en premier lieu K 'ouen-louen, la montagne mythique, demeu-
re de la Meére, lieu de la naissance et de la mort. Il y a plusieurs fagons
d’écrire Houen-touen & 77, toutes assez proches les unes des autres.
Le sens principal de houen Ji& est : une nuée d’insectes ou un nuage
lumineux ; les sens prédominants dans touen ;ifi sont : obtus, stupide,
confus.

Les deux signes J& et Jii adoptent I’élément classificateur : la clé
de ’eau ¥ . En lui se trouvent les Souffles Qi 58 , les matiéres-
énergies :

« Cette matrice originelle et éternelle est cependant

soumise a I'influence du Dao. Sous 'action de ce prin-

85. Marcel Granet, La Pensée chinoise, p. 39.
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cipe de temps cyclique, la matrice parvient a maturité ;
elle se déchire, libérant les souffles (énergies) contenus
en elle, qui s’échappent et se séparent. Ceux qui sont
légers, transparents, montent et forment le Ciel ; ceux
qui sont lourds et opaques, la Terre. Puis, a partir de
cetle polarité, les énergies se nouent et s’unissent au
Centre, qui constitue la troisieme modalité.

Les Trois s’accomplissent, formant des entités compo-
sites, les «Dix Mille Etres». Le processus de la création
se manifeste en une suile constante et arithmétique de
divisions, par catégories toujours plus complexes. Les
souffles s’éparpillent, nombreux comme les étoiles du
firmament : les Cinq Planetes, les Vingt-Huit Palais, les
Trente-Six  Célestes et les Soixante-Douze Astres
terrestre, formant au total le chiffre de Cent Huit...,
ete.

Les séries numérologiques chinoises construisent un
systeme de description d’un univers en continuelle
expansion. Individuellement, chaque série mathémati-
que s’applique a un continuum spatio-temporel com-
plet a l'intérieur duquel fonctionnent des regles du

jeu mathématiques®. »

Une réflexion cosmogonique sur 1’origine ou la genese du monde ne
se pose gucre la question des ¢léments constitutifs de 'univers, et
encore moins celle de I’existence d’un Dieu créateur : ce qu’elle per-
coit comme premicre est la mutation, ressort du dynamisme universel
qu’est le Souffle vital 5.

La cosmogonie commence avec 1’Un. Le mot houen-touen &%
n’apparait que dans les livres taoistes. Comme nous le verrons, cette
dimension fondamentale consiste en ce que tous les penseurs ulté-
rieurs acceptent implicitement méme sans le reconnaitre qu’elle est
liée a une mythologie et a une pratique religieuse.

86. Marcel Granet, La Pensée chinoise, Livre 11, chap. III : « Les Nombres ».
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Chapitre I

Analyse du terme shen $H1 dans le contexte divinatoire

Nous avons mentionné plus haut qu'en ce qui concerne le shen
4, le terme signifiait « Iesprit » a I’origine, au sens du divin. Le mot
« shen » THl est fait de deux composants : la partie gauche de 1’idéo-
gramme est 1’autel £ (1), qui est le radical des signifiants de la
divinité et qui indique ’acte culturel ; la partie droite représente la
foudre et 1’éclair FH, qui indiquent le pouvoir du ciel.

Donc, le mot shen 1 signifie « dieu » qui crée, préside le monde,
tous les phénomenes mystérieux, le visible et I'invisible. La langue
chinoise attache une importance considérable a la valeur allusive des
mots, a leur aspect poétique.

L allusion est traduite par le mot chinois moderne an shi B =%,
fait de deux caractéres. Le premier, « an » F&, contient deux élé-
ments: 7i H et yin . Ri H indique la lumiére, le soleil, ce qui
éclaire, alors que yin & indique le son. On voit donc dans ce
composé, si on ’analyse, qu'il y a aussi i H, le soleil. On peut dire
que an HF, qui signifie obscur, caché, établit le rapport entre ce qui se
voit et ce qui s’entend.

Le second caractére, shi, 71~ est traduit en frangais par le verbe
« montrer ». Il est d’ailleurs la clé de la divinité (voir l'autel « T »), et
comme on a pu le noter dans an shi B8 7KK, il y a shi 71~ , qui lui est un
caractere sacré, expression que I’on brille dans les carapaces de tor-
tues, inscrit dans les bronzes antiques, les textes anciens et dans le
Shuowen jiezi 3 i, le plus ancien des dictionnaires. Le carac-
tére shi 71~ écrit sur les carapaces de tortues nous entraine ainsi dans
une analyse passionnante...

87. Citons le Séminaire inédit de M. Guibal de décembre 2004.
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Voici le caractére shi 71~ tel qu'il est écrit sur les carapaces de tortues.
Ces caracteres deésignent dans 1’activité divinatoire les autels ances-
traux, ’esprit d’un ancétre et ¢galement I’accomplissement d’un sa-
crifice. Puis, dans les bronzes, le texte s’adresse aux générations fu-
tures, c’est-a-dire aussi a nous-mémes. Un mot chinois est déja tout

un discours pour montrer, faire voir, apprendre, signaler, avertir,
enseigner, faire connaitre. ..

Enfin, on peut lire dans le dictionnaire Shuowen jiezi &% X &
que les symboles suspendus dans le ciel permettent de prévoir 1’heur
et le malheur en les annongant ainsi aux hommes. Le caractére se
compose de . er, deux traits horizontaux supérieurs, ancienne forme
de shang, au-dessus, et de —., trois traits horizontaux inférieurs pour
les trois symboles suspendus : le soleil, la lune et les constellations.
Par leur observation, I’astrologue connait les changements au long du
temps, car shi 7Tv, ¢’est Iactivité des esprits « shen » i,

A I’époque de la dynastie des Shang, au XVIII® siécle av. J. C.
environ, le Ciel était divinisé en Chine comme Dieu en Europe. On
disait souvent tian-di X « ciel-dieu » ou « dieu au ciel », « ciel au-
dessus ». Ou bien, simplement, on pronongait di 77 ou tien K. pour
tien-di X7 . C’est le tonnerre qui était divinisé. Shuowen jiezi &%t 2
#% ¥ nous donne deux explications pour le mot di ¥ : ’une est
1>« écoute » et I’autre est I’« appel », et le di ¥ « régne sur le mon-
de ». En effet, le caractére pour le di ¥ dessine un petit fagot qu’on
