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Résumé

Depuis la fondation de la République populaire de Chine, le confucianisme fut mis de c6té
par le Parti communiste chinois. A partir de la fin des années 1980, on décéle un regain
d’intérét pour celui-ci autant dans la sphére intellectuelle que politique. A la suite de
plusieurs recherches et de débats concernant la religiosité et la politisation du confucianisme,
nous avons premiérement essayé de savoir comment se traduisent empiriquement ces
derniers. De fagon plus spécifique, nous avons cherché a comprendre I’importance politique
des groupes confucéens. Nous nous sommes tournés du c6té de la gouvernance et avons tenté
de voir de quelles fagons ces derniers y participent, ou encore veulent y prendre part. L’idée
principale étayée dans cette thése est de dire que les groupes confucéens participent
activement a la gouvernance par I’intermédiaire de leurs enseignements et de leurs activités
qui sont enchassées dans le discours étatique en matiére d’harmonie sociale. Ce faisant, ils
prennent par a la mise en place de I’orthodoxie et de I’orthopraxie confucéenne du Parti. Par
le biais de I’approche théorique que représentent les stratégies de développement culturel —
gouvernance culturelle, nous avons identifié deux types de groupes confucéens en Chine, soit
les groupes « ascendants » et « descendants ». Tous deux participent a la mise en place de
I’orthodoxie et de I’orthopraxie confucéenne du Parti chacun a leur maniere. Afin d’étayer
notre argument, nous avons étudié cing sites qui ne sont pas mobilisés par la littérature
existante. A I’aide d’entretiens et d’observations directes, nous avons pu découvrir que,
malgré leurs différences respectives, ces deux types de groupes prennent, ou encore veulent
prendre part & la gouvernance de facons similaires. Les premiers forment une expression
identitaire qui parfois s’affirme en dehors des frontieres étatiques et offre une religiosité

confucéenne ambigué. Les groupes « descendants » structurent le champ confucéen et de



surcroit, encadrent la facon dont il peut étre étudié et comment il doit se pratiquer. Ceci dit,
tous deux participent a la diffusion du message étatique en matiere de confucianisme et

d’harmonie sociale.



Doctoral thesis summary

How do Confucian groups take part in governance in China? Contrary to a growing body of
literature on Confucian religiosity (Thoraval, Billioud, 2008; 2009) or political Confucianism
(Bell, 2013), this study takes an empirical and more neutral stance to Confucian revival in
China. First of all, with the help of the cultural development strategy framework — Cultural
Governance — (Oakes and Sutton, 2010), this research project first makes a distinction
between "bottom-up” and "top-down™ Confucian groups. Furthermore, through our five
selected cases (i.e. Confucius Foundation, Chinese Confucian Temple, International
Confucian Association, Kongshengtang and Chengxian National studies Hall), we were able
to show that both types are either willing to participate or are actively taking part in
governance. The "top-down" sites, which are closely linked to the State, structure and orient
the content of the Confucian field in China whereas the "bottom-up" sites demonstrate a
more religious and Han-centered identity expression. This being said, both types are tied to
governance by carrying out the Party’s Confucian orthodoxy and orthopraxy, thus
reinforcing its authority and legitimacy in both the cultural and political fields. This study
also tested Yang Fenggang’s (2011) hypothesis regarding religious economics without great
success, expect for one case, Shezhen’s Kongshengtang. Finally, this research contributed to
the comparative field by mobilizing Confucianism in the cultural governance literature,

identifying a new type of group, and adding five unstudied sites and first hand sources.
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Chapitre d'Introduction

En 2011, une statue de Confucius de 9.5 m de haut surplombait la place Tian’an Men (% %
") au cceur de la ville de Beijing (Li, 2011a). Cette derni¢re y fut placée par le musée
national (Zhonggué gudjia bowngudn, ® [E][E] 732 ##E). Le simple fait de mettre cette
statue a cet endroit précis, qui plus est, devant le Grand hall du peuple chinois (Rénmin dahui

tang, * X ~ £ %), suffit a soulever bon nombre d’interrogations quant aux liens existants

entre le Parti et le confucianisme. Cependant, aprés quelques jours seulement, on retira la
statue.

Pourquoi alors tant de polémiques autour de cette statue ou encore pour une figure
culturelle vieille de plus de 2500 ans? Le fait d’avoir placé et ensuite retirer cette statue tend
a montrer qu’il existe différentes opinions dans les hautes spheres du Parti au sujet du
confucianisme et de sa place dans la société chinoise contemporaine'. Certains soutiennent le
confucianisme ainsi que son actuel renouveau, tandis que d’autres, s’accrochant au maoisme

et au marxisme, continuent de le rejeter en tant que « superstitions » (mixin, ¥ i3).

Cet incident emboite directement le pas a plusieurs débats, notamment celui du
renouveau confucéen (Rujia fuxing, 5 7*.& =) et de sa place sur la scéne politique, sociale
et culturelle en Chine. Ce dernier s’insére lui-méme dans une série d’autres débats, dont celui
concernant la nature, religieuse (Ren, 1980 ; Li, 1999a) ou philosophique (Feng, 1993)2 , du
confucianisme, sur son contenu’ et sur la problématique de la terminologie® (p. ex ’usage du

caractére rii [ 1% ]° [Makeham, 2008)).

! Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.

2 Comme Adler le soulignait, le questionnement lié a la religiosité confucéenne est toujours en suspens (2006).

* 11 existe un grand débat sur le contenu de la doctrine confucéenne en Chine, a savoir quels éléments sont
effectivement « confucéens » et quels autres font partie de la culture populaire ou encore d’autres
enseignements (p. ex le bouddhisme et le taoisme). Ce questionnement, compte tenu du syncrétisme entre les

1



Il faut aussi rappeler que depuis la fondation de la République populaire de Chine
(RPC), le Parti communiste chinois (PCC) a tenté de controler de pres la culture et la religion
en Chine par le biais d'une multitude de politiques de sécularisation (Marsh, 2011) et
d’¢éducation patriotique® (Zhang et Zheng, 2010 ; Yao et Dai, 2012). Il mit aussi en place de
nombreuses campagnes politiques visant a détruire la culture traditionnelle chinoise. Cette
derniére est pergue, par le Parti, comme un ensemble de superstitions.

Le confucianisme a longtemps ¢été déconsidéré, en raison de 1’idéologie marxiste-
Iéniniste du Parti, comme un simple corpus de croyances populaires, de philosophies ou de
pratiques culturelles. En plus, il a d’ailleurs souvent été le premier a étre critiqué, et ce, a

plusieurs époques. Il suffit de penser au mouvement du 4 mai 1919 (Wiisi yundong, 1 = iz
)7, a celui de la « nouvelle culture » (Xin wénhud yindong, 7= i*i=7)% et aux

campagnes politiques répétées du Parti contre le confucianisme. Il nous est possible de

donner en exemple la campagne de critiques contre Lin Biao et Confucius (pi Lin pi Kong

croyances, est trés complexe a résoudre. Makeham nous offre une synthése de ce débat dans son ouvrage de
2008.

* Une partie de ce probléme est liée & I’arrivée des Jésuites en Chine (16° siécle) ainsi qu’a leur interprétation et
leurs traductions du confucianisme de méme que plusieurs autres notions (p. ex celle de ciel [ * ]- « heaven » -
fut traduite par « Dieu » ou encore par le référent biblique de « paradis ») (Ames et Hall, 1987 : 17-25).

> Techniquement, le ri () signigifie I« enseignement des lettrés » et non pas « confucianisme ». Voir
Makeham (2008).

% Nous pensons notamment a la multiplication des académies d’études nationales (gudxué gudn, E % #E). A ce
titre, Makeham souligne que le Parti soutient beaucoup plus le guoxué que le confucianisme (2008 : 392).

” Le Mouvement du 4 mai (1919), était un mouvement politique anti-impérialiste et culturel mené a l'origine par
des étudiants de Beijing. Ceci dit, le Mouvement du 4 mai, de fagon plus large, fait référence aux courants
intellectuels et politiques réformateurs qui s'étendent de 1915-21. On associe d'ailleurs cette version au
Mouvement de la Nouvelle culture.

¥ Dit simplement, le mouvement de la nouvelle culture (mi 1910 & mi 1920) s'opposait d'abord au
confucianisme et demandait la mise en place d'une culture chinoise basée sur la culture occidentale et la
démocratie. On retrouvait a sa téte des intellectuels comme le grand écrivain Lu Xun (£ 1), le président de
l'université de Beijing, Hu Shi (#* i) et Chen Duxiu (F% 2 %), le cofondateur du Parti communiste chinois,
pour ne mentionner qu'eux.



yundong, 3 +k#+3ti==4)° (Lin, 2008) et le slogan « A bas Confucius et sa boutique »
(Ddddio Kongjia dian, 47 53¢ 74)"° (Bo et Dong, 2003).
Et pour cause, le confucianisme est considéré comme le plus représentatif de la

culture traditionnelle chinoise (chudntong wénhua, # 2% i*)'! et fut accusé d’étre le grand

responsable de la torpeur politique et économique de la Chine depuis le commencement de
I’ére impériale'?. D’ailleurs, du début de la RPC jusqu’a la fin des années 1970, I’idéologie
du Parti est caractérisée par un rejet radical de la tradition « féodale » chinoise, souvent
représentée, a tort ou a raison, par le confucianisme.

Cependant, & partir du début de la politique de réforme et d’ouverture (1978), I’Etat
desserra progressivement son emprise sur le champ culturel chinois. Ce faisant, il fut
possible d'observer plusieurs vagues d’expressions identitaires, culturelles et religieuses sur
le plan local (p. ex retour des temples de villages dans les zones rurales [Tsai, 2007]) et
national (p. ex développement des industries culturelles [Zhou et Kong, 2000]). Quant au
religieux, nous pensons ici au « retour » des religions de villages au nord de la Chine
(Overmyer, 2009), des religions populaires en Chine urbaine (Fan et Whitehead, 2010) et du
christianisme (Rubinstein, 1996) pour ne nommer qu'eux.

Ceci dit, la plupart de ces études portent maintenant sur le développement de la
culture des groupes minoritaires (McCarthy, 2004) ou encore sur 1’évolution des identités

locales (Faure et Liu, 1996 ; Tan, 2006) et mettent souvent de coté la question du

? Campagne politique ayant eu lieu de 1973 a 1976, « critiquer Lin et critiquer Kong » est I'une des derniéres
manceuvres politiques de la Bande des 4 (Sirénbang, = + %). Cette derniére visait principalement Lin Biao (3}
p%) tout en encourageant des discussions critiques populaires concernant le confucianisme. On associait alors
ces deux noms comme étant synonymes de traitre a pensée de Mao Zedong.

12 Slogan durant le mouvement de la nouvelle culture, ce dernier faisait la promotion de la destruction de la
culture chinoise traditionnelle, des vieilleries poussiéreuses, retardant la modernisation de la Chine.

' Ce point fut soulevé par I’ensemble de nos interlocuteurs lors d’entretiens.

'2 Shi Zhonglian dresse une liste des six arguments les plus fréquents utilisés pour faire ce lien (1997 : 15).



confucianisme. D’autres, comme nottamment Gan Chunsong (+ % ), abordent la question

des ¢études nationales (2009). Aussi, il existe maintenant quelques ¢études sur le
confucianisme religieux local (Billioud et Thoraval, 2008; 2009). Malgré¢ cela, il existe trop
peu en occident et en Chine, d'é¢tudes systématiques du renouveau confucéen, de son
importance pour le champ politique chinois, des acteurs sociaux pratiquant le confucianisme
de méme que leurs relations avec I'Ftat.

On observe un regain d'intérét, dans le champ intellectuel, pour le confucianisme
durant les années 1990, On fait référence a ce phénoméne par le biais de I'appellation de

«la fievre du confucianisme » (ruxué re, % ¥ #1) (Chen, 1995; Makeham, 2008: 1). On
observe également au méme moment la « fievre des études nationales» (guoxué re, E %
f&)M (Li, 2007a; Yan, 1999; Zhang, 200815), soit un regain pour 1’enseignement de la

culture traditionnelle (Ma, 2012). Ce retour est, selon Ma, directement li¢é au renouveau
confucéen (2012 : 159).

Il existe aussi un retour marqué du confucianisme (p. ex idiomes, notions et discours)
sur la sceéne culturelle, politique et religieuse chinoise (Billioud et Thoraval, 2008; 2009)
depuis la fin des années 1980 (Bresciani, 2001)'®. Du coté politique, le Parti a réintroduit,
dans le systéme national d’éducation, I’enseignement confucéen, et ce, de 1’école primaire a

secondaire. Ensuite, plusieurs membres importants du Parti (p. ex ’ancien président Jiang

" Selon certains observateurs, notamment Zhao Fasheng (directeur du centre de recherche sur le confucianisme
de I’académie chinoise des sciences sociales), ce retour du confucianisme était non seulement prévisible, mais
aussi inévitable (Xie, 2010 : 184). Certains auteurs sont méme allés jusqu’a étayer une marche a suivre du
renouveau confucéen en Chine (Huang, 2008). On peut également trouver des textes sur les prérequis du
renouveau confucéen et son possiblement cheminement (Zhao, 2009).

' Pour Chen, cette fiévre pour les études nationales fait suite a la fievre culturelle des années 1980 (1995 :3)

'3 Zhang utilise le terme de renouveau des études nationales (guéxué ré xingqi, &% # = 42) dans son texte
(2008 : 95)

' Selon Bell et Hahm, la « rectification » de la position anti-confucéenne du Parti s’explique en partie par les
démonstrations de 1989 et par le besoin d’un renouveau idéologique ayant pour but de légitimer I’autoritarisme
(2003b : 3).



Zemin [Zheng, 1992 :5]), participent aux cérémonies annuelles célébrant I’anniversaire de

Confucius depuis 1989. C’est aussi le Parti, par le biais d’institutions secondaires (p. ex le

en place des instituts Confucius en Chine et a I’étranger. Ce dernier utilise ¢galement, depuis

2004, le slogan de « construction da la société harmonieuse » (Heéxié shehui jianshe, foi§ it
£ 325 )" dans ses documents officiels (PCC, 2007) de méme que dans ses discours

politiques. L’utilisation de ce slogan est d’ailleurs le fait de 1’ancien président, Hu Jintao
(Huang, Zheng et Liang, 2007). Le concept de « sociét¢ harmonieuse » fait directement
référence aux enseignements confucéens (Shao, 2006 ; Wang, 2011). Nous retrouvons aussi

en quelques occasions le concept de « grande unité » (Datong, ~ I ) dans les documents du
Parti. Ce dernier fait clairement référence a Kang Youwei (& 5 * ) (Cui et Shang, 2000),

lui-méme empruntant ce concept aux écrits de Confucius. On se souviendra aussi de la
cérémonie d’ouverture des Jeux olympiques de 2008, durant laquelle la grande tradition
chinoise fut illustrée par I’intermédiaire du confucianisme'®.

Plus récemment, le nouveau Président de la République populaire, Xi Jinping, a visité
la ville natale de Confucius (2013) (Barr, 2014: 180). Celui-ci a aussi demand¢ aux artistes

ainsi qu'aux Universités chinoises de mettre l'accent l'enseignement de valeurs plus «

.. 19 , N . . .. . 20
chinoises » ~, en référence ici a certains enseignements du confucianisme (Xinhua, 2014)°".

711 est a ce sujet intéressant de souligner que le Parti communiste, qui a dans son corpus idéologie la lutte des
classes, fasse maintenant 1’éloge de I’harmonie sociale.

'8 Selon Zhou Hong, cette politisation du confucianisme vient faire sens des problémes de gouvernance. Ceci
dit, lorsque Zhou discute de politisation, elle aborde aussi la question des discours portant sur le confucianisme
politique (p. ex ceux de Jiang Qing et de Kang Xiaoguang) (Zhou, 2010).

1 Cette campagne commenga en 2014-2015 et visait principalement la production d'art considéré comme «
immoral ».

0 Cela dit, la direction que ce mouvement d' « orientation » vers le confucianisme et les valeurs chinoises va
prendre est incertaine. A ce titre, des voix a l'intérieur du Parti s'élévent déja contre celui-ci et veulent mettre un
frein a l'influence que pourrait avoir le confucianisme dans la politique chinoise (Liu, 2015).



Du c6té culturel, on remarque principalement le développement de colléges d'é¢tudes

nationales (gudxué gudn, &% #&) et dacadémies locales (shiyuan, 4 Fx)?' qui mettent
l'accent sur l'enseignement du confucianisme (Chen, 2012b) (p. ex l'académie Shengyuan [ %
J ] de Nishan [Peng, 2009]). Il est également possible d’observer le développement du

tourisme culturel confucéen (Yao et Wang, 201 1)*.

Plusieurs auteurs discutent également de la nature religieuse du confucianisme en
Chine (Li, 2011b; Liu, 2008 ; Zhang, 2007; Zhao et Su, 2003; Wang, 2012) ou du
confucianisme comme d’une religion (Chen, 2012a).

Cette utilisation de plus en plus importante d’idiomes culturels confucéens par le
Parti souléve plusieurs questions quant a sa fonction dans la politique chinoise nationale et
locale. Comme dans le cas mentionné ci-dessus (c.-a-d. la statue de Confucius), on
s’interroge, au sein du Parti, sur I'utilit¢ du confucianisme. Ceci dit, Daniel Bell (2008)
mentionne que ce renouveau n'est pas le fait du hasard. C'est en fait la perte de vitesse du
marxisme qui pousserait le Parti a faire la promotion du confucianisme afin d'étre en mesure
de réfléchir sur l'avenir politique de la Chine (Bell, 2008: 12)*. D’autres, comme Ji Langong,
affirment que ce retour des enseignements traditionnels vient pallier les conséquences

négatives des réformes (2000 :53)**. Ce vif regain d’intérét pour le confucianisme, dans le

' 11 ne faut pas confondre ces « nouvelles » académies avec les anciens colléges de 1’époque impériale portant
le méme nom. Ces shiiyuan sont maintenant des lieux touristiques et non des écoles. Nous tenons également a
mentionner que ces écoles ne sont pas toujours en contact avec des temples confucéens (3¢ /i) ni ne sont des «
temples » a proprement parler.

*2 Surtout dans la province du Shandong. Celle-ci est positionnée sur 1’ancien royaume de Lu, lieu dont est
originaire Confucius. On y retrouve d’ailleurs de la biere Confucéennes (San kong pijii, = 34 jF), I’acool de
maison Kong (Kong fii jid jiii, 3“ i 7<F), la nourriture confucéenne (Kong fii cai, 3* %), des tapis (Kong fii
ditan, 3 Fi¥ £), et autres objects « confucéens ». Obersvation directe a Qufu, juin 2008/2012.

3 D'autres, comme Hung, aborde la question dans un registre 1égérement différent en mentionnant que le Parti
sait trés bien que la consolidation, et ultimement le maintien, du pouvoir passe par le contrdle sur les symboles,
les vocabulaires et son sens (2007: 784). Le point que souléve Hung vient directement rejoindre la thése
défendue par Pal Nyiri (2010) en matiére d'autorité culturelle (par et sur la culture).

* Ce point fut soulevé a plusieurs reprises lors de nos enquétes terrain (2012).



Parti et dans le monde académique chinois nous pousse a nous questionner sur 1’influence de
celui-ci sur la scéne politique de la Chine contemporaine.

Le retour de I’utilisation du confucianisme dans la politique signale un changement
d’attitude dans les hautes sphéres du Parti envers ce dernier. Le Parti fait avant tout la
promotion du confucianisme a des fins de gouvernance en vue de consolider la stabilité
sociale®”. Cependant, malgré son usage répété du confucianisme, le Parti conserve une
position ambivalente quant a ce dernier. Il demeure, en raison de son apprentissage de
I’époque impériale, suspicieux de ce qu’il qualifie de « religion populaire » (Dott, 2010). Il
est, comme le dit Ai, sceptique, mais intéressé (« interested ») (2009 : 699).

Il existe aussi a présent plusieurs groupes, d’initiatives locales, qui s’expriment en
dehors des institutions officielles et qui n’imitent que dans certains cas le discours étatique
en matiére de confucianisme (Katz, 2007 : 73). Ces derniers, et nous en discuterons plus tard
en détail, mettent de 1’avant un confucianisme plus moralisateur et identitaire que celui
accepté par le Parti.

Voici dans quel contexte s’insérent notre sujet, nos interrogations et notre
problématique. Ils se trouvent a la jonction de la politique et de la culture, de 1’utilisation
politique de la culture, ici mise pour le confucianisme en Chine. Plus précisément, nous
discuterons de 1’usage de ce dernier a des fins de gouvernance. Ce phénomeéne, soit
I’utilisation politique de figures symboliques ou d’idiomes culturels, n’est pas unique a la
Chine. Alors, avant d’aller plus loin dans notre réflexion, nous ferons une revue de la
littérature afin de bien situer de notre sujet et notre problématique dans le champ de la

politique comparée.

** Entretien a Beijing, le 6 juin 2012.



Revue de la littérature

Avant de présenter la revue de la littérature, nous souhaitons ouvrir une bréve parenthése sur
le processus de sélection des corpus de littérature?®.

Compte tenu de la thématique la plus générale de notre sujet, nous avons décidé
d’examiner, en premier lieu, la littérature traitant de 1’utilisation de la culture dans les
mouvements sociaux par le biais des notions de « cadrage » et de « répertoire ». Ensuite, afin
de nous rapprocher de notre objet d’étude, nous avons abordé le corpus portant sur la notion
de gouvernance. Cependant, pour des raisons que nous aborderons plus loin dans le texte,
nous avons jugé ces deux ensembles de textes inadéquats.

Enfin, en raison de certaines lacunes dans les deux premiers corpus, nous nous
sommes tournés directement vers celui de la gouvernance culturelle en Chine. Cependant, et
a moins de méprise de notre part, nous n’avons réussi a trouver que des exemples concernant
la Chine (en lien avec la gouvernance culturelle)”’. Cela est possiblement dii au sens que
nous donnons a la notion de « gouvernance culturelle »**. Nous avons donc décidé de nous
concentrer sur ce corpus plus limité en raison des difficultés rencontrées lors du processus de

. . 2 .
« dimensionnement »>* du sujet.

26 Compte tenu du fait que nous abordons cette section — revue de la littérature — de fagon non-orthodoxe, nous
sentons le besoin d’expliquer de maniére plus approfondie notre démarche.

?" Durant nos nombreuses heures de recherches, nous n’avons trouvé que les textes de Sutton et Oakes (ainsi
que ceux de leurs collaborateurs).

¥ Nous reviendrons sur ce point dans le cadre conceptuel.

» Par dimensionnement, nous voulons dire la division du sujet en dimensions générales qui ont chacune—
possiblement — un corpus de littérature.



Culture, mobilisation et conflit

Nous avons dans un premier temps abordé la littérature qui traite de 1’usage de la culture
dans la politique comparée (Ross, 2009)*°, avec un accent mis sur 'utilisation d’idiomes
culturels dans la mobilisation sociale (Johnston et Klandermans, 1995 : 3). L’intérét était
pour nous ici d’établir le lien entre la culture et la politique, sans toutefois tomber dans une
approche qui serait culturaliste. En ce sens, ce type de recherches est a cheval entre les
¢tudes culturelles (cultural studies) et 1’analyse comparée en science politique (Shapiro,
2004). Enfin, si les premicres études se concentraient sur la culture politique (Almond et
Verba, 1963) ou encore la « mise en forme de la nation »°' (Eisentdat et Rokkan, 1974), on
retrouve maintenant de plus en plus de recherches traitant des liens entre la culture et la
sphére politique, de cette derniére comme source de mobilisations sociales (Ferguson, 1995;
2004) ou nationalistes (Gellner, 1983 ; Brass, 1991) 32 Ceci dit, la littérature sur les
mouvements sociaux, plus particulierement sur la politique du conflit (« Contentious politics
» [Tarrow, 1998 ; McAdam, Tarrow et Tilly, 2001 ; Tilly et Tarrow, 2006]) nous interpella.
Pour ces auteurs, la notion de culture est principalement liée a celle de « répertoire
»>3. La culture, ou encore la variable culturelle, avait en fait une fonction bien précise au sein
d’un mouvement social, soit définir les limites des comportements 1égitimes. On retrouve

¢galement la notion de processus de « cadrage» (framing process), directement associée a la

3% A ce titre, la notion de culture ou encore I’utilisation de la variable culturelle a souvent posé probléme aux
analystes (Davis, 1989 : 116). Cette derniére est communément per¢gue comme vague et difficilement
définissable. Comme le mentionnaient Thompson et Wildavsky, dans plusieurs cas, la culture est considérée
comme une avenue explicative de dernier recours, lorsque les analyses politiques, économiques et
organisationnelles ont échoué (1986 : 169).

3! Nous faisons ici référence & la notion de « Nation-building ».

32 Gellner aborde le point de I’uniformisation de la culture dans le but de mobiliser la nation.

3 Cest la culture qui forme la base du répertoire.



« création du sens » (meaning-making)®*. La question de la création du sens en fait liée aux
processus par lesquels la culture est adaptée et cadrée par I’intermédiaire de discours a des
fins politiques (Johnston et Klandermans, 1995 : 5). En fait, la grande question était de savoir
comment la culture pouvait étre utilisée dans la formation de mouvements sociaux, dans la
création de liens de solidarité et dans le recrutement de membres (Jonhston, 1991 ; 1992 ;
1993). Enfin, pour Cohen (1985) et Tarrow (1992), la culture a toujours été 1’'une des piéces
maitresses dans la compréhension du développement des mouvements, de leur consolidation
et de leurs actions.

En fait, ce qui avait attiré notre attention était le point sur le processus de cadrage
ainsi que la notion de répertoire. Comme Tarrow le mentionne, les élites ne peuvent pas créer
un message de toutes picces. Elles doivent se rattacher a des éléments culturels qui existent
déja (instrumentalisation du discours) dans la culture locale (1998 : 110). Cela nous a fait
penser aux efforts du Parti en matiére de réappropriation du discours confucéen en Chine
contemporaine. Ceci dit, 1a s’arrétent les similitudes avec notre objet d’étude.

Compte tenu du fait que nous ne traitons pas des mobilisations, du nationalisme ou
encore de politique du conflit, nous avons décidé ne pas poursuivre dans cette avenue. Nous
avons alors déconsidéré ce corpus de littérature du fait qu’il n’était pas possible d’aboutir a
notre sujet précis, ni a encore a soulever des questions en liens avec 1’angle original de la

présente recherche.

** A ce titre, le livre de Dhamoon (2009) est un bon exemple d’études déployant cette notion.
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Gouvernance de la culture et organisationnelle

Considérant que notre angle d’analyse utilise la notion de gouvernance culturelle, nous avons
décidé de nous tourner du coté de la littérature traitant de la gouvernance.

D’abord, et ce, surtout en relations internationales, on retrouve un vaste ensemble de
textes qui traite de la gouvernance (Nye et Donahue, 2000 ; Wilkinson, 2005). Ce corpus de
littérature > traite — a I’aide d’une perspective macro — de I’influence/importance des
organisations internationales, nationales et subnationales au maintien de 1’ordre international,
a I’¢élaboration des régles et procédures visant a l1égitimer les structures présentes. Cependant,
les questions de gouvernances dont nous traitons se trouvent au plan micro.

Lorsque 1’on aborde la gouvernance nationale, on retrouve plusieurs études traitant
des systémes légaux et administratifs, soient les cotés officiels et étatiques (Marks et al.
1996). On retrouve des études sur les modes de gouvernance (p. ex par la réglementation)
(Kooiman, 1993 : 24) et sur les capacités administratives de 1’Etat (ibid : 35). Bref, cette
littérature s’attarde plus au systéme administratif (Kooiman, 1993), a la gestion (Osborne,
2009)%° et a la culture organisationnelle (Newman, 1005 :173°"). Aussi, les études qui
apparaissent lorsque 1’on ajoute le mot « culture » a celui de gouvernance sont
principalement celles traitant des politiques culturelles — en tant qu’aspect administratif -
(Oborune, 2011 ; Anheier et Isar, 2012) ou de gestion de la culture (Everitt, 1999).

Nous avons également examiné le corpus qui traite de la gouvernance en Chine.

Plusieurs études, tout comme dans le cas de la gouvernance nationale, abordent 1’angle

3% Ce dernier fait suite aux débats traitants des régimes internationaux (Krasner, 1983).

3% 11 existe également un corpus de littérature traitant de la gouvernance d’entreprise, de culture de gouvernance
dans les compagnies. Cependant, nous n’en discuterons pas ici.

7 Newman emploie le terme de « Culture Governance ». Celui-ci signifie la gestion de la culture d’un groupe
dans I’organisation de mouvements et de protestations.
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administratif et organisationnel de ’Etat chinois (Bo, 2010; Odgen, 2013 ; Howell, 2004;
Guo et Hickey, 2009). D’autres examinent l’influence des réformes sur le systéme
administratif (Yang, 2004; Wang et Zheng, 2012), notamment sur la mise en place des
¢lections et leur impact dans la gouvernance locale (Howell, 2004). Enfin, certains discutent
des politiques sociales et de 1’offre de biens publics comme faisant partie des nouvelles
stratégies de gouvernance (Mok et Ku, 2010).

Nonobstant son usage de plus en plus important en science politique, notamment dans
les champs de I’administration publique, des relations internationales et de la politique
comparée, la littérature sur la gouvernance demeure ciblée sur les aspects manageriels et
administratifs. En ce sens, ceci ne nous permet pas de cheminer vers ce que nous avons
qualifi¢ de « gouvernance culturelle ».

Enfin, nous n’avons trouvé que deux autres volumes traitant plus spécifiquement de
notre sujet, soit ceux de Shapiro (2004) et de Callahan (2006). Shapiro traite principalement
des processus de création de sens par I’intermédiaire de la littérature, du cinéma, du théatre,
etc. Cependant, Shapiro vise avant tout a expliquer la construction de 1’identité nationale, de
I’image de la nation, que les effets de la culture dans la gouvernance. Pour sa part, Callahan
discute des fagons dont certains Etats gouvernent les pratiques et les narratives culturelles —
sur le plan micro — afin de définir certaines normes identitaires contestées au sein de la
population (p. ex le genre en Thailande [2006 : 44]).

Malgré une certaine proximité avec notre sujet, nous avons décidé de ne pas inclure
ces deux ouvrages dans la présente revue de la littérature afin de nous concentrer sur un
corpus plus restreint et précis, soit celui de 1’'usage de la culture dans la gouvernance en
Chine. En fait, notre étude répond spécifiquement a deux littératures, soit celle sur la

gouvernance culturelle en Chine et celle traitant du confucianisme politique. Ce faisant, notre
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thése, du moins une partie de notre analyse, est motivée par les écrits de Sutton (2007) et

Oakes (2010).

La Gouvernance culturelle

La derniére partie de notre revue de la littérature traite spécifiquement de la gouvernance
culturelle en Chine. D’emblée, on retrouve un ensemble de textes traitant de la culture
populaire et de la mise en place de l'orthodoxie et d'une orthopraxie durant la période
impériale a des fins administratives. Nous entendons ici 1’orthopraxie (« orthos» et
« praxis »°*) comme étant les actions/pratiques jugées correctes en fonction d’un point de
référence arbitraire donné™. Pour ce qui est de 1’orthodoxie™ (« ortho » et « doxa »), nous le
définissons comme un ensemble d’opinions/doctrines correctes et acceptées par une autorité.

Nous aborderons premi¢rement le point concernant l'orthopraxie et l'orthodoxie
durant la période impériale, afin de mieux situer la discussion théorique entourant la question
de la gouvernance culture en Chine contemporaine®'. A ce titre, un des auteurs les plus
connus sur le sujet est probablement James Watson (1985 ; 1990; 1993; 2007). Enfin, nous
tenons a mentionner qu’il existe une longue tradition de gouvernance et d'autorité culturelle

en Chine (Brook, 2009), I’Etat chinois s’étant longtemps placé, en tant qu’acteur légitime, au

3 Littéralement les actions correctes.

39 Par exemple, les pratiques correctes selon I’Etat ou encore le Parti.

“ Nous savons que d’ordinaire, 1’orthodoxie renvoie au champ des études religieuses. Néanmoins, nous en
formulons une définissions simple et séculiére afin de la rendre « opérationnalisable » lors de I’analyse des sites.
Aussi, tout comme dans le cas de I’orthopraxie, les doctrines ou encore le contenu d’une doctrine sont corrects
en fonction d’un point de référence. Ce dernier est également 1’Etat ou encore le Parti.

* Pour des raisons de concisions, nous avons choisi de passer, aprés la description de la période impériale,
directement a la période actuelle, soit le début des années 2000.

13



centre du religieux et des pratiques symboliques (Potter, 2003)**. Et de dire, la gouvernance

(zhili, i~32) a longtemps été percue comme l'administration des croyances, des rituels et des

pratiques culturelles (Oakes, 2010: 58)*. Ces derniéres étaient au centre de la problématique

de I’orthodoxie (Goossart et Palmer, 2011 : 28).

L’orthopraxie impériale

Durant 1'époque impériale, I'Etat a souvent tenté de mettre en place une orthopraxie rituelle
afin de mieux pouvoir contrdler la sphére symbolique*. En fait, depuis le début de I’ére
impériale, I’Etat chinois est intimement lié¢ & 1’administration et la production des pratiques
culturelles et rituelles en Chine (Oakes, 2010 : 57). Celui-ci a d’ailleurs longtemps conserveé
un droit de regard sur la religion. L’empereur pouvait revendiquer le droit de régner sur le
bouddhisme, le taoisme, ainsi que sur les autres groupes religieux, en plus de pouvoir définir
les limites de I’orthodoxie et de I’hétérodoxie impériale (Ownby, 2008 : 8).

James L. Watson (1985; 1990; 1993; 2007) est I'un des premiers anthropologues et
chercheurs a mettre de ’avant cette idée d’une identité culturelle unifiée autour de

I’orthopraxie rituelle®. Utilisant une approche de « construction culturelle »*, les recherches

2 Selon André Laliberté, le Parti n’est toujours pas prét a laisser aller le contrdle qu’il a sur la sphére religieuse
(2011 : 13).

* Le mandat du ciel (Tiagnming, % ), ainsi que la notion de 1’« ensemble sous les cieux » (Tianxida, = ),
faisait de 1’empereur, fils du ciel (Tianzi, = +), le seul médiateur entre le ciel et la terre. Selon Liu, le
souverain n’était pas un prétre, mais bien le chef rituel le plus haut placé (1990 : 131). A ce titre, les empereurs
Ming (1368-1644) étaient percus comme ayant 1’autorité ultime sur les hommes et les esprits. En ce sens, en
Chine impériale, la politique et la religion étaient intrinséquement liées durant la période impériale.

# Cette normalisation des pratiques culturelles vient rejoindre, dans son objectif, d'autres processus de
rationalisation (p. ex de la monnaie, des mesures, de la langue, etc.) afin de rendre lisible et gouvernable de la
population [Scott, 1998]).

* Watson (2007) mentionne d’ailleurs qu’il doit ce terme au texte de Judith Berling (1986 : 129-32). Nous
tenons néanmoins a rappeler, par soucis de précision, que ces notions furent employées bien avant Watson par
des auteurs tels que Bourdieu dans son étude du phénomene religieux.
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de ce dernier mettent I’accent sur la fin de 1’époque impériale ainsi que sur une partie
1’époque moderne (1500-1940) (1993 : 82)*".

D’emblée, Watson opére une scission entre les croyances et les pratiques pour se
concentrer sur ces dernieres (1993 : 84). Selon les résultats de ses enquétes, ce sont les rites
collectifs, et non leurs sens, qui maintiennent I’unité culturelle en Chine. L’Etat impérial n’a
d’ailleurs pas légiféré sur les croyances en tant que telles, mais bien sur 1’exercice des rites
(Watson, 1993 : 95)*.

Les religions sectaires étaient laissées tranquilles tant et aussi longtemps que leurs
pratiques étaient conformes aux normes impériales, peu importe leurs croyances (Watson,
1985; 1993 : 94). En fait, tant que les séquences rituelles étaient respectées, il pouvait y avoir
une grande variété dans I’expression rituelle (Watson, 1990 : 15)*. C’est d’ailleurs la raison
pour laquelle Watson met un accent sur les rites tout au long de ses recherches, plus
particuliérement sur les rites funéraires, de naissance et de mariage (1990 : 18)*. Selon lui,
ceux-ci sont les éléments clés de la construction de la culture chinoise (1985). En plus, ces
rites n’ont pas changé de forme depuis la fin de I’empire (1993 : 83)°'. C’est alors la
« standardisation » des rites, de la part de I’Etat impérial afin de controler la religion locale,

qui est importante pour Watson (1985).

* En anglais « construction of culture approach ». Il souligne d’ailleurs plusieurs travaux utilisant cette
approche, notamment ceux de Geertz (1980), Shalins (1978) et Hanson (1989). Cela dit, il est a noter que
plusieurs auteurs du « Cultural Turn » ont étudié ce rapport entre la culture et le pouvoir (e.g. Gorski [1999],
Loveman [2005] et Hansen [2001]).

*"'Nous tenons a dire qu’il existe plusieurs autres ouvrages sur 1’orthopraxie, dont notamment celui dirigé par
Liu Kwang-Ching (1990). Plusieurs idées sont les mémes que celles défendues par Watson. Ceci dit, Liu offre
différents exemples ainsi que porte attention aux réles qu’ont joué les dynasties Yuan (1271-1368), Ming
(1368-1644) et Qing (1644-1911) dans la mise en place et la consolidation de 1’orthopraxie. Nous n’irons
cependant pas plus loin dans les travaux de Liu, ceux de Watson étant considérés comme des références
incontournables.

* Yang Qingkun soulevait un point similaire concernant les pratiques (1970 : 193).

* Watson fait référence au fait qu’il y avait de la variété dans une structure globale d’unitaire (1990 : 16).

%% L’auteur reconnait I’existence de variations régionales dans les rites. Cependant, il souligne que 1’ordre dans
lequel sont faits les rites ne change pas (Watson, 1993 : 87)

3! Watson inclut la période communiste de 1949-1990 dans cette affirmation.
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Selon lui, malgré 1’apparence chaotique de la sceéne religieuse locale et des temples
chinois (Watson, 1990 : 17), dans lesquels plusieurs centaines de divinités sont vénérées, il
existe une structure qui coordonne I’ensemble des rites. L’Etat impérial est & ce titre
intimement 1ié a standardisation de ceux-ci>>. Ce processus comprend la mise en place
graduelle d’une subtile structure de contrdle (p. ex promotion de divinités et des rites
approuvés)> par I'Etat et I’Office impérial des rites (Watson, 1985 : 293 ; 1993 : 17)>*. Les

individus, afin d’éviter les problémes, suivirent les modeles rituels (L7, 4 ) mis de 1’avant par

la cour impériale (Watson, 1993 : 95). Les rites se déroulaient également sous les yeux
attentifs des ainés qui surveillaient, « encadraient» et « administraient » ces derniers®
(Watson, 1993 : 100).

En plus, les élites locales, formées dans le systéme rituel et littéraire classique
standardis¢ (Watson, 1985 : 292; Rawski, 1979), coopérent et participent a la mise en place
de cette unité culturelle® et en examinent de prés les comportements rituels locaux (Watson,
1993 : 94)*". Ce faisant, les divinités locales ont peu & peu disparu au profit de celles qui
étaient officiellement cautionnées™®. En ce sens, pour Watson, les principaux agents de

I’uniformité culturelle et rituelle étaient I’¢lite et les fonctionnaires locaux (Watson, 1990 :

52 Duara décrit également ce processus par le biais de la notion de « superinscription » (1988 : 782).

33 Ces divinités étaient subsumées dans I’Etat impérial et venaient participer & ce que Feuchtwang qualifia de
« métaphore impériale » (1992). Ce terme la complexité qui existait entre les particularités rituelles locales et la
totalit¢ culturelle telle qu’exprimée par 1’orthodoxie impériale. Le terme de métaphore souligne aussi
I’existence d’une catégorie de religion en Chine qui serait en fait la religion populaire. Celle-ci peut se mettre
en comparaison et en contraste avec le systéme politique chinois soulignant ainsi ses nombreuses ressemblances
et différences.

> Watson mentionne d’ailleurs qu’il n’aurait pas été possible d’imposer une structure rituelle uniforme sur pays
aussi vaste et complexe par le biais de contrdles directs.

> Ces derniers ne se génent pas pour intervenir si le déroulement déroge a la tradition. Pour eux, la bonne
exécution des rites est directement liée a la préservation de ’harmonie et de 1’ordre social.

% par exemple, en soutenant la construction d’un temple dédié a une divinité approuvée par I’Etat (Watson,
1985 : 293).

37 La contestation rituelle, et donc contre 1’Etat, était détectée par le biais des changements comportementaux.
Johnson nous offre, a ce sujet, ’exemple de 1’opéra chinois (1989 : 25).

¥ Ceci dit, Watson mentionne que le culte des divinités locales n’a jamais vraiment disparu.
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18; Rawski, 1990 : 21). Ce sont ces derniers qui disséminaient les rites impériaux (p. ex par
le biais des manuels de rites) et de fait, I’orthopraxie liée a ceux-ci. Ce sont en fait eux qui
sont les agents de la mise en place de I’orthopraxie (Watson, 1990 : 18)%.

Enfin, selon Watson, considérant que la vie quotidienne des gens® était dominée et
encadrée par les rites (2007 : 155), la question du controle et de la mise en place d’une
orthopraxie était d’emblée un sujet politique de la plus haute importance. En fait, la
cooptation des divinités était un moyen pour ’Etat impérial de consolider et de maintenir son
influence sur la population locale (Watson, 1985 : 323). A ce titre, I’unité culturelle, en tant
que construction impériale, nécessitait une volonté politique continue afin d’étre maintenue
en place (Watson, 2007).

David Faure, en suivant I’approche de Watson, examina ces tentatives de mise en
place d'une orthopraxie au 16e siécle dans la province du Guangdong (p. ex I'envoi de Hans
en région et la construction de temples ancestraux®'). Il souligne que dés le 19¢ siécle, la
pratique du bouddhisme avait reculé au profit des temples ancestraux®’. L'Etat avait ainsi
tenté¢ de faire du Guangdong une province « gouvernable » en la rendant « culturellement

chinoise », au sens Han du terme (2007)%.

% Ward (1985) souligne I’importance du théatre local et Hayes (1985) des spécialistes rituels dans la
construction de I’intégration et de 1’unité culturelle.

5 En passant de I’Empereur au fermier.

%' On peut a cet égard souligner le paralléle entre ce que Faure relate et les présents transferts de Han dans les
régions frontalicres (p. ex Tibet et Xinjiang). Ces derniers amenent avec eux les pratiques culturelles Han. Ceci
s'inscrit, selon nous, dans la gouvernance culturelle mise en place par I'Etat chinois.

62 Ce point, concernant les temples ancestraux, fait directement référence a la tradition familiale généalogique
que 1'on trouve dans la culture Han. La généalogie est en fait un marqueur identitaire de l'ethnie Han.

8 C'est le grand philosophe de la dynastie Song, Zhu Xi (% &) [1130-1200] qui popularisa la culture des
temples ancestraux (citdng, 47 ¥ ) au-dela de la Chine « civilisée ». A 1'époque, la culture du confucianisme (p.
ex les sacrifices a Confucius) était réservée a 1'¢lite. Cette popularisation des temples permit & la population de
participer plus activement a cette culture. Ceci dit, a 1'époque, la province du Fujian (4%%%) représentait une des
frontieres terrestres de l'influence de la culture Han. On considérait la province de Guangdong, méme si elle
faisait partie de I'empire Song, comme étant encore primitive et barbare. D'ailleurs, celle-ci fut longtemps
considérée comme impure, dangereuse (Carrico, 2012 : 27). C'était un endroit pour les marginaux, ceux qui
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Malgré le fait que la plupart des auteurs reconnaissent I’apport de Watson dans le
champ des ¢études religieuses chinoises (Sutton, 2007 : 5), de nombreuses critiques ont été
formulées a 1’endroit de ses conclusions et de ses observations depuis. D’emblée, Sutton
(2007) met en doute le volontarisme des ¢lites locales dans la dissémination des rites
standardisés. Cette vision des choses ne tient pas compte de la résilience de la culture locale
ni méme de I’inclusion des élites dans celle-ci (Sutton, 2007 : 7). Pomeranz (2007) remet
d’ailleurs en cause I’orthopraxie impériale au profit des mouvements « contre-
orthopraxiques » qui modifient la structure en place (p. ex dans le cas de la déesse [Bixid

yudnjin, ¥ % ~ % ] du mont Tai [;I*z 111%%). Pour Szonyi (1997; 2007) la standardisation du
rite des 5 empereurs (Wi Di, I ) a échoué du fait que des formes rituelles antérieures

furent conservées au détriment des rites officiels. Katz (2007), dans son étude portant sur le

culte du Maréchal Wen (Wen yudnshuai, % = |™), démontre I’absence de tendances allant

dans le sens des modéles rituels approuvés par 1’Etat impérial. Pour Brown (2007: 91), qui
appose le qualificatif de « culturaliste confucéen » & Watson®, I’assimilation des non-Han
qui ne désirent pas adopter I’entiereté de 1’identité Han pose probléme quant a I’orthopraxie
rituelle (96).

En fait, tous ces exemples sont des échecs frappants pour les conclusions de Watson.
A ce titre, Sutton se demande si les exemples rapportés par Watson ne sont pas des cas

insolites ou inhabituels, ou encore pouvant étre expliqués par le biais d’autres facteurs (p. ex

tentaient d'échapper a 'Empereur. Le fait que le Guangdong hébergea des colonies pénales contribua aussi a
cette réputation (Siu, 1993: 19).

% Le mont Tai est situé dans la ville de Tai'an (%\ %), province du Shandong. Cependant, et contrairement aux
observations de Pomeranz (2007), plusieurs des personnes que nous avons rencontrées — de fagon informelle
— nous mentionnérent se rendre au mont Tai en raison des nombreuses visites d'empereurs sur le site, et non
pour la déesse. En ce sens, la valeur symbolique du mont résiderait surtout dans les visites du premier empereur
Qin (Qinshihudng di, % 4~2 ), Qianlong (§z f4) et Kangxi (% % ). Rencontres a Taishan, juillet 2012.

% Elle adresse cette critique également & Pamela Crossley (1990).

18



historiques et économiques) (2007 : 6-7). Au mieux, selon Szonyi, on observe plutdt une
pseudo-orthopraxie (2007: 50) ou encore, selon Oakes, une standardisation symbolique
incompléte (2010: 13)°°.

Enfin, la vision que Watson a de l'orthopraxie s'inspire grandement des pratiques
associées 4 l'ethnie Han®”. Ce qui explique comment une gamme variée de pratiques a pu
étre considérées comme « Han » par ce dernier, renforgant ainsi son argument. C’est aussi
cette vision de I’orthopraxie et de la standardisation de Watson qui vint soutenir 1’idée d’une
Chine culturelle unifiée (Tu, 1991)%®. Cette notion profita d'ailleurs grandement a 1'Etat
impérial (Brown, 2007 : 91). Ceci dit, Watson, sans faire de retour sur sa position, mentionne

qu’il n’a jamais eu I’intention de clore le débat sur 1’orthopraxie ou encore sur les rites en

Chine (2007).

De I’Etat impérial au Parti-Etat : I’orthodoxie contemporaine

En fait, la littérature sur la gouvernance cultruelle fait la transition entre le contrdle des
pratiques religieuses de 1’époque impériale vers celui du contrdle des sentiments nationalistes
par le Parti (Oakes et Sutton, 2010 : 15 ; Sutton et Kang, 2009; 2010). Tout comme I’Etat
impérial avant lui, le Parti tente de monopoliser I’ensemble des institutions et organisations
qui sont a méme de mobiliser ces sentiments nationalistes afin de pouvoir standardiser

I’interprétation de ces symboles, lieux et pratiques (Oakes et Sutton, 2010)®.

% Ceci dit, le fait que les rituels soient rarement en conformité avec les modéles orthodoxes de I’Etat laisse
suggérer que les frontiéres de I’Etat sont des endroits particuliérement importants dans la mise en place de
rituels, de pratiques et d’autorité culturelles standardisées (p. ex le Tibet et le Xinjiang).

87 Ceci dit, il fait a plusieurs reprises la distinction entre les Han et non-Han dans ses textes.

% Ty Weiming mit I’accent, aprés Watson, sur la notion de « Chine culturelle » (Wénhud zhonggué, = i+ ¥ &).
% L’Etat va méme jusqu’a gérer 1’organisation interne de certains groupes. Par exemple, I’Etat se réserve le
droit de nommer I’abbé du temple taoiste de Bixia (¥' &), I’ensemble des Imams et I’éducation et ’ordination
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Les divinités et les temples locaux qui sont autoris€s sont, en principe, subsumés par
le Parti, comme les divinités acceptées 1’étaient sous le régime impérial (idem). Les
dirigeants d’associations et autres agents religieux (p. ex prétres, moines, etc.) doivent

démontrer leur patriotisme (4igué, ¥ ). A ce titre, plusieurs temples affichent des slogans

patriotiques & leurs portes’’. L’ensemble des divinités, des lieux et pratiques rituelles sont
présentés comme faisant partie de la culture nationale, et non pas comme une source de
cohésion locale. La culture des groupes minoritaires est également mise a contribution. Elle
est présentée comme faisant partie de la RPC, comme une partie de 1’unité nationale, de
I’harmonie entre les Han et les autres groupes ethniques (Oakes et Sutton, 2010 : 15). Le
Parti justifie également sa tolérance envers ces groupes culturels et religieux du fait que ces
derniers participent a la construction de la « sociét¢ harmonieuse » (Ibid : 16). Il contrdle
aussi les croyances en les cadrant comme étant des produits culturels servant le marché du
tourisme.

Nyiri aborde aussi ces considérations politiques dans la « construction » des lieux
symboliques par le Parti (2006 ; 2010). Selon lui, la reconstruction de sites implique
également celle du sens de ces derniers (2006 :12). L’Etat, a ’aide de ce que Nyiri appelle
une « grammaire culturelle » "', crée une structure référentielle de sens pour les sites
symboliques qui sont approuvés par ce dernier (Nyiri, 2006 :14-6). Il juxtapose aussi sa
vision de I’histoire sur les lieux symboliques afin de recadrer les pratiques locales dans la
tradition culturelle nationale (Nyiri, 2006 : 17). Bref, pour Nyiri, et il rejoint Oakes et Sutton

(2010), le but du renouveau culturel n’est pas qu’économique, mais bien politique. Il sert a

des prétres (catholicisme et protestantisme). L’Etat s’est aussi conféré le droit exclusif en matiére de
réincarnation (Oakes et Sutton, 2010 : 17).

7 Nous avons pu vérifier la véracité de cette affirmation plusieurs fois lors de nos enquétes de terrain.

' Selon Wierzbicka, une grammaire culturelle est un ensemble de régles inconscientes qui fagonnent la maniére
d’agir et de penser des individus (1996 : 527).
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civiliser une partie de la population chinoise (Nyiri, 2010). Nyiri souligne aussi 1’autorité que
posséde I’Etat d’interpréter les lieux symboliques, créant ainsi une compréhension
relativement uniforme de I’identité nationale au sein de la population (2010 :7) ™.
L uniformité narrative et les structures de sens définies par 1’Etat viennent rejoindre 1’idée
d’orthodoxie impériale (Nyiri, 2010 : 140) . Enfin, de cette facon, en contrdlant les
structures de sens des sites, I’Etat dirige la gouvernance du c6té local (Ibid : 139).

De fagon plus concréte, Sutton et Kang (2010) discutent de ce recadrage et de

controle du sens culturel dans le nord du Sichuan (= "'). Ils traitent du comté de Songpan
(#~7%), ethniquement et culturellement trés variés (2010 : 104) qui fut remodelé selon les

besoins de 1’Etat a des fins politiques. Sutton et Kang mentionnent également que la
promotion de la ville « Tang » ne sert qu’au tourisme et que 1’Etat y fait la diffusion de son
interprétation des symboles historico-culturels s’y trouvant (p. ex les rituels et divinités
locales). Les fonctionnaires locaux déguisent certains habitants avec les habits Tang (Tang fi,

B PR) afin d’arrimer la culture locale a la grande narrative nationale commune, Han™. Le but

est de démontrer I’harmonie entre la culture locale et la « grande » tradition nationale pour
éviter toutes scissions et renforcer la loyauté envers I’Etat (Sutton et Kang, 2010 : 115). Ici,
tout comme dans d’autres cas, le message patriotique est explicite (p. ex les temples et les

mosquées de Songpan arborent tous des messages patriotiques)””. La culture locale est donc

211 souligne notamment que la capacité de I’Etat 2 maintenir cette autorité & interpréter les lieux symboliques
est impressionnante et fait partie d’une stratégie de construction de 1’identité nationale (Nyiri, 2010).

73 Nyiri utilise le terme d’orthodoxie étatique pour décrire la construction des lieux symboliques (2010 : 90).

™ La dynastie Tang (618-907) est associée 4 la tradition culturelle Han.

> Les messages religieux doivent concorder avec celui du patriotisme tel que présenté dans les médias de masse
(Nyiri, 2006).
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subordonnée aux politiques nationales d’unité et d’harmonie (Ibid : 114) suivant une espece
de « tradition inventée »°.

Makley décrit une situation similaire concernant le bouddhisme tibétain. Selon elle, le
gouvernement pousse l’insertion de loyauté politique dans la religion locale depuis les
années 1990 (2010 : 150) afin de subordonner I’ensemble du folklore et des pratiques locales
au patriotisme et au nationalisme étatique. Elle met particuliére 1’accent sur le processus de
nomination des abbés qui est contrdlé par le Parti. Ce dernier remet des certificats étatiques a
ceux-ci afin de démontrer 1’accord et la reconnaissance du Parti (p. ex le cas du Guba
Longzhuang Meng) (Makley, 2010). Ceci dit, le plus important pour Makley, est que la
promotion du bouddhisme, surtout tibétain ici, est présenté comme une partie du folklore
national et est mis a la disposition des touristes Han''. Ils viennent observer ’exotisme
tibétain. Le bouddhisme tibétain est alors recadré en tant que « touristique » et « exotique »,
plutdt que religieux, au méme titre que le bouddhisme Han. Makley parle de consommation
du bouddhisme tibétain (2010 : 131) par le biais de construction de parc touristique ethnique
un peu partout en Chine. De fait, I’Etat chinois tente de produire du sens (« meaning-
making ») mais un sens « touristique » et « commercialisable » du bouddhisme tibétain
plutdt que son aspect religieux et politique. On parle alors du bouddhisme tibétain du Parti’®.
Ce dernier tient a encadrer les faits et gestes des bouddhistes tibétains dans le but de

récupérer I’ensemble des actions sous le discours national d’unité patriotique.

76 Nous faisons ici référence au terme d’Eric Hobsbawn et Terrence Ranger (1983).

" Elle suggére en fait une sorte de « voyeurisme ».

" 11 semble que dans le cas du bouddhisme tibétain, le but soit moins de le mettre au service de la construction
de la société harmonieuse, mais bien de le mettre hors d’état de nuire (p. ex en le cadrant comme ressource
touristique consommable).
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La situation est différente pour le bouddhisme de la région de Dai (ii]%)m, préfecture
de Xishuangbinna (& * % %)™, dans le sud de la province du Yunnan (= % ). MacCarthy

suggere que le bouddhisme pratiqué dans cette région facilite la gouvernance du fait qu’il
offre des canaux de diffusion pour le discours officiel du Parti concernant les normes
« civilisationnelles » (2010 : 178). Les agents locaux de 1’Etat font directement la promotion
du bouddhisme de Dai, car celui-ci sert ’agenda commercial et politique du gouvernement
(Ibid : 177). De fait, McCarthy souléve la question de savoir si, comme dans le cas de Dai,
une grande partie du renouveau du bouddhisme n’est pas piloté par I’Etat (2010 : 178). Pour
cette dernicre, la promotion des valeurs traditionnelles, qu’il s’agisse du bouddhisme de Dai
ou autres, fait partie de la stratégie étatique de construction de 1’identité nationale. Celle-ci
est fondée sur la promotion de normes visant a légitimer le Parti, suite a la perte de vitesse de
I’idéologie socialiste (McCarthy, 2010 : 177). C’est alors celui-ci qui décide de 1’authenticité
des groupes religieux et des pratiques culturelles, justifiant ainsi la répression envers les
groupes « déviants » de la tradition nationale®'. L’Etat fait la promotion du bouddhisme de
Dai parce que celui-ci sert sa cause. Il offre des canaux de diffusion pour le message étatique,
plus précisément en matieére de soin de santé (p. ex dans la prévention du Sida) (McCarthy,
2010 :178). Et donc pour McCarthy, le développement du bouddhisme dans la région de
Xishuangbinna sert de plus la cause de I’Etat, tant son programme politique (p. ex dans la

gouvernance locale et dans ses relations étrangéres) qu’économique®.

7 La région de Dai est associée a I’ethnie Dai (Ddizit, f%e ).

% Région frontaliére avec le Laos et la Birmanie.

¥ Nous avons ici en téte le Falungong et Yiguandao.

%2 Elle utilise d’ailleurs le terme de « complexe bouddhiste-industriel » pour décrire en partie cette situation.
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Svensson discute pour sa part la construction et le développement de sites religieux
dans le Wuzhen (& 4£)*, province du Zhejiang (i#71). Elle compare deux sites religieux,
)3

soit les temples de Xiuzhen (i E

E — taoiste — et celui de Ciyun (Ci yun si, %= &) —
bouddhiste — afin d’en dégager des observations relatives au renouveau religieux local. Dans
le premier cas, I’Etat local soutient directement le temple (de méme qu’en partie ses
pratiques religieuses) et a activement pris part a la reconstruction de celui-ci (Svensson,
2010 : 224)*. Ceci dit, la promotion de la religiosité du site n’est pas I’objectif premier.
C’est plutot I’aspect touristique qui intéresse le gouvernement. En ce sens, les temples
comme celui de Xiuzhen, ainsi que d’autres étant liés aux religions populaires, ont été recrée
ou restaurés afin de profiter a I’industrie touristique — controlée par I’Etat — et non pour
servir de lieu de culte®®. C’est d’ailleurs I’Etat qui a choisi le clergé taoiste. La reconstruction
de la ville et des temples fait suite a la sélection et a la mise en place de narratives précises
concernant I’histoire locale et le sens des pratiques taoistes (Svensson, 2010 : 214). Les
fonctionnaires ont refagonné I’histoire locale afin de cadrer les « superstitions » taoistes (p.
ex la bonne aventure, I’offre de bénédictions, de talismans, etc.) dans le folklore national,
pour ensuite les présenter comme objets voués a la consommation touristique. Comme dans
du bouddhisme tibétain, 1’Etat met de c6té ou encore recadre des pratiques dans une optique
touristique plutdt que religieuse. L Etat local réinterpréte certains espaces religieux en Chine

afin d’en réduire la portée symbolique pour se concentrer sur leur importance économique

(Svensson, 2010 : 213). Somme toute, ces renouveaux sont acceptables tant et aussi

%3 Svensson utilise le terme de « Water Town » pour décrire Wuzhen. Cette derniére est aussi connue sous le
nom de « Venise de I’Est » (comme plusieurs autres villes).

% Le temple de Xiuzhen n’est pas enregistré auprés de 1’association taoiste nationale (Svensson, 2010 : 225).

% Chan et Lang mentionnent également que la reconstruction des temples sert premiérement des impératifs
économiques (2007).

% Dans ce cas-ci, on vise principalement la population de Hong Kong.
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longtemps qu’ils contribuent a la promotion des valeurs nationales comme entendues par le
Parti (Watson, 2010 : 267).

Voici dans quelle littérature spécifique s'inseére notre sujet d’étude, la gouvernance
culturelle en Chine contemporaine ° . Elle forme la continuit¢ du débat sur
I’orthopraxie/orthodoxie commencé vers la fin des années 1970. Les travaux récents
abordent cette idée d'orthopraxie, d'identité Han et d'administration des pratiques culturelles
pour ensuite mettre 1'accent sur la gouvernance en Chine. En ce sens, les observations de
Oakes (2006 ; 2010; Oakes et Sutton, 2010) ne sont pas « nouvelles ». Elles s'inscrivent dans
la méme lignée que la littérature traitant de la période impériale®®. Les observations de Oakes
(2006 ; 2010), concernant le contrdle des symboles culturels par 1'Etat & des fins politiques,
viennent s'insérer dans la continuité de celle-ci. De facon plus précise, notre objet d’étude,
soit la participation des groupes confucéens dans la gouvernance, s’inscrit dans la méme

lignée que les travaux d’Oakes et Sutton (2010).

¥7 Sans ajouter trop & une revue de la littérature déja relativement longue, nous tenons & mentionner que nous
n’avons traité ici que du corpus de langue occidentale. 11 existe bon nombre d’études, menées par des
scientifiques chinois, qui traitent du réle des groupes religieux dans la construction de la société harmonicuse.
Par exemple, Guo traite des pratiques religieuses locales du Yunnan et de leur role dans la construction de la
société harmonieuse (Guo, 2005) et Gao et Lu, du bouddhisme dans ce méme sujet (2006).

% Plusieurs de ces auteurs, comme Brown (2007) et méme Oakes (2010) font la comparaison entre les deux
périodes afin d'en dégager des similarités.
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Les « valeurs asiatiques » et le confucianisme politique

Il existe un grand ensemble de textes traitant du confucianisme politique en Chine et en Asie
de I’Est®. D’emblée, il est possible de trouver plusieurs études traitant du réle des
enseignements confucéens dans la politique de cette région.

En procédant du général au particulier, on retrouve d’abord des recherches portant sur
I’influence politique de la tradition confucéenne en Asie de I’Est (Taiwan, Corée du Sud,
Hong Kong, Singapour, Malaisie, Japon et Chine). Nous faisons ici référence au débat sur les
les « valeurs asiatiques » . Ce dernier essentialise et instrumentalise une partie du corpus
confucéen a des fins politiques’’ (Barr, 2004 ; De Barry, 1998 ; Jacobsen et Bruun, 1998).
Un dogme fut alors fabriqué, présentant le confucianisme comme 1’¢lément essentiel de la

sinité (Zhonghud xing, * I 1) et des sociétés d’Asie de I’Est. Cette association

conceptuelle entre les « valeurs asiatiques » et le confucianisme n’est pas due au hasard, ni a
une nécessitée causale; c’est plutot le fruit d’une volonté politique. Il existe d’ailleurs un
long débat qui précéde celui-ci, proposant le confucianisme comme étant la pierre angulaire
du despotisme oriental®®. Ce dernier fut aussi considéré, a tort selon Virgina Suddath, comme
¢tant une sorte de « software» moral agissant directement sur le « hardware» de

I’autoritarisme des pays d’Asie de I’Est (2006 : 216).

% Nous ne traitons dans cette section que des textes faisant part de liens entre le confucianisme et la scéne
politique. De fait, nous n’aborderons pas le corpus des recherches traitant de la philosophie confucéenne ou
encore des textes discutant de certains concepts présents dans la pensée de Confucius.

% C’est a I’ex-président Lee Kuan Yew, que ’on attribue la naissance et ’articulation de ce concept. Cependant,
ce n’est que lors de la déclaration de Bangkok en 1992, que les « valeurs asiatiques » ont ét€¢ mises a I’ordre du
jour et ont été développées en faisant référence au confucianisme (Will, 2007 : 19). Enfin, on retrouve pour la
premicre fois sous forme écrite le discours des « valeurs asiatiques » en 1995, dans un manifeste « Voice of
Asia : Two leaders discuss the coming century » (Mahathir et Ishihara).

! Comme Zufferey le mentionne, on fait souvent I’adéquation entre le confucianisme et ce corpus de valeurs
(2007 : 86).

2 0n y retrouve des auteurs comme Benjamin Schwartz (1985), Karl Wittfogel (1981) et Frederick W. Mote
(1989).
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Ce débat touche également a la démocratisation. La logique profonde derriére
I’argumentaire des « valeurs asiatiques » est de dire que la démocratie n’est pas compatible
avec la culture des sociétés de 1’Asie de I’Est dominées par le confucianisme ; ce dernier
justifiant 1’autoritarisme (Shi, 2009 : 171). On retrouve aussi des recherches portant sur
I’influence de tradition confucéenne en Asie de I’Est et son rdéle dans le développement
¢conomique (Lee, 1994: 238). Néanmoins, nous n’irons pas ici plus loin dans le débat
concernant les « valeurs asiatiques ».

Il existe aussi des recherches sur I’inadéquation entre la culture confucéenne et la
démocratie et sur le confucianisme comme pierre angulaire expliquant la continuité de
I’autoritarisme chinois (Pye, 1985 ; Wei, 2006). 11 existe également des études qui avancent
le contraire, a savoir la compatibilité entre le confucianisme et la démocratie (He, 2002 ; Yu,
2009). On discerne en plus de nombreuses études portant sur l'influence du confucianisme
sur la structure « impériale » du Parti (Zheng, 2010) ou encore dans 1’organisation et les
comportements politiques de ce dernier (Guo, 2012).

Plus récemment, depuis les années 1980, on retrouve un bon nombre de recherches

traitant de la politisation et du confucianisme politique (zhéngzhi rixué, ¥ is % %)

(Bresciani, 2001 ; Makeham, 2008), de I’importance idéologique de ce dernier pour le futur
politique du Parti et de la Chine (Bell, 2008 ; Bell et Fan, 2013). On observe aussi une
recrudescence des textes politiquement engagés qui mettent de 1’avant le confucianisme
comme la seule solution au renouveau de la légitimité du Parti et de ses pratiques (Kang,

2004 ; Kang, 2005 % . Jiang, 1989 ; Jiang, 2003). Enfin, deux auteurs discutent de la

% Kang utilise les termes de « troisiéme voie » pour parler du confucianisme politique. Ce dernier serait un
systéme propre a la Chine, ni démocratique, ni autoritaire.
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confucianisation du Parti et de I'utilisation du confucianisme dans la mise en place d’un

constitutionnalisme confucéen (Bell, 2009 ; Bell et Jiang, 2012).

Observations et tendances : retour sur la littérature

D’emblée, nous pouvons observer qu’il existe une littérature relativement restreinte, du point
de vue comparatiste, quant a cette notion de gouvernance culturelle. Cela dit, Nous tenons a
dire que cette revue de littérature n'est qu'au mieux sommaire’*. En ce sens, nous ne voulons
pas donner l'impression que personne n'avait auparavant travaillé sur les liens qui existent
entre la culture et le pouvoir. Nous pensons notamment ici au « Cultural Turn » des années
1970 qui se tourna vers la question du sens” .

Le premier corpus traite de 1’importance des groupes religieux locaux dans les
stratégies de développement culturel locales, tant pour la dimension économique que
politique (gouvernance). Ceci dit, nous sommes a méme de constater que cette littérature met
I’accent sur le taoisme (Svensson, 2010), le bouddhisme (chinois et tibétain) (McCarthy,
2010 ; Makley, 2010) ainsi que sur certaines pratiques populaires (Sutton et Kang, 2010). Il
n’existe pas d’étude qui, en utilisant le méme angle analytique, traite de groupes
confucéens’®.

Le second corpus, celui sur les « valeurs asiatiques » et le confucianisme politique,

souffre d’un probléme différent, soit celui de 1’étendue analytique. Si pour le premier

% Cette derniére comporte quelques biais, comme par exemple la suraccentuation de la littérature que nous
dirons « sinologique ».

% Nous avons en téte des auteurs comme Gorski et son étude sur les méchanismes de gouvernance sur la culture
des souverains prussiens (1999), de Loveman traitant de l'importance de l'accumulation de la violence
symbolique dans la routinisation et I'acceptation du pouvoir au Brésil (2005) ou encore de Hansen.

% Thoraval et Billioud (2008; 2009) prennent comme exemple des groupes locaux confucéens. Cependant, le
but de leurs démonstrations n’est pas de souligner I’importance politique de ces derniers.
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ensemble de texte, le probléme est I’absence de groupes confucéens, dans ce cas-ci, la
perspective macro relegue les études dont nous avons traité au niveau du « débat d’idées ».
On ne voit pas comment s’actualise empiriquement le renouveau confucéen en Chine. Aussi,
la qualité scientifique de certains textes politiquement orientés (p. ex ceux de Kang [2004 ;
2005] et Jiang [1989 ; 2003]) demeure discutable.

L’objectif premier de cette revue de la littérature était de montrer 1’existence d’un
vaste corpus d’études concernant la gouvernance culturelle en Chine. Deuxiémement, cette
derniére nous permet de montrer dans quelle littérature notre projet de recherche vient
s’inscrire, soit celle de 1’utilisation politique de la culture, plus précisément celle de I’emploi
de celle-ci a des fins de gouvernance (Nyiri, 2010). Il est certain que nous toucherons
¢galement a des questions concernant le nationalisme et 1’identité, mais nous nous devons de
circonscrire notre sujet a celui de la gouvernance.

Ce bref survol de la littérature, comme nous 1’avons précédemment mentionné, nous
a permis de souligner deux lacunes auxquelles notre projet vise a répondre. Cela nous permet
¢galement d’inscrire notre étude dans une perspective comparée. En ce sens, nous pensons a
plusieurs littératures pouvant bénéficier de notre étude. L'analyse du role que jouent les
groupes confucéens dans la gouvernance en Chine vient s'inscrire premiérement dans la
littérature portant sur la résilience de l'autoritarisme. Les conclusions basées sur
I'encadrement et la mise en place de l'autorité sur le discours confucéen peuvent Etre
intéressantes afin de comprendre les « nouvelles » méthodes de gouvernances employées par
certains Etats autoritaires”’.

Nous pensons également aux corpus traitant de l'utilisation de la culture dans la

sphére politique. Aussi, nous ne voulons pas ici limiter I'analyse a la culture. Quand nous

%7 On se rappellera de textes similaires écrits par Eva Bellin (2004) et Edward Schatz (2009).
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parlons de culture, nous faisons référence plutot a ce que H. Ross entend par "culture" dans
le champ de la politique comparée, soit quelque chose plus prés de la notion d'identité. Cela
vient inclure alors la religion ainsi que d'autres formes de symboles ayant, comme le disait
Paul Brass (1991), une résonnance dans la population. En ce sens, cette utilisation de la
culture se rapproche également de la notion d' « identérét » telle que définie par Brian
Ferguson (2004). Cette analyse portant sur la gouvernance culturelle est alors pertinente pour
comprendre la relation entre la culture et le politique. Cela dit, I'objectif de la gouvernance
morale n'est pas nécessairement de mobiliser, mais plutdét d'organiser le social, de se
structurer lui-méme et de justifier certaines pratiques. Ce faisant, cette recherche vient
¢galement s'inscrire dans les études portant sur la construction de l'autorité culturelle et le
role de l'autorité sur la culture (Nyiri, 2010).

Dans un angle de comparaison plus régional, cette étude sur les groupes confucéens
ainsi que leurs possibles roles dans la gouvernance en Chine pourraient étre mise en
comparaison avec le cas du confucianisme a Taiwan, en Corée du Sud ainsi qu'a Hong Kong.
Ce faisant, notre recherche amene des éléments intéressants qui pourraient étre mis a profit
lors d'études comparées.

Enfin, dans le cas de la Chine, on remarque cette attention particuliére pour le
confucianisme sur la scéne politique. Néanmoins, la majorité¢ des recherches demeurent au
niveau macro — discours académique et étatiques — sans vérifier sur le plan empirique 1’état
du renouveau confucéen ou encore comment, de fagon effective, les acteurs locaux
confucéens participent a la gouvernance. Aussi, les études traitant de 1’'usage de la culture
dans la gouvernance locale mettent plus souvent I’accent sur les cultures des minorités

chinoises que sur le confucianisme a proprement parler (Oakes et Sutton, 2010).
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Question générale, spécifique et hypothese

Notre question générale de recherche est : « comment se manifeste le renouveau confucéen
sur plan local et national? ». Par souci de précision, nous situons notre questionnement dans
l'intervalle 1978-2013, soit du début de la période des réformes et ouvertures (Gdaigé kaifang,

:z® 2 3%). Plus spécifiquement, nous cherchons a comprendre de quelles fagons les groupes

confucéens participent a la gouvernance en Chine. Nous entendons ici « participer a la
gouvernance » comme voulant dire « prendre activement part aux processus d’application de

I’autorité et de légitimité politiques » ** .

Cette question découle directement de notre
contextualisation ainsi que de la problématique soulevée suite a la revue de la littérature
portant sur 1’usage politique de la culture en Chine.

Notre hypothése est que les regroupements confucéens, contrairement aux études
mentionnées, s’insérent dans la logique de la gouvernance en participant, pour les
organisations « descendantes », a la mise en place de 1’orthodoxie confucéenne du Parti et,
pour les groupes « ascendants», en enchassant leurs discours concernant la morale et
I’harmonie dans celui de L’Etat. Cela dit, il nous importe d'apposer ici une nuance dans notre
propos: les groupes « descendants » prennent effectivement part a la gouvernance, tandis que
les sites « ascendants » ont la volonté de participer a celle-ci’’. Aussi, nous ne considérons
pas I’implication de ces groupes comme étant une délégation d’autorité politique de la part

du Parti, mais plutét comme un ajustement dans la logique interne de la gouvernance

chinoise.

% Le concept de gouvernance sera défini plus en détail dans le cadre conceptuel.

9 . . ., . .
% Cette nuance est importante, car il n'est pas aisé de mesurer I'influence que ces groupes locaux peuvent avoir
dans leurs communautés respectives ni méme dans le processus plus large qu'est la gouvernance.
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Aussi, nous pensons que malgré le dédain dont a fait preuve le Parti envers le
confucianisme durant la période maoiste (1949-1976), celui-ci est maintenant pergu comme
un outil important de la gouvernance. Plusieurs gouvernements locaux font maintenant la
promotion ou encore s’associent aux groupes confucéens pour récupérer leurs pratiques dans
I’intention de mettre en place des mécanismes de gouvernance culturelle. Ces derniers le font
afin de préserver 1’ordre social. En ce sens, les groupes confucéens locaux tendent a vouloir
jouer un role dans la gouvernance, leurs pratiques s’inscrivant dans le développement
politique de la Chine (p. ex la promotion de la société harmonieuse, etc.). En plus, outre les
groupes associés a I’Etat, il en existe d’autres qui, sans toutefois étre sous le joug du Parti,
veulent participer a la gouvernance en Chine. Ce qui distingue, selon nous, ces deux types de
groupes est principalement I’expression identitaire du second et la mise en forme et l'aspect
structurant du premier.

Ces questions ont guidé notre recherche ainsi que nos études de terrain, notamment a
Jinan, Beijing et Shenzhen. Nous reviendrons sur le choix et la justification des sites dans la
section traitant de la méthodologie de la recherche.

Nous avons comme objectif deux points précis, soit faire la distinction entre les
groupes « ascendants » et « descendants » et montrer de quelles fagons ces derniers s'insérent
dans la gouvernance en Chine. A ce titre, nous incorporons notre réflexion principalement
dans le cadre conceptuel des stratégies de développement culturel, et ce, dans le but de
pouvoir expliquer le renouveau du confucianisme ainsi que sa participation a la gouvernance
locale et nationale en Chine. Nous développerons également cette notion dans le cadre
conceptuel.

Il sera aussi intéressant de comparer cette gouvernance culturelle confucéenne avec

d’autres aires géographiques. Ces questions, soit celles de 1’utilisation politique de la culture
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a des fins de gouvernance viendront possiblement rejoindre des questionnements plus larges
et des analyses similaires portant sur d’autres cas. Ce faisant, le cas confucéen, compte tenu
de son utilisation et du contexte dans lequel il évolue, nous permettra d’enrichir le champ de
I’analyse des phénomeénes culturels en politique comparée.

Ce sujet de recherche, soit 1’utilisation politique du confucianisme en Chine, est
I’objet de débats d’une importance capitale qui ne demeurent que partiellement connus en
occident. En ce sens, ce sujet posseéde un fort potentiel de recherche présent et futur. Comme
nous 1’avons mentionné, il n’existe que trés peu d’études empiriques, de terrain, portant sur
le renouveau confucéen ou encore sur les groupes confucéens locaux. Cette étude orientera

donc notre regard sur ces derniers et le renouveau confucéen en action.

Organisation de la these

La thése est divisée en trois sections distinctes. La premiére, I’introduction, contient la
problématique, une revue succincte de la documentation, le cadre conceptuel ainsi que la
méthodologie de la recherche.

La seconde partie est composée des sites mis a I’étude. Au nombre de cing, ces sites
sont également subdivisés en deux parties, soit celle des groupes « ascendants» et
« descendants ». Nous étayerons ces termes plus loin.

Nous avons choisi de présenter nos sites en fonction de leur importance pour notre
¢tude. Ceci dit, nous avons décidé de commencer par les sites « ascendants »
(Kongshengtang, Hall du devenir vertueux) pour ensuite nous tourner vers les groupes
« descendants » (Fondation Confucius, Association Internationale Confucéenne et le Temple

de Confucius de Chine — Internet). Compte tenu du fait que I’étude des sites « ascendants »
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formant une grande part de I’originalité de notre recherche, nous avons décidé d’en traiter en
premier.

La troisieme partie contient le chapitre comparatif de cette étude de méme que nos
conclusions quant a cette derniére. Dans ce chapitre d’analyse, nous ferons une comparaison
plus exhaustive des résultats afin de souligner les différences et les ressemblances entre les
sites et avec une partie de la littérature. Nous aborderons ensuite plusieurs autres points,
notamment celui du confucianisme religieux. Si pour Billioud et Thoraval (2008 ; 2009), on
retrouve des groupes locaux confucéens religieux qui participent au mouvement
d’institutionnalisation du confucianisme, pour nous ce phénomeéne s’exprime de maniere
différente. Nous défendrons 1’idée que le religieux confucéen ne se trouve qu’en moindre
partie dans ces groupes et que pour observer ce dernier, il faille se tourner vers la culture des

temples de maison (ji@ mido, Jh).
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Chapitre 1

Cadre conceptuel

Introduction

Notre cadre conceptuel est divisé en trois parties : (1) les stratégies de développement
culturel ; (2) I’économie de la religion et (3) les trois catégories du confucianisme. Nous
avons placé ces derni¢res en ordre décroissant en fonction de leur importance pour notre

recherche.

Les stratégies de développement culturel

[...] se tourner vers la culture traditionnelle fait partie d'un projet
plus important qui vise a raviver le nationalisme et a consolider la
légitimité nationale et le contrdle sur la population aliénée ou se
tourner vers le développement économique regional en tant que

possibilité pour le gouvernment local. - Li Ruihuan (% 3537 ')

1% Li fut membre du comité permanent du Politburo de 1992 & 2002.
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Introduction

La premiére partie de notre cadre conceptuel est composée des stratégies de développement

culturel !

. Celles-ci proviennent de la littérature traitant de la culture populaire et de la mise
en place de l'orthodoxie et d'une orthopraxie durant la période impériale a des fins
administratives'*.

Dans la littérature actuelle, on aborde la question des stratégies de développement
culturel de deux fagons: (1) en parlant des ressources culturelles dans le cadre du
développement économique local ou (2) comme dans le cas de I'utilisation des pratiques

culturelles dans la gouvernance. C'est ce dont nous traiterons dans les deux prochaines

sections.

Les stratégies rentieres de développement culturel

Le premier angle fait référence a 1’utilisation de la culture en tant que ressource économique
sur le plan local'®. Le volet économique des stratégies de développement culturel est en

expansion depuis la fin des années 1990 en Chine. L'industrie culturelle (wénhua chanye, ~
it & ) est d'ailleurs reconnue comme un secteur économique depuis 2001, et donc,

assujettie a des regles et au contrdle étatique (Wang, 2001).

1% D’emblée nous tenons a dire que nous adoptons la position interprétativiste de la culture. Nous définissions
donc cette derniére comme un systéme intégré et cohérent de sens, publics, partagé par une portion significative
de la population. Celle-ci motive également les pratiques (Brown, 2007 : 93).

192 Voir la revue de la littérature.

1% Nous entendons par « local » les unités administratives territoriales se situant au niveau sub-provincial. Ceci
dit, la culture peut également étre utilisée comme une ressource au niveau national.
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Le développement culturel est dés lors devenu le « mot a la mode » (Buzzword) de la
politique économique locale du fait que les ressources culturelles sont peu onéreuses et
surtout, renouvelables'®. Elles possédent, en particulier pour les instances locales de I'Etat,
un fort potentiel de retombées financieres (p. ex par le biais du tourisme, de la vente de
billets, de produits dérivés, etc.). En ce sens, la culture est devenue un des points importants
mis a l'agenda lors de I'élaboration des politiques publiques tant pour le gouvernement

central que local (Oakes, 2006: 18 ; Wang, 2001).

Tableau 1

Type Caractéristiques

Stratégie de -Controle étatique des sites culturels

développement -développement d'industries culturelles en fonctions des sites
culturel a vocation | -Développement des ressources culturelles répond a des objectifs
¢conomique. ¢conomiques (développement et rentes) régionaux

-Implication directe des gouvernements locaux dans le
développement culturel

-Privatisation, parfois, de certaines ressources culturelles

-« Folklorisation » et marchandisation des pratiques culturelles

La culture joue depuis un rdle significatif, en tant que ressource, dans le

105 " Les efforts en vue de faire

développement régional en Chine (Oakes, 2006: 14)
« renaitre » l'identité provinciale, ou encore régionale, visent dans ce cadre, principalement le

développement économique. On peut ici souligner les cas du renouveau de la culture Chu

(Chu wénhua, ¥ < i) dans la province de Hubei (Ai, 2013), Lu au Shandong (Qilii wénhua,
¥ & < it) (Yang 2014) et Nanyue (Nanyue wénhua, # 5 < i*) au Guangdong (Yang,

2001).

1% 1 a culture est, dans cette optique, la clé du développement durable locale (Oakes, 2006 : 16).

1% Nous avons en téte l'exemple de la ville de Qufu. Outre les temples et autres sites touristiques, il n'y existe
que peu d'activités économiques. En ce sens, le développement culturel est trés important dans les localités qui,
comme Qufu, n’ont que de faibles revenus (Oakes, 2006 : 20).
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Aussi, le développement des espaces et des ressources culturels est, selon ce cadre
théorique, étroitement 1ié a I’essor du tourisme culturel (wénhua Liyéu, < f* *z 7). On met
en sceéne la culture pour les touristes en provenance principalement de la Chine (p. ex la mise

en spectacle du folklore Miao [ %] dans la province du Guizhou) afin de dégager des revenus.

Les cadres locaux, dans certains cas, s'efforcent de recadrer les sites religieux (p. ex temple

bouddhiste de Zhanshan [/# . = 1'% les grottes taoistes de Laoshan [Ldoshdn daojido
shandong, %1 i % 1k 1'"7) en tant que destinations touristiques. Ils voient plutdt ces

derniers comme espaces de rentes et en font la promotion dans le cadre de stratégies de
développement (Chau, 2009 : 220 ; McCarthy, 2004)'%. Pour eux, ces endroits ne sont que
des points de ventes de billets (Nyiri, 2006 : 49). Ils voient la culture comme un produit
touristique « commercialisable » (Ibid : 50-3).

Dans certains cas, les gouvernements locaux laissent le secteur privé développer ces
ressources afin de pouvoir ensuite percevoir des taxes (Oakes, 2006 : 15). La stratégie est ici
de répondre, pour le gouvernement local, a des impératifs fiscaux en privatisant les
ressources culturelles (Ibid: 17)'%. Ceci dit, selon la littérature, il semble que ce soit plus
souvent le gouvernement qui encourage ou encore planifie I'économie culturelle que le
secteur privé.

La dimension économique n'est cependant que la premicre facette observable des

stratégies de développement culturel. Dans celles-ci, la culture est considérée comme une

1% ¢ temple de Zhanshan se situe dans la ville de Qingdao.

197 Plusieurs pratiquants taoistes nous mentionnérent que ces grottes sont le berceau du taoisme en Chine, d'ou
leur valeur symbolique. Observations directes, Qingdao Juin 2012.

1% On peut trouver des publicités concernant certaines sites culturels dans les trains, les avions (p. ex pamphlets
et brochures) et a la télévision. Par exemple, le gouvernement du Shandong fait souvent la publicité du temple
de Confucius de Qufu par le biais de SDTV (Shandong T¢lévision) afin d'encourager le tourisme.

1% Depuis la recentralisation du systéme de taxation en 1994, les gouvernements locaux doivent étre plus
qu'inventifs afin de pourvoir a leur budget de fonctionnement journalier. En ce sens, le développement des
secteurs culturels peut revétir une grande importance pour des localités ayant des capacités financieres limitées.
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ressource utile au développement économique. Ceci dit, elle est aussi employée a des fins de
gouvernance. Dans ce cas, elle n'est pas considérée comme un bien (Yudice, 2003: 1), mais

plutét comme un moyen.

La gouvernance culturelle

Outre cette vocation économique, les stratégies de développement culturel ont un autre
objectif, soit celui de la gouvernance. D’ailleurs, les pratiques symboliques — leur
administration — sont une thématique clé des réformes en Chine contemporaine. L’Etat fait
des efforts, depuis le début des années 1980, pour coopter ou encore subsumer' * les activités
culturelles. Ce dernier cherche parfois aussi a les contrdler, voire méme, les superviser. En ce
sens, la régulation par le biais de la culture redevient un mode de gouvernance (Oakes, 2006:
19).

Avant d’aller plus loin, nous nous devons de définir ce que nous entendons par
gouvernance. Pour nous, la gouvernance est I’exercice du pouvoir, de I’autorité politique et
I’administration d’un pays, par le biais de normes, régles et procédures qui cherchent a
légitimer certaines pratiques (Nye et Donohue, 2000)''". Dans notre cas, soit celui de
groupes extra-étatiques participant a la gouvernance, nous nous devons également d’aller au-
dela du modéele statocentrique préconisé par la littérature. Pour nous, la gouvernance est un
ensemble de processus d’application de I’autorité politique qui ne se limite pas a 1’Etat. Nous
aborderons alors la gouvernance par le biais du rdle des acteurs non étatiques dans leur

exécution de cette gouverne. Ceci dit, nous ne considérons pas ces groupes comme

11 , .
% Dans le sens de recadrer sous une catégorie.
111 . cp: r . . , ..
Notre définition est un mélange souple de certaines parties des définitions offertes par ces auteurs.
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détenteurs d’autorité politique qui serait transférée par I’Etat central. Nous voyons plutdt leur
role et leur influence comme étant le résultat d’un changement dans la logique de la mise en
place de la gouvernance en Chine (p. ex I’utilisation de ressources culturelles dans la
mécanique du pouvoir vs 'utilisation — de moins en moins acceptable — de violence [Nader,
1997 : 718-20].

Aussi, il est aisé de penser que le Parti est derriére le renouveau religieux et culturel
en Chine (Oakes et Sutton, 2010: 4). Il n'en demeure pas moins que, tout comme durant la
période impériale, certaines pratiques culturelles et religieuses restent en dehors de son
contrdle. Ces derniéres sont en fait, selon Tim Oakes, un lieu ou les relations de pouvoir sont
renégociées (2010: 53). Les rituels créent et recréent les conventions sociales ainsi que les
lignes d'autorité, et servent ainsi a mettre en ordre 1’espace social, a le gouverner. C'est une
des raisons qui pousse le Parti a récupérer ces pratiques pour s'en servir dans la gouvernance.
Ce faisant, il tente de maintenir I’ordre social et politique par le biais de notions comme

I'harmonie (Hé, §r) et la loyauté (Zhong, %), pour réduire les contestations et renforcer le

contrdle social par le biais d'un cadre moralisateur symbolique, souvent confucéen. L’Etat
s'immisce dans le contrdle de la production culturelle et de la pratique rituelle (Oakes, 2010,
57) afin d'enraciner son autorité dans la tradition et les valeurs chinoises (McCarthy, 2010:
177).

La gouvernance culturelle implique justement la politisation de la culture. Elle
compte a la fois 'administration des pratiques et des discours culturels (Oakes, 2010: 58) et
le fait d'utiliser - d'instrumentaliser - ces derniers comme des outils de gouvernance. Cette
dimension politique se fait sentir plus particuliérement sur le plan local. Les cadres

participent aux activités culturelles et religieuses afin de les piloter pour ensuite utiliser le
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contenu symbolique a des fins de gouvernance (McCarthy, 2010: 177). Parfois, au contraire,
les rituels publics ou encore cérémonies commémoratives (p. ex la journée nationale de
nettoyage des tombes [Qingming jié, i % 1)'"* sont organisés ou supervisés par des cadres
locaux sans pour autant qu'ils y participent. Ils tentent d'utiliser les effets des rituels (Wang,
2011b: 108)'"*. Ces derniers sont un moyen de gagner du capital social et politique pour les
cadres (Ibid: 114)"*. Les instances gouvernementales locales ferment parfois aussi les yeux
ou encouragent les rituels et la construction de batiments a vocation religieuse et culturelle
afin de maintenir la stabilit¢ sociale et de pouvoir profiter, a long terme, des retombées
économiques et politiques générées par ces derniers ''° (Chau, 2006 ; Tan, 2006). Cependant,
les cadres locaux tolérent ces rituels/pratiques/groupes dans la mesure ou ils contribuent au
maintien de 1'harmonie sociale. Ceci dit, ces activités ne bénéficient pas du soutien de
I’ensemble de la population locale (Yu, 2005)"'°.

Ces initiatives locales sont, selon Oakes, le fruit des efforts étatiques, pour les raisons
que nous venons de mentionner''’. Aussi, cette nouvelle offre de pratiques religicuses et
culturelles est en partie due au retrait de 1'Etat de la vie publique, rendant ainsi possible le
retour des pratiques mises de c6té durant I'époque Mao (McCarthy, 2010: 177). Depuis,

I’Etat laisse de l'espace pour que des identités religieuses et culturelles (p. ex groupes

"2 Féte traditionnelle chinoise, le Qingming jié a lieu dans les environs du 5 avril - en fonction du calendrier
lunaire - et est redevenue une féte nationale en Chine continentale depuis 2008. Durant cette dernicre, on
procede a l'entretien des tombes et rend hommage aux ancétres.

'3 Selon Wang, aux yeux du public présent, ces cérémonies ne sont que des mises en scéne ayant des visées
€conomiques ou encore politiques. Ceci dit, ’article de Wang traite principalement du Qingming jié de Qufu.
Dans I’ordre, il décrit la procession de la révérence a Confucius, aux ancétres et ensuite vers 10 :25 am, on
assiste a la cérémonie du passage a I’dge adulte (chéngrén Ii, = A #“), présidée par le secrétaire-adjoint
municipal du Parti (Wang, 2011b : 110)

114 Ceci permet en autre aux cadres d'obtenir la coopération des populations locales lors de la mise en place de
politique, d'extraction de ressources (p. ex taxes). En ce sens, cette idée vient rejoindre celles de Tsai (2007).

"% Dans plusieurs cas, par le biais du tourisme ou de I'industrie culturelle.

¢ Selon Yu, ces cérémonies sont du gaspillage de ressources privées et publiques (2005).

"7 11 mentionne aussi que le secteur privé pourrait aussi jouer un role dans le développement des initiatives
locales, et ce, pour les mémes raisons. Cependant pour notre étude de cas, cette analyse ne fonctionne pas. Le
Kongshengtang est un groupe d'intérét public et ne cherche pas a amasser des profits.
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lignagers) puissent s’exprimer. Cependant, elles doivent participer a la construction de la
société harmonieuse et ne surtout pas remettre en question I’autorité¢ du Parti (Brook, 2009 :
14). En ce sens, 1’Etat chinois considére les pratiques culturelles comme pivots importants de
la gouvernance.

Cependant, tant sur le plan central que local, 'Etat n'accepte qu’un certain corpus de
pratiques et types de discours (orthopraxie)''® qui viendront répondre, en partie, a la
problématique de la gouvernance. L'Etat tente également de controler les sites culturels de
grande importance (p. ex le temple de Confucius de Qufu [Qifit Kongmido, & & 3* ] et
Jining [Jining Kongmiao, ;¥ = 3t Jh]) afin de consolider 1'ordre culturel approuvé par ce

dernier. Ces sites sont des sources d’autorité culturelles (Nyiri, 2006 : 48)'"’ importantes sur
lesquels I'Etat veut conserver sa mainmise. La capacité du Parti de pouvoir interpréter —
imposer le sens — d’un lieu symbolique est étroitement liée a son projet de « mise en forme »

(nation-building) de la nation chinoise (Ibid : 58).

Tableau 2

Type Caractéristiques

Stratégie de -Développement de la culture a des fins de gouvernance
gouvernance -Tentatives de contrdles des pratiques symboliques
culturelle -Création et mise en place d'orthopraxie et d'orthodoxie

-Participation de I'Etat aux pratiques afin de les reprendre & lui

-Laisse faire les groupes a condition qu'ils participent a la construction
de la société harmonieuse

-Pratiques culturelles et rituelles comme pivots dans la gouvernance
-Contrdle et interprétation des endroits symboliques importants

-Le développement de la culture sert a palier au vacuum idéologique
-Utilisation de discours culturels comme forme de controle social

"8 Nous définissions le terme orthopraxie simplement par « la pratique correcte ». En ce sens, ce terme vient
également rejoindre la question de 1’orthodoxie (« le doctrine correcte ») en matiére de confucianisme. Le Parti
accepte certains rites et cultes confucéens, tout comme il n’accepte qu’une certaine vision — minimaliste — du
confucianisme (p. ex avec 1’accent mis sur certaines notions précises comme la piété filiale, etc.).

"9 Nyiri mentionne d’ailleurs que les sites homologués par ’'UNESCO revétent une plus grande importance
culturelle, tant pour les touristes que les cadres locaux. A ce titre, I’estampille de ’'UNESCO est un indicateur
puissant dans la politique culturelle internationale (Shepherd, 2006 : 243).
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On retrouve également des bribes de symboles culturels dans les discours du Parti
soulignant le fait que ceux-ci demeurent centraux pour la gouvernance et pour le discours de
« nation-building » (Oakes, 2010: 59). Celui-ci s’exprime de deux facons, soit par la
normalisation des pratiques (orthopraxie) ou par la suppression des pratiques hétérodoxes.
Les groupes et les pratiques qui ne cadrent pas dans le mod¢le étatique culturel ou encore
religieux deviennent clandestins et risquent ensuite la répression (p. ex le Falungong) (Oakes
et Sutton, 2010: 15 ; Yang, 2011).

Les symboles ou encore les super symboles'?” stimulent de fortes émotions de méme
que des groupes se trouvant dans cet état d'esprit. Ces symboles, de par leur capacité
d'attraction et de mobilisation, constituent une source de pouvoir que I'Etat ne peut se
permettre d'ignorer (Oakes et Sutton, 2010: 13). Ceci dit, le Parti tente de controler — dans le
sens d'interpréter — les actes de dévotions extraordinaires (Oakes, 2010).

Plusieurs auteurs soulevent également, dans le cadre de la gouvernance culturelle, la
question du confucianisme (Bakken, 2000 ; Brown, 2007). D'ailleurs, Bakken (2000) discute
de la mise en place de la gouvernance culturelle confucéenne venant corriger les autres
pratiques. Il s'agit ici plutét ici de recycler le confucianisme afin de le mettre au service de la
nation chinoise (Oakes, 2010 : 71). L'utilisation du confucianisme en tant que cceur de
l'orthopraxie pourrait, selon Brown, mener a un haut degré d'intégration culturelle (2007: 92).

Enfin, toutes ces stratégies font partie d'un plus grand projet auquel sous-tend la
revitalisation de la légitimité politique du Parti. On établit des normes qui serviront a

répondre au manque de 1égitimité causé par l'abandon progressif du marxisme-léninisme

1201 a distinction que nous faisons entre un symbole et un super-symbole est arbitraire au mieux. Un des cas
que nous pourrions donner pour exemplifier cette distinction serait le suivant : Confucius (super-symbole) et Lu
Xun [£ 1] (symbole).
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(McCarthy, 2010: 177). Ces pratiques s'inscrivent dans le grand récit national de cohésion et
d'harmonie, participant de cette fagon a la gouvernance. L'utilisation de controles sociaux (p.
ex polices, agent du Parti, etc.) étant de moins en moins acceptable aupres de la population,
tout particulierement pour la nouvelle classe moyenne, 1'utilisation de moyens culturels est
maintenant devenue cruciale dans la mécanique du pouvoir (Nader, 1997: 718-20). Ceci dit,
I’utilisation de la culture dans la gouvernance, soit la gouvernance culturelle, ne vient pas
remplacer, mais bien supplémenter les mécanismes formels d’autorité (Oakes, 2009 : 33).

Le but de cette économie de la culture est de faire en sorte que les individus régulent
leurs comportements eux-mémes, en diminuant les processus de réglementation externes
(Oakes, 2006 : 18-9). Comme Hall le mentionnait, 1’objectif est qu’ils alignent leurs

comportements en fonction des normes culturelles véhiculées (1997 : 235).

Application concrete et limites des stratégies de gouvernance culturelle
De prime abord, nous tenons a mentionner que cette partie du cadre conceptuel — les
stratégies de développement culturel — est la plus pertinente pour notre recherche.
Néanmoins, le second aspect, soit le volet économique de cette derniére, n’est que peu
significatif dans le cas étudi¢, c’est-a-dire le confucianisme. Cependant, nous avons jugé bon
de tester, dans certains sites, cette considération économique.

Outre cette considération, nous avons ajouté une distinction, absente chez Oakes,
concernant les groupes qui participent au renouveau culturel. Nous abordons dans cette
section la distinction que nous opérerons, tout au cours de notre recherche, entre les groupes

« ascendants » (zi shang ér xia zizhi, p + @ & 2.') et « descendants » (zi xia ér shang
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zuzhi, p T @ + 2 X). A ce titre, cette distinction est cruciale pour notre recherche et

analyse. Nous concluons cette partie en apportant quelques clarifications quant au

confucianisme, a 1’identité Han et a la notion d'« études nationales ».

Les groupes « ascendants » et « descendants »

La théorie des stratégies de développement culturel considére I'Etat, ou encore les agents de
I'Etat, comme moteur du renouveau des pratiques culturelles et religieuses. Du point de vue
de Oakes (2010), ce sont ces derniers qui tentent de s'immiscer dans les pratiques afin de les
controler ou de les utiliser a des fins de gouvernances. En ce sens, et si 1'on suit les prémisses
des stratégies de développement culturel, on devrait observer une instrumentalisation
économique et politique des rituels/pratiques/croyances par 1'Etat. Ce dernier devrait aussi
controler les sites culturels et les pratiques pour ensuite se placer comme autorité culturelle
(Potter, 2003). Ce faisant, 'Etat peut réinvestir les croyances afin de les mettre au service
d'objectifs politiques, comme la société harmonieuse.

Cependant, nos observations empiriques difféerent quelque peu de celles de Oakes.
Nous avons pu, lors de nos enquétes, identifier deux tendances que nous avons ensuite
exemplifiées a 1'aide de nos sites. Dans un premier temps, nous avons observé, tout comme
Oakes, la tendance que nous dirons « descendante ». Celle-ci est principalement caractérisée
par ses liens étroits avec le Parti (p. ex source de financement, présence de membre du Parti
lors des activités, etc.), son accent sur les textes plutdt que sur les pratiques et par ses

capacités a structurer le discours culturel confucéen. Les groupes de type « descendant »
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représentent la vision du confucianisme qu'a le Parti. En ce sens, ils ceuvrent a la mise en

place de 1'orthodoxie et de I'orthopraxie, et donc, participent a la gouvernance culturelle.

Graphique 1

Graphique |
el @mupes « descendamsb

-Financés par |'Etat

-Voient le confucianisme comme philosophique

-Font partie de la catégorie « socialiste » du confucianisme (A1, 2008)
-Abordent des questions identitaires plus générales

-Mettent I'accent sur les textes et non sur les pratiques

-Mettent en place I"orthodoxie et 'orthopraxie confucéenne du Parti
-Structurent le champ des études confucéennes

GOUVERNANCE

@mupes « ascenduntsD

-D'initiative privee ou encore populaire

-Mettent I'accent, parfors, sur I"aspect religieux du confucianisme (p. ex sacrifices)
-Font partie de la catégorie « confucéenne » du confucianisme (Ai, 2008)
-Abordent les questions identitaires liées a I'ethnie Han

| -Font I"analogie entre les études nationales, le confucianisme et I'identité Han
-Mettent I"aceent sur I'aspect rituel ainsi que sur la pratique du confucianisme

Les groupes « ascendants » se situent de l'autre co6té. D'initiative populaire ou privée, ces
derniers mettent beaucoup plus 'accent sur I'aspect rituel du confucianisme et parfois sur le
coté religieux de celui-ci. Ils forment, en mettant également I'accent sur l'identité Han

associée au confucianisme, une expression identitaire qui s'affirme en dehors des parameétres
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établis par 'orthodoxie étatique. En plus, ces groupes ne sont pas financés par 1'Etat ni ne
sont associés aux organisations confucéennes ¢Etatiques. Néanmoins, ils véhiculent un
message d'harmonie, de loyauté, de piété filiale et d'unité familiale qui vient rejoindre celui
des groupes « descendants ». Les processus de normalisation non-étatiques ne viennent pas
toujours imiter ceux de I’Etat (Katz, 2007 : 73), mais dans notre cas, le discours des groupes
« ascendants » est souvent trés prés de ceux de 1’Etat. Ceci dit, les groupes « ascendants »

viennent participer a la gouvernance de leur propre initiative.

L'accent sur le confucianisme

Les stratégies de développement culturel dont nous parlons tout au long de cette section sont
construites autour d'un « confucianisme » instrumentalisé par le Parti'*'. A ce titre, Lin et
Galikowski disaient déja en 1999 que le renouveau du confucianisme était le fait du Parti et
que ce dernier voulait s'en servir en tant que ressource culturelle pour 1égitimer le systéme et
reconstruire l'identité nationale (160).

Celui-ci tente d'assimiler les autres pratiques culturelles, ou encore les pratiques
déviantes (p. ex corruption, religions étrangeres, etc.) par le biais de cette orthodoxie
confucéenne. Le confucianisme est présenté par le Parti comme étant le représentant de la
culture nationale. Si les groupes « descendants » travaillent a mettre en ceuvre I'orthodoxie
confucéenne, on remarque, dans le cas des groupes « ascendants », une expression identitaire
qui fait une adéquation entre les « études nationales », le confucianisme et 1'identité Han.
Enfin, les groupes d'initiatives privés qui mettent I'accent sur les pratiques et les rituels font

la promotion d'un discours confucéen moralisateur. Ils considérent souvent le fait de diffuser

12l Nous irions méme jusqu'a dire un confucianisme Han.
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les enseignements confucéens comme étant d'intérét public (gongyi de zuoyong, = & Hi®
122 ) \ A . ,
* ) 7. Ils pensent que seule cette tradition est a méme de sauver la Chine de sa présente

situation décadente.

Du c6té des groupes « descendants », on remarque que le confucianisme a en fait un
role politique'*, on tente de le remettre de I'avant afin de pouvoir l'utiliser comme source de
légitimité culturelle. Le Parti tente de réinventer la tradition, a l'aide de I'histoire, des
symboles et des mythes, pour cristalliser cette idée d'unité chinoise. Ce nationalisme culturel
vient également redéfinir les limites de ce que veux dire étre chinois (zhonghua xing, * i

'in)m. Dans ce cas-ci, par le biais du confucianisme, c'est de 1'identit¢ Han dont il est

. 125
question .

De fait, les politiques culturelles du Parti agissent en tant qu'agent de
différenciation ethnique (Oakes, 2010: 61).

11 existe en fait une sorte d'économie culturelle dans laquelle 1'Etat, tout comme dans
le marché de la religion, monopolise certaines ressources et impose sa vision des choses.
L'Etat tente d'hégémoniser certaines idées (mise en place d'une orthodoxie) et d'en exclure
d'autres (p. ex le cas du confucianisme religieux). Ce dernier, par l'intermédiaire
d'organisation ou d'individus (p. ex cadres et fonctionnaires locaux) fait usage des ressources
culturelles (le confucianisme dans notre cas) a des fins de gouvernances (Oakes, 2006 : 22).

Ceci dit, cette gouvernance culturelle, par le biais d'un confucianisme modifi¢, vient

rejoindre la question des études nationales et de l'identité Han comme force d'intégration

122 7] semble exister différentes interprétations du terme géngyi. Pour les groupes confucéens, on entend
principalement « I’intérét public » dans le sens d’éducation gratuite, d’offre de matériels pédagogiques [p.ex
livres], etc. Chez les groupes bouddhistes, ce terme est plus souvent associé¢ a la réduction de la pauvreté, la
charité, etc. Ceci dit, cette classification n’est en aucun cas exclusive.

123 A ne pas confondre avec la notion de confucianisme politique (zhéngzhi rixué, i 5 % % ).

1241 jttéralement, la « sinité » (chineseness).

12 Cependant s’il y a effectivement un lien entre les pratiques et I’identité Han, alors plusieurs minorités,
sinisées depuis I’époque impériale, seraient considérées comme Han (Brown, 2007 : 104).
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nationale. Cependant, les groupes « descendants », parce que directement liés au discours
¢tatique, ne peuvent pas explicitement aborder ces questions identitaires. Ces derniéres
touchent les questions de I’identité nationale et de 1’identit¢ Han, excluant, d’une certaine

fagon, les pratiques culturelles — hétérodoxes (yiduan, % %) — des autres groupes ethniques.

La promotion des valeurs et coutumes traditionnelles (confucianisme) fait partie d'une
plus grande stratégie de (re) construction de l'identité nationale. Celle-ci vise a mettre en
place les normes approuvées par I'Etat (McCarthy, 2010: 177). Ces stratégies de
développement culturel sont devenues nécessaires du fait de I'abandon, par le Parti, des
idéaux socialistes et de la corruption rampante qui endommagent la confiance politique

(McCarthy, 2010: 177).

Les « études nationales »

Dans ce dernier point, concernant les stratégies de développement culturel, nous avons jugé
utile, étant donné que nous en traiterons plusieurs fois au cours de notre recherche, de définir
et de mettre en contexte le terme d’« études nationales ».

Premierement, le terme d’« études nationales » (guoxué, E] %), originaire du Japon,

fait initialement référence aux hautes institutions éducatives qui se trouvent dans la capitale

(p. ex ’académie impériale [Guozijian, E]+ & ]) (Gan, 2009 : 91). On retrouve par la suite

trois périodes de développement de cette notion : la fin de la dynastie Qing (1911), les

années 1920-30 et les années 1980 jusqu’aux années 1990 (Ibid : 98).
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Durant la premicre période (fin de I’empire), on aborde la question des études
nationales par le biais de deux autres notions, soit celles de '« essence nationale » (guocui,

E]#) et de I« héritage national » (gué git, E#). A proprement parler, la notion d’« études
nationales » n'est pas souvent utilisée durant cette période. La notion d’essence nationale fait
partie du mouvement de réorganisation de I’héritage national (zhéngli gué gu, ¥ 32 E]#x) qui
fait suite a la multiplication des intrusions étrangéres. Zhang Taiyan (3 = %), figure

représentative de ce mouvement, fut le premier a enseigner, plus tard, les études nationales
(Gan, 2009 : 100). A ce sujet, elles contiennent, pour Zhang, les philosophes pré-Qin, la
littérature, les institutions, les écrits bouddhistes, le néo-confucianisme Song et Ming et
I’histoire chinoise (Ibid : 101). Sans plus. Cela différe de ce que I'on considérait comme étant
les classiques (confucéens), I'histoire et la philosophie (Idem). Cependant, Zhang, par le biais
de I’héritage national, ne voulait pas faire la promotion du confucianisme, mais bien de la
race Han (Tang, 1977 : 276). 11 considére d’ailleurs I’enseignement national comme étant
I’esprit de la nation chinoise (guo hun, E]=2).

Le terme d’« essence nationale », en vogue a 1’époque, était une tentative de trouver
un équilibre entre 1’« empoisonnement » des enseignements occidentaux et une confiance
aveugle en son pays (Gan, 2009 : 95). C’est ensuite durant les années 1920 et 1930 que le
terme d’« études nationales » se développa. Hu Shi (#* ig ) reprit le terme d’« héritage
national » en mentionnant qu’il contenait I’ensemble de la culture et de 1’histoire passée de la
Chine (2003 : 7). Selon Hu, ce terme ne comprend pas les jugements de valeurs que I’on
pourrait attribuer a celui d’« essence nationale ».

C’est ensuite dans les années 1980, avec la « fievre culturelle » (wénhua re, = it $),

que le terme d’« études nationales » revient a 1’avant-plan. On tente alors de réinterpréter la
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tradition a des fins de modernisation. Plus tard, dans les années 1990, le terme d’« études
nationales » est devenu synonyme des études indigénes (native) chinoises. Cependant, ceci
crée une confusion quant a son contenu, a savoir, a quelle branche des études dites
« chinoises » ce terme fait-il référence? De nos jours, le terme souléve des ambiguités surtout
quant a son contenu et a sa portée (Gan, 2009 : 107). Plusieurs intellectuels utilisent ce terme
pour parler du confucianisme et des enseignements Han. Enfin, on remarque également que
I’engouement renouvelé pour les études nationales est juxtaposé au besoin de légitimité

politique et de nouveau moral de la Chine contemporaine.

L’économie de la religion

Introduction

Nous allons présenter, dans cette section, la seconde partie du cadre conceptuel qui sera
utilis¢é dans notre recherche ainsi que son positionnement dans un débat plus large en
politique comparée et en sociologie de la religion. Nous avons choisi le paradigme de
I’économie de la religion'*. Ce dernier se trouve dans un rapport d'opposition a celui de la
sécularisation/désécularisation.

Ceci dit, nous ne comptons pas utiliser 1’enti¢reté des concepts et notions mises de
I’avant par ce cadre. Ce qui nous intéresse est plutot la version modifiée et déja appliquée au
cas chinois, soit celle de Fenggang Yang et de son triple marché du religieux (zongjiao de

san se shichang, 7 # == ¢ 3 1) (2006a; 2006b ; 2011). Le fait que ce dernier a procédé a

126 Cette derniére a sa place en politique comparée du fait qu'elle permet de souligner les dynamiques qui
existent entre 1'Etat, les groupes religieux et les croyants en soulignant a la fois le c6té macro, soit les relations
Etats/groupes religieux, et a la fois le coté micro, soit les actions concretes des agents.
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plusieurs itérations de ce modele motive en grande partie notre choix. Néanmoins, nous
jugeons pertinent d’introduire I’ensemble de ce cadre théorique afin de pouvoir bien le situer
dans le débat théorique plus large qui I’oppose a la sécularisation.

L’utilisation du triple marché du religieux se veut aussi un test empirique des
hypotheéses de Yang concernant le confucianisme. Nous voulons voir si ce dernier — le
confucianisme — occupe effectivement la place décrite par Yang dans le marché du religieux
chinois. Ensuite, ce cadre nous permettra de voir les différences qui existent entre les
groupes mis a I’étude en matic¢re de religiosité confucéenne. En fait, nous voulons voir si,
selon le type de site, I’opinion et discours concernant le confucianisme change et si on peut
observer 1a des tendances. Enfin, en politique comparée, tout comme dans le champ de la
sociologie de la religion, nous sommes conscients qu’il peut exister plusieurs paradigmes qui
tentent d’expliquer les phénomenes religieux, dont celui de la sécularisation/désécularisation,
et celui de I’approche de 1’économie de la religion. Ceci dit, il peut exister d’autres avenues
explicatives pour rendre compte des phénomenes religieux. Cependant, nous tenons a

inscrire notre recherche dans ces limites théoriques.

Secularisation et désecularisation

Selon Fenggang Yang (2011: 3) et Jose Casanova, depuis longtemps déja, le paradigme
dominant en sociologie de la religion fut celui de la sécularisation. Casanova ira méme
jusqu’a dire que ce dernier était prépondérant en sciences sociales (1994: 211). Ce dernier
prédisait un déclin du phénomeéne religieux, de la religion dans la sphére publique, de la
participation religieuse au profit des forces séculieres de la modernité. Des intellectuels

comme Durkheim, Weber ou encore Freud pensaient que la religion ferait place aux forces
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de la société industrielle'?’

. Weber fait référence a la notion de sécularisation plusieurs fois
dans I’Ethique protestante et 1'esprit du capitalisme (1905). Pour ce dernier, ce processus
renvoie a la rationalisation de la vie, a la transition d’une civilisation basée sur 1’autorité
spirituelle a une autre fondée sur I’ordre immanent (Tschannen, 1992: 124). Dit simplement,
c’est grace a la modernisation que la religion perd de son influence dans la sphére sociale et
politique'*®.

La sécularisation, comme 1’entendent Weber ou encore Gauchet (1999: ix), est un
certain désenchantement du monde, un passage de certaines sphéres de la vie sociale qui
¢taient sous 1’autorité du religieux a la sphére publique. Pour Wallace, la sécularisation
débouche sur deux choses, soit la séparation entre la religion et 1'Etat et une diminution de
l'influence des croyances religieuses dans la politique (1966: 261). Cependant, des auteurs
comme Norris et Inglehart nous disent que cette érosion des pratiques religicuses a
principalement eu lieu dans les pays développés. Ces derniers mentionnent aussi,
contrairement aux autres théories, que la sécularisation est une tendance et non une nécessité
(Norris et Inglehart, 2004: 5).

Peter L. Berger viendra ensuite, avec son livre intitulé « Sacred Canopy », raffiner la
théorie de la sécularisation en parlant d'un triple processus: un plus grand recours aux
explications scientifiques, une perte de foi en la religion et finalement le pluralisme. Le
pluralisme religieux viendra miner la crédibilité de l'ensemble des religions, causant ainsi
leur déclin (Berger, 1967). Selon Berger, la racine de la sécularisation provient des Lumiéres

et se fonde sur 1’idée que 1’avénement de la modernité méne nécessairement au déclin du

2" David Herbert mentionne d’ailleurs que Freud a élaboré la psychologie en opposition a la religion, qu'il
considére n'étre qu'illusion (2003: 289).

128 En liant la notion de sécularisation avec la modernisation, on lui donne nécessairement des ambitions et une
étendue — possible — globale. Cependant, selon Herbert, cette étendue globale — potentielle — a aussi permis
de créer de nombreux éléments de résistance a la sécularisation. (2003: 33)
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religieux. Ce dernier ne nie pas la valeur transcendantale de la religion, cependant, sa
définition du religieux repose sur un certain fonctionnalisme ayant une nature collective.

Dans des ouvrages plus récents, Berger revient sur sa position pour admettre que le
monde est aussi religieux qu’il 1’était. Il dira méme que les théoriciens de la sécularisation se
sont trompés (Berger, 1999: 2). Il propose également I’idée que les mouvements de
sécularisation ont créé des contre-mouvements de par leurs attaques sur le religieux '*’.
Berger reconnait les failles de cette théorie en mentionnant le fait que 1’on observait alors le
déclin de la participation formelle (niveau de présence dans les endroits religieux), sans
toutefois porter attention aux stratégies d’adaptation des institutions religieuses (Berger,
1999: 2-4).

La théorie qui expliquait alors le déclin du religieux, par la sécularisation, selon
Martin (2005: 18-9) et les auteurs ci-dessus présentés, ne rendait pas, ou plus, compte de la
réalit¢ empirique telle qu’observée au cours des années 1980 et 1990. Au contraire, on
remarque une recrudescence du religieux aux Etats-Unis, en Europe avec les mobilisations
musulmanes (Amaladoss, 2004) et en Inde, avec la montée en fleche des nationalismes
hindou et musulman (Idem). Malgré les résultats de recherches empiriques, certains auteurs
continuerent de s’accrocher a la promesse du déclin inévitable de la religion proposé par la
théorie de la sécularisation (Bruce, 2002). Certains iront méme jusqu’a parler d’exception a
la régle de la sécularisation : une Europe laique, des Etats-Unis religieux (Berger, Davie et
Fokas, 2008). Certains, comme Fan Lizhu, proposent également que la Chine soit une

exception a cette régle (2011: 87-108). Avec I’arrivée de ces nombreux contre-exemples, la

12 Comme Berger le mentionne, la sécularisation remet en cause les vieilles certitudes et crée un certain état
d’incertitude que plusieurs individus ne peuvent tolérer.
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question de I’exception changea rapidement de coté : ¢’est I’Europe « laique » qui devrait
étre considérée comme une exception, et non la régle (Berger, 1999: 9).

Pour expliquer le renouveau religieux, tout en demeurant dans les limites du
paradigme de la sécularisation, on emploie aussi le terme de désécularisation. Ce terme visait
a souligner les lacunes de la sécularisation. Cela n’impliquait pas simplement un retour des
secteurs, devenus publics, sous I’autorité religieuse (Marsh, 2011: 11). Au contraire, cela
voulait dire, pour Karpov, la présence d'un processus de contre-sécularisation dans lequel la
religion réaffirme son influence dans la sphére sociale en réaction au précédent processus de
sécularisation (2010: 250). Mais, cela ne résout pas tout.

Christopher Marsh (2011: 11) pense au contraire qu'il est possible de parler de la
sécularisation dans les cas postcommunistes. Il affirme que les régimes communistes (ex-
URSS et Chine) souscrivent a la théorie de la sécularisation, et ce, dans sa version dite
« dure ». Ces régimes ont mis en place, chacun a leur fagon, de multiples politiques visant a
¢radiquer la religion de la sphére politique. Cependant, Marsh constate la résilience du
phénomene religieux, ce qui, d'une certaine fagon, confirme que la théorie de la
sécularisation est erronée. Marsh met en fait en scéne une relation binaire descriptive entre
I'Etat et les politiques de sécularisation et la religion comme une constante. Cependant,
I'étude qu'il fait demeure au stade de la description. L'approche de I'économie du religieux, et
plus tard la variante du « triple marché » proposée par Yang, viendront compléter les

observations de Marsh.
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L’économie de la religion

La sécularisation ne possede pas ou plus les outils conceptuels nécessaires pour rendre
compte des phénomenes religieux, que ce soit la réémergence ou encore les interactions entre
o 130
I’Etat et les groupes religieux .

En réponse a la théorie de la sécularisation, I’approche de 1’économie de la religion,
développée au cours des années 1980, vient expliquer le renouveau religieux de méme que
ses dynamiques sous-jacentes. Elle vient également répondre a 1’argument de Berger sur le

. NP ,. . .. i A
pluralisme (c’est-a-dire que lorsqu’il y a pluralisme religieux, la religion a tendance a étre

. y 1eur N . 131
discréditée et a perdre son influence) '

. L'usage de cette approche est controversé, car elle
appuie son analyse sur la microéconomie, longtemps percue comme impropre pour 1'étude
des phénomenes religieux (Gill, 2001: 130).

L’économie de la religion'” prend ses racines dans la théorie du marché d’Adam
Smith. Ce dernier analyse la concurrence religieuse, groupes religieux en relation avec I’Etat,
en tant que phénoméne de marché (McCleary, 2011: 3). L'approche de I'économie du

religieux se concentre seulement sur les échanges et non pas la nature des « produits »

religieux échangée. Une telle approche utilise et s’articule autour des concepts de marché, de

% Nous ne sommes pas complétement en accord avec cette affirmation. Néanmoins, dans le but de situer les
débats théoriques dans lequel nous prenons place, nous avons jugé nécessaire de clairement démontrer la
relation qui existe entre le sécularisation/désécularisation et I’économie de la religion.

B A I'¢poque ou I'économie de la religion, en tant qu'approche, s'est développée, Berger était encore du coté de
la sécularisation. Il n'était pas encore revenu sur cette position. Cela peut paraitre étrange pour lecteur étant
donné que nous avons déja traité du texte dans lequel Berger expose sa « nouvelle » position.

132 Ce terme est parfois pris pour exprimer I'économie religieuse (« religious economics »), alors qu'en fait on
parle plutét d'économie de la religion (« economics of religion »). Le premier fait référence aux relations ainsi
qu'au caractére économique de la religion (activités caritatives, donation, vente de livres, etc.). Le second fait
référence, comme il est fait mention dans le texte, au marché du religicux : les religions disponibles sur un
marché concurrentiel de la foi dans un pays donné.
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I’offre et la demande et de la réglementation étatique. On portera d’ailleurs une attention
particuliére a celle-ci, en raison de son importance dans le cas de la Chine.

Plus tard, Weber, en reprenant certaines idées de Smith, viendra, d’une certaine fagon,
lancer les fondements de ce qui deviendra ce « nouveau » paradigme qu’est I’économie de la
religion. Weber dresse les conditions, et la religion est I’'une de celles-1a, qui rendent possible
un certain type de développement économique (1905). Tawney reprendra a sa fagon la thése
de Weber, en soutenant que la religion est le moteur du développement du capitalisme, pour
ensuite défendre 1’idée que la croissance économique influence a son tour le choix de la
religion (1998). Cette avancée représente un apport important a la sociologie du religieux.

Au début, les analyses mettaient surtout 'accent sur I’influence de la religion sur les
comportements des individus. Elles n'insistaient pas non plus sur les effets du marché du
religieux sur les choix individuels ou encore sur les interactions entre le religicux et 1’Etat
dans la formation d’un marché. Par la suite, plusieurs analystes développéerent une typologie
du religieux en relation au marché ainsi qu’un vocabulaire spécifique pour traiter des
relations économiques dans ce marché (p. ex. : clients religieux, firmes, etc.) (Iannaccone et
Bose, 2011). Cette approche introduit la logique économique, notamment celle du choix
rationnel, dans le but de comprendre le comportement des individus en mati¢re de choix et
de pratiques du religieux. De fait, on considére cette approche comme faisant partie de la
« perspective de la théorie du choix rationnel » (TCR).

Au cceur des explications basées sur la TCR se trouve I’analogie du marché appliquée
a la religion. On retrouve dans cette approche le postulat de la « marchandisation » de la
religion, le fait qu’elle soit traitée comme un bien soumis a une logique de choix par des

consommateurs (lannaccone, 1991: 158). Tout cela implique ensuite une dynamique
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d’échanges entre des biens religieux, entre leur production et leur consommation (Sherkat et
Ellison, 1999: 378).

Selon Stark, Bainbridge et Iannaccone, il existe des consommateurs qui sont a la
recherche de biens religieux, qui en mesurent les colts ainsi que les bénéfices. Il existe des
producteurs de biens qui doivent créer des produits dans le but d’écarter la concurrence et
d’attirer plus de consommateurs (Iannaccone, 1992: 123-4). Selon eux, le contenu des biens
religieux est ainsi déterminé, de méme que la structure de marché offrant les biens. Le
dynamisme de I'offre (p. ex : offre d'une variété de biens) est le résultat, dans cette approche,
de la concurrence existante entre les groupes religieux afin d'attirer des consommateurs. Les
individus sont libres de choisir dans ce marché et les organisations religieuses sont en
situation de concurrence (Sherkat et Wilson, 1995: 993). Cependant, selon des auteurs
comme Hamberg, Petterson (2002: 99) et Sherkat et Wilson, on doit aller au-dela de I'angle
volontariste (« agency ») et regarder comment la structure de 1'offre influence la demande
(1995: 994). Selon Sherkat, une approche basée seulement sur I'offre n'est pas a méme
d'expliquer la formation des préférences individuelles'>.

La coercition joue également un réle de premier plan quant au développement du
marché religieux : plus elle est importante, plus la création de mouvements religieux déviants
sera faible (Stark et Bainbridge, 1996: 187). En général, on entend par coercition, la
réglementation étatique. La question de la coercition permet d’orienter la recherche dans
une direction fort intéressante pour notre propos, car elle est principalement liée aux cotts de
transaction, autre point important dans 1’économie du religieux. La coercition met en place

des cofits de transaction venant réduire la valeur relative d’une religion sur le marché (Stark

13 Sherkat fait mention de l'importance de 1'éducation dans la continuité de la croyance. Dans ce texte, écrit
avec Wilson, il discute d'un bon nombre de propositions influengant la continuité de la croyance, en reprenant
chaque fois les liens parents-enfants.
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et Bainbridge, 1996: 78). Les cofits affectent le choix des individus, c'est-a-dire que s’ils sont
trop élevés, ils n’inciteront pas les gens a s’y joindre.

La réglementation de 1’Etat vient d’ordinaire diminuer les mesures incitatives et
restreindre la concurrence entre les producteurs de biens religieux: c'est elle qui structure le
marché du religieux. Il faut donc comprendre comment agit la réglementation sur 1’offre,
qu’elle soit permissive ou encore restrictive (Beaman, 2003). Si la répression est trop grande
pour les groupes qui tentent d’entrer sur le marché ou de faire concurrence aux religions
¢tablies (p. ex. le Christianisme), ils seront obligés d’opérer de facon illégale (Finke et Stark,
1988 : 42).

Cependant, selon des auteurs comme Warner, il n'est pas nécessaire d'inclure le TCR
dans 1'économie de la religion. L important est plutot de prendre en compte les interactions
entre les groupes religieux et 'Etat et les impacts de la législation sur I'équilibre entre 1'offre
et la demande (Warner, 2002: 7-8). Nous sommes ici en accord avec Warner.

Nonobstant les avantages d'une telle approche, il existe une littérature critique de
'économie du religieux. En premier lieu, le point de départ de I'explication économique est
que le pluralisme (dans 1'offre) influence la vitalité religieuse dans un pays, c'est-a-dire qu'il
existe une relation positive entre le nombre de groupe et la participation. Ceci se voulait
directement une réponse a la position de Berger ainsi qu'une « découverte » importante
justifiant l'utilisation d'un mode¢le de marché a 1'étude du religieux (Hetcher et Kanazawa,
1997: 198). Cependant, plusieurs études empiriques réfutent cette proposition (Breault,
1989a ; 1989Db ; Chaves et Gorski, 2001: 261). Chaves et Gorski soutiennent qu'au mieux les
¢tudes empiriques qui confirment cette relation ne représentent pas plus de 12 a 20 % de
I'ensemble des recherches (2001: 265). Inglehart et Baker nous disent également que le

pluralisme n'explique non plus pas les cas des pays de I'Europe postcommuniste : ce n'est pas
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le pluralisme qui provoque la participation, mais bien I'existence ou l'absence de
réglementation étatique (2000). Enfin Chaves et Gorski soulévent les problémes lié€s a I'usage
de la notion de concurrence telle qu'employée par Stark et Finke. Selon ces derniers, la
concurrence entre les groupes religieux favorise la quantité et la qualité¢ des biens religieux
qui sont disponibles a la consommation et de fait, la quantité totale de religiosité disponible
sur le marché (Finke et Stark, 1988: 42). Ils traitent le pluralisme comme indicateur de la
concurrence. Cependant, selon Chaves et Gosrki, il est erroné de croire qu'une hausse dans le
pluralisme méne a la concurrence de marché (2001: 273). Au mieux, il est possible de
trouver cette relation dans un nombre trés restreint de situations. Enfin, il existe des cas ou
l'utilisation de 1'approche de I'économie de la religion n'est pas ou peu appropriée. Nous
pensons a des situations dans lesquelles les options offertes — par le biais de la concurrence
— ne sont d'aucun intérét pour les consommateurs (p.ex le cas de I'hindouisme et de l'islam
en Inde) (Jelen et Wilcox, 2002).

Enfin, Sharot critique le fait que l'application de la TCR dans le choix des religions
met beaucoup trop I’accent sur des situations de marché ouvert, par exemple les Etats-Unis
(2002). Dans plusieurs pays, au contraire, cette situation de libre marché n'existe pas et
'approche volontariste doit étre mise de coté afin de pouvoir saisir le marché du religieux
comme étant une structure régissant des échanges qui sont réglementés par 1'Etat.

Comme mentionnée ci-dessus, la réglementation joue un role important dans la
construction de I’économie de la religion. Elle affecte directement la situation (ouvert, fermé,
ou encore restreint) ou le type (monopole, oligopole ou libre) de marché. Le but de mettre en
lumicére ces critiques est pour nous de montrer comment notre version modifiée de l'approche
de Yang (2006a), présentée dans la section suivante, saura éviter certains problémes tout en

contribuant au corpus théorique de I'économie du religieux.
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Le triple marché du religieux

Contrairement aux pays occidentaux, la Chine dispose, selon Yang (2011), d’une économie
du religieux caractérisée par la pénurie, terme qu’il reprend de Kornai (1992). La pénurie
provient de la réglementation étatique qui fait que I’offre est toujours inférieure a la demande
(Yang, 2011 : 20). En ce sens, Yang ajuste I’économie de la religion au cas chinois en
mettant de coté la question du libre marché (2006a: 42). A linverse de Gill qui prétendait
qu'il est facile de créer des biens religieux (1999: 70-84), le marché de pénurie que Yang met
en scéne suppose d'emblée qu'il n'est pas ais¢ de produire du religieux dans un marché qui,
contrairement aux études de Gill portant sur I'"Amérique du Sud, est étroitement supervisé par
I'Etat. Cette différence est fondamentale pour Yang (2006a : 41).

L'économie de pénurie est, selon Kornai, un trait caractéristique des systémes
communistes, que 1'on parle de religion ou de biens matériels (1992: 233). Elle est le résultat
de la réglementation étatique communiste. Elle impose des cofits ¢levés de transaction aux
consommateurs ainsi qu'aux producteurs, réduisant ainsi les activités religieuses (Stark et
lannaccone, 1994). La théorie de la sécularisation suppose aussi que la réglementation cause
une baisse dans I’offre des biens religieux. Cependant, Yang nous dit, et il rejoint I’idée de
Marsh sur ce point, qu’au contraire, c’est la réglementation qui, en Chine, est le moteur du
dynamisme religieux (2011: 85).

A la différence de I’approche de ’économie de la religion qui postule ’existence
d’un marché unifié, Yang énonce la présence de trois marchés en interaction constante avec
’Etat et entre eux (2006a ; 2006b ; 2011). 11 existe un marché « rouge », caractérisé comme

formel et inféodé a 1’Etat. Dans ce marché existe une situation d’oligarchie dans laquelle la
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réglementation du Parti-Etat met de coté les autres religions en plus d’imposer des
restrictions aux confessions privilégiées (Bouddhisme, Islam, Taoisme, Protestantisme et
Catholicisme). En échange de leur acceptation sur le marché du religieux et d’une certaine
« protection » de I’Etat, les religions faisant partie de 1’oligopole doivent se soumettre a
I’Etat et servir I’harmonie sociale (Yang, 2011: 17). Ensuite, il existe un marché « noir ». Ce
dernier comprend I’ensemble des organisations religieuses dites illégales. Il contient les
groupes religieux exclus du marché par I’Etat. Ce sont les groupes qui, selon Yang, sont
considérés comme subversifs et dangereux pour la stabilité sociale (p. ex. les organisations
catholiques romaines ainsi que plusieurs des nouveaux mouvements religieux (NMR)). Enfin,
le marché « gris » inclut toutes les associations religieuses ou spirituelles qui ont un statut
légal ambigu. On parle ici de pratiques de groupes qui ne font pas I'objet de
réglementations'** ne font pas partie du marché « rouge », ou de pratiques religicuses qui
sont mises sous I’étiquette de la culture ou de la science (Yang, 2011: 87)"%.

Le marché gris est, selon Yang le résultat combiné des restrictions existantes dans le
marché rouge et de la répression dont est victime le marché noir. Dans le but d’échapper a la
réglementation étatique, certaines pratiques religieuses prennent I’étiquette culturelle ou
encore scientifique, étiquettes considérées comme étant politiquement neutres (Yang, 2004:
109). L’étendue des trois marchés dépend des régles établies par I’Etat ainsi que des
pratiques jugées normales par le Parti.

Une autre raison d’étre du marché gris, tout comme le marché noir, est la question de

la pénurie. C’est cette derniére qui est responsable du besoin d’alternatives au marché

13 par exemple, qui sont dans une situation de flou juridique.
133 Par exemple le Qigong (Micollier, 2007: 127).
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controlé par I’Etat'*®. Comme Yang le mentionne, les Chinois sont forcés d’aller vers des
substituts aux biens religieux offerts. Les biens de substitutions n’étant pas offerts sur le
marché rouge, les individus doivent se tourner vers le marché noir ou gris pour satisfaire

leurs besoins religieux *’. Une autre alternative est bien sire de se tourner vers les

« croyances » communistes, soit la sécularisation et 1’athéisme.

Tableau 3

Type Caractéristiques Exemples

Marché « rouge » | - Formel et inféodé & I’Etat -Le Bouddhisme
-Oligopole -Le Taoisme
-Réglementé -Le Christianisme

-Doit suivre le discours de I'Etat en matiére de
religieux (orthodoxie du Parti)

-Les religions doivent participer a I'harmonie
sociale

-Le Protestantisme
-L'Islam

Marché « noir » -Regroupe les organisations exclues du marché | -Yi1 Guandao
rouge -Falungong
-Inclut I'ensemble des pratiques pergues comme | -Organisations
subversives par le Parti catholiques loyales
-Dangereux pour la stabilité sociale au Vatican
-Objet de répression -églises

domestiques

Marché « gris » - inclut toutes les associations religieuses ou -Le Qigong
spirituelles qui ont un statut 1égal ambigu -Les nouvelles
-Activités illégales de groupes se trouvant sur le | religions
marché rouge -Les pratiques
-Activités religieuses de groupes non-religieux | populaires
-Activités religieuses placées sous 1'étiquette de | -Feng Shui
culture, médecine ou de science -Confucianisme

13 Jannaccone rend aussi compte de ce probléme dans ce qu’il appelle I’offre publique du religieux. Selon lui,
et il vient rejoindre 1’idée de Yang, la religion publique — I’offre publique de religion — réduit les choix
potentiels des individus. De plus, du fait que, selon Iannaccone, les groupes autorisés sont souvent influencés
par I’Etat, pour des questions de légitimité, le niveau de satisfaction diminue, ce qui en retour réduit le niveau
de participation sur le marché formel (Iannaccone, 1991: 162)

37 Kornai discute justement de la substitution forcée dans les marchés socialistes. Selon lui, les individus
doivent choisir ce qui est offert par 1’Etat, car ce tout le reste n’est pas offert. Le seul bien spirituel disponible
est ’idéologie communiste, ce qui n’est pas, sauf dans certains cas, un bien de substitution a long terme pour
les croyants. Il faut donc choisir parmi les choix rendus disponibles par I’Etat. (Kornai, 1992: .230-1)

63



La pénurie crée par la réglementation est justement le moteur derriére le dynamisme
qui anime la demande. De fait, Yang vient se poser contre 1’analyse de Stark et Finke
concernant le renouveau religieux. Si pour ces derniers, on explique le renouveau ou encore
le foisonnement de 1’offre grace a 1’absence de réglementation, c'est tout le contraire pour

Yang.

Justifications et commentaires

D’emblée, nous abondons dans le sens du « nouveau » paradigme qu’est 1’économie du
religieux, et ce, malgré les nombreuses critiques formulées a son égard'*®. Tout comme Yang,
nous pensons que le marché du religieux chinois est caractérisé par une pénurie de I’offre —
résultat de la réglementation étatique — qui cause 1’émergence de nouvelles options
religieuses ou spirituelles. Contrairement a l'approche de 1'économie de la religion, nous
proposons, comme Yang, d'amorcer l'analyse du coté de la structure du marché. Nous
acceptons également sa notion de triple marché.

Cependant, Yang met de coté la question du confucianisme'”. Au mieux, il lui
accorde une infime place dans la catégorie qu'il nomme « grise ». La catégorie du marché
« gris » pose d'ailleurs probléme. Elle sert de débarras analytique pour Yang. Si en effet,
certaines pratiques se trouvent dans la zone « grise », le modéle de Yang ne nous permet pas
de comprendre comment les pratiques s’y trouvant entrent en contact avec 1’Etat. Et surtout,

comment leur place affecte le type de contact qu’elles peuvent avoir avec ce dernier.

138 Nous avons précédemment énumérées quelques-unes de ces critiques et ne les répéterons pas ici.

13 Contrairement a Yang, le cas du confucianisme revét pour nous une importance de premier plan. Nous
pensons que ce dernier participe de facon indirecte a la gouvernance locale en Chine. Nous proposons
d’observer ’attitude des gouvernements locaux envers les pratiques confucéennes pour voir comment elles sont
employées a des fins de gouvernance et de stratégies de développement économique basées sur la culture
régionale.

64



Ceci dit, le marché « gris » donne une marge de manceuvre a I’Etat que n’offrent pas
les marchés « rouge » et « noir ». De fait, I'Etat n’est pas toujours en mesure de s'associer
aux groupes religieux — rouges — de par le statut laic du PCC'*. Le fait que le confucianisme,
qu’il soit considéré comme religieux ou non, soit dans le marché « gris » permet aux cadres
locaux de prendre plus facilement part aux rituels et de faire la promotion des valeurs et
pratiques confucéennes sans entrer directement en conflit avec le PCC'*',

Enfin, le cadre conceptuel qu’est I’économie du religieux, appliqué au confucianisme,
se veut, comme mentionné ci-dessus, un test empirique des hypothéses de Yang. Cependant,
ce dernier n’est pas 1’outil théorique principal de notre analyse. Il nous servira néanmoins a
aborder la question du confucianisme religieux, point important dans les présents débats au

sein des intellectuels chinois.

Les trois catégories de confucianisme

La derni¢re partie de cadre conceptuel se trouve a étre l'application des catégories
développées par Jiawen Ai (2008) afin de situer les sites a I'étude dans le débat plus grand
qu'est le renouveau du confucianisme en Chine contemporaine. Elle analyse comment les
groupes et les individus répondent au discours concernant le confucianisme depuis les années

1980. Pour ce faire, elle forma trois catégories dans l'optique de diviser les auteurs/discours.

10 A ce sujet, voire le livre de Tsai (2007) sur I'impossibilité, dans certains cas, pour les cadres locaux de
joindre les organisations religieuses (méme officielles).
111 faut également dire que le confucianisme
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On retrouve alors les confucéens (1) « authentiques »; (2) socialistes; et (3) libéraux (2008:
34)142

Ces catégories nous aideront d'emblée a situer le discours des groupes a 1'étude afin
de voir s'il existe une relation entre le type de groupe et le type de confucianisme mis de
I'avant. Ceci dit, cette partie du cadre conceptuel se veut aussi un test empirique poussé de la

théorisation de Ai.

Les Confucéens « authentiques »

La premiére catégorie, celle des confucéens « authentiques »'*, englobe ceux qui ne voient
pas seulement dans le confucianisme un corpus d’enseignements éthiques, mais également
une idéologie liée a un systeme politique. Ces derniers ont une vision essentialisée du
confucianisme (p. ex il existe un ensemble invariable de normes morales confucéennes).
L'absence de confucianisme meénerait, selon eux, au désordre politique et moral. Au contraire,
la présence de celui-ci serait source de stabilité et d'harmonie (Ai, 2008: 35).

Les confucéens « authentiques » vont a cet égard plus loin dans leurs critiques : ils
veulent supprimer le marxisme'** - idéologie étrangére a la nation chinoise - ainsi que toutes
notions qui y sont rattachées (p. ex la lute des classes)'* du systéme politique chinois. Ils ne
veulent non plus pas de la démocratie, considéré également comme « occidental ». Le
manque d'orientation spirituelle, résultat du marxisme, est la cause du chaos social depuis le

siecle dernier (Ibid : 36). Ces derniers, dans la plupart des cas, voient également le

12 Elle effectue les distinctions entre les trois par le biais des publications, des entretiens publics et des discours
des intellectuels formant les catégories.

3 Ai ne précise pas a quels termes elle référence ici. Néanmoins, nous pensons que celui de Ruzhe (13 —‘F‘f ) soit
le plus approprié.

1% A ce titre, le marxisme ne représente pas l'esprit national de la Chine.

145 Selon eux, la lutte des classes détruit I'unité de la famille et remet en cause la continuité de la nation chinoise.
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confucianisme comme une religion en Chine, « la » religion de la Chine (Peng, 2011 ; Chen,

2012).

Tableau 4

Nom Caractéristiques Personnages

représentatifs

Confucéens | -Voient le confucianisme comme idéologie politique -Jiang Qing
-L'absence de ce dernier est la cause du désordre moral | -Kang Xiaoguang
-Veulent supprimer le marxisme -Luo Yijun
-Ont une vision romantique du confucianisme -Peng Yongjie
-Refusent la démocratie - 146
-Préconisent le confucianisme politique et religieux

Le but des confucéens « authentiques » est de revenir en arriere, lorsque la Chine était encore

« confucéenne ». Ils ont cette vision romantique d'un passé meilleur gouverné par le
.. 147 . .. . . .o

confucianisme "'. La meilleure description de ce qu’est leur objectif en matiere de renouveau

confucéen se trouve dans les notions de « confucianisme politique » (zhéngzhi rixué, ¥<is
& %), de « politique de la voie royale » (wdngdao zhengzhi, % ig ¥<i5) (Jiang, 1989 ; 2003)
ou encore dans celle de la « politique bienveillante » (rénzhéng, = ¥x) (Kang, 2004; 2005).
Cette catégorie est représentée par des figures comme Jiang Qing, Kang Xiaoguang (& pr %)

(2007) et Luo Yijun (% ¥ %)"® (Guo, 2006).

146 A T'origine, nous aurions également pu mettre Chen Ming (F% F? ) dans cette catégorie.

7 Curieusement, des intellectuels comme Daniel Bell (Béidanning, D. i% =) souscrivent a cette vision des
choses. 11 a d'ailleurs écrit plusieurs texte en ce sens, seul ou avec la collaboration de Jiang Qing (3% /%) (Bell,
2009 ; Bell et Jiang, 2012).

¥ L uo est un chercheur & I'Académie des sciences sociales de Shanghai (Shanghdi shéhui kéxuéyuan, ¥ 7 i+
£ E ).
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Les confucéens socialistes

La deuxiéme catégorie comprend les confucéens socialistes. Ce sont ceux qui étudient le
confucianisme en fonction des principes marxistes (Ai, 2008 : 38). Ils le font, car cela peut
permettre de renforcer le marxisme et le Parti. Dans certains cas, ils font partie de la
bureaucratie et peuvent, tout dépendants de leur rang, influencer 1'étude du confucianisme.
Ces derniers veulent également enrichir le marxisme en se basant sur Il'idéologie
traditionnelle de la Chine (Fang et Li, 1989 ; Li, 2007b ; Zheng, 2006). Ils veulent participer
a la légitimation d'un régime autoritaire mené par un Parti socialiste. Cela donne alors a

I'étude du confucianisme une importance grandissante.

Tableau 5
Nom Caractéristiques Personnages
représentatifs
Confucéens socialistes -Etudient le confucianisme en fonction du -Fang Keli
marxisme -Qian Xun
-Font partie de la bureaucratie et peuvent -Ji Liangong
influencer le champ d'étude -Song Defu

-Veulent utiliser le confucianisme afin de
renforcer le marxisme

-Refusent la « confucianisation » du Parti
-Utilisent le confucianisme, fait sur mesure,
comme source de légitimité pour le Parti

Cependant, considérant le fait que le confucianisme fut mis de coté par le Parti depuis 1949,
pourquoi étudier ce dernier ? Compte tenu du fait que le marxisme, le Iéninisme et la pensée
de Mao sont en déclin, que reste-t-il comme idéologie politique en Chine ? (Ai, 2008 : 38-9).
Il fut donc nécessaire de trouver une source de légitimité ailleurs, soit dans le confucianisme.

Ce dernier sera alors utilisé afin d'articuler les caractéristiques de la culture chinoise. Une

68




version faite sur mesure (p. ex contenu choisi'*’) du confucianisme se voit étre fort utile pour
le Parti dans sa légitimation de I'autoritarisme. Cependant, lorsque les confucéens ont
commence a parler d'une possible « confucianisation » du Pari, les socialistes confucéens se
sont rangés du coté du Parti, révélant ainsi leurs vraies couleurs (Ai, 2008 : 40).

150

Les socialistes comptent parmi eux Fang Keli (Z 5. %), professeur de philosophie

a Nankai (Tignjin ndnkai daxué, % 7+ = + %), Qian Xun (&3)"', Ji Liangong (% i
#)1%% et Song Defu (% 46.4%)">. Ces derniers ont d'ailleurs déja plaidé en faveur du retour

de I'enseignement du confucianisme dans les écoles (Qian, 1987 ; Ji, 2000 ; Song, 1991).

Les confucéens libéraux

Les libéraux mettent 1'accent sur I'importance de la transparence politique en vue d'opérer
une transition pacifique (Ai, 2008: 40). Ces derniers favorisent la mise en place de la
démocratie libérale d'ici encore une dizaine d'années en Chine. Le processus graduel de
réformes politiques devrait mener a une démocratie, distincte du modele occidental.

Le but avoué des libéraux, dans 1'étude du confucianisme, est de mettre en branle la

4

transition politique afin de promouvoir la transparence > en Chine. On parle ici de la

4k 1R

transition vers l'idéologie traditionnelle confucéenne (chudntong rujia zhiiyi, % G 7 )

149 Ces derniers mettent souvent de l'avant des notions comme la loyauté, la subordination, la piété filiale, la
dévotion a I'Etat, etc. On peut d'ailleurs retrouver une liste plus compléte de ces idées dans Meissner (1999 :11).
0 A ce titre, Fang Keli avait écrit plusieurs lettres ouvertes au gouvernement afin de le prévenir de la présence
subversive des « confucéens » (2006)

151 Qian enseigne a Qinghua dans le département de philosophie (Marxisme-Léninisme).

132 1i, gradué de ’université normale de Qufu, a occupé plusieurs fonctions de seconds et de tiers rangs dans le
Parti (p. ex secrétaire du comité disciplinaire du Parti pour I’Université de Yantai).

'3 Song fut membre du comité permanent de la conférence consultative populaire (9°) et secrétaire provincial
du Parti pour la province du Fujian (2000-2004).

'3 Surtout sur le plan politique.
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afin de créer une démocratie confucéenne chinoise. Ce terme sert d'ailleurs a différencier
cette derniere du modele occidental.

I1 faut aussi savoir que les libéraux utilisent un discours similaire a celui des « valeurs
asiatiques »'>°, mais a des fins des opposées : selon eux cet ensemble de valeurs justifie la
mise en place de la démocratie confucéenne. Les libéraux argumentent également que la
notion de démocratie confucéenne n’est pas un rejet de la démocratie libérale occidentale,
mais plutét une solution pour les sociétés asiatiques aux prises avec des conséquences

inattendues de la modernisation (Ai, 2008 : 45).

Tableau 6
Nom Caractéristiques Personnages
représentatifs
Confucéens « libéraux » -Favorisent la démocratie libérale -Cai Dingjian
-Voient le confucianisme comme moyen -Li Shenzhi

dans la transition

-Pergoivent le confucianisme et la
démocratie comme étant compatible

-Ne voient pas la nécessité de conserver le
marxisme

Tout comme les confucéens, les libéraux ne voient pas la nécessité de conserver le marxisme
dans le systéme politique chinois, ce dernier étant en contradiction avec les préceptes de la

démocratie libérale. Si tel est le cas, alors comment le Parti peut-il tolérer que ce genre

135 On retrouve pour la premiére fois sous forme écrite le discours des « valeurs asiatiques » en 1995, dans un
manifeste («Voice of Asia : Two leaders discuss the coming century») rédigé par Mahathir bin Mohamad, alors
Premier ministre de Malaisie, et Shintaro Ishihara, un politicien japonais populaire et populiste. Néanmoins,
c’est a I’ex-président Lee Kuan Yew, que I’on attribue la naissance et 1’articulation de ce concept. Le discours
sur les valeurs asiatiques s’articule autour d’une lecture sélective du confucianisme (p. ex accent mis sur le
groupe et non I’individu, la primauté de ’autorité patriarcale, accent sur la famille, la loyauté, etc.).
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d’idées soit publi¢ en Chine ? Pour la méme raison que ce dernier laisse les confucéens

s’exprimer : le vacuum idéologique laissé par le marxisme a affaibli le Parti. Compte tenu

ces circonstances le Parti a donné une certaine marge de manceuvre afin de pouvoir
. . 156

questionner le marxisme ™.

On trouve dans cette catégorie des individus comme Cai Dingjian (3 %_2])"7 et Li
Shenzhi (Z 4£2.)"®. Cai, en tant que représentant du courant unipolaire libéral confucéen'™,

a écrit un essai, en 2007, intitulé A la défense de la démocratie : une réponse aux théories

gy . . 160
anti-déemocratiques contemporaines .

De l’autre co6té, Li, représentant de 1’angle
multipolaire, pense qu’il faut accommoder le confucianisme a la démocratie afin de pouvoir
incorporer cette derniére au systéme politique chinois (1999b ; Yu, 1999).

Enfin, Ai considére les individus associés aux deux derniéres catégories comme faisant

de la recherche sur le confucianisme (ruxué yanjiii zhé, W ¥ 3 ﬁ ) et non pas comme de

pas de vrais « croyants » de la doctrine confucéenne (2008: 35).

156 Néanmoins, le Parti, de par cette ouverture, cherche de nouvelles stratégies afin de refonder sa 1égitimité.

157 Ce dernier est juriste & 1’Université de politiques et de droit de Chine (Zhonggué zhéngfi daxué, ¥ Erc;*
< F).

1381 i était le vice-directeur de ’académie chinoise des sciences sociales et directeur du bureau de recherche sur
les Etats-Unis.

13 Ceux du courant unipolaire voient la nécessité de combiner le confucianisme avec la démocratie afin de
simplement suivre la tendance mondiale allant en ce sens.

101 orsque Cai aborde la question de la transition politique, il fait directement référence a Robert Dahl (2007:
16).
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Chapitre 2

Méthodologie de la recherche

[...] acquiring the skills needed to use this method (site-intensive)
is time-consuming and costly, particularly when research is
conducted in foreign-language settings. Thus, they are rather
difficult to recommend in good conscience to the average graduate
student who is under the pressure to minimize time completion

(Read, 2010: 148)

Dans ce chapitre, nous présenterons nos stratégies de recherche ainsi que les méthodes de
collecte et d'analyse de données. Nous discuterons premierement du type de recherche menée,
ses particularités, de méme que ses avantages pour nous. Nous enchainerons ensuite avec la
présentation de notre échantillon. Nous expliquerons comment nous avons repéré et choisi
les cas ainsi que les participants. Nous offrirons aussi quelques commentaires sur la question
de la représentativit¢ de notre échantillon. Enfin, nous aborderons le point concernant les
stratégies d'enquéte et de collectes de données. Troisi€mement, nous traiterons de la méthode

d'analyse des données.

L'études de cas

. . . \ . . 61
Nous avons fait I'é¢tude comparative d'un phénomene par l'entremise de plusieurs sites ~, soit

une série d'explications détaillées de multiples aspects sur une période historique établie

' Nous utiliserons, tout au long de ce chapitre, le mot site pour parler des endroits (enquétes terrain) et des
groupes formant 1’étude de cas.
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(1992-2012) >, Nous avons étudié en détail comment les pratiques locales de certains
groupes confucéens participent a la gouvernance. Nous avons procédé a une étude
qualitative'® de deux zones géographiques établies, comprenant trois provinces et quatre
villes, dans le but de recueillir des informations concernant les pratiques de six groupes. De
cette facon, nous pensons obtenir une plus grande représentativité, et ce, méme si nous n'y
prétendons pas. Nous reviendrons sur ce point dans la section dédiée a I'échantillon.

Nous avons par la suite comparé le type de groupe (d'initiative locale ou mis en place
par le gouvernement) avec les discours qu'ils tiennent sur le confucianisme afin de voir
comment ils participent a la gouvernance. Nous avons pu d'emblée constater que les deux
types ont une vision différente du confucianisme (religieux ou non)'®*. Ils participent chacun
a leur facon a la gouvernance en s'inscrivant dans le discours national de I'harmonie sociale

ou encore dans celui de la civilisation spirituelle (jingshén wénming, # 4 = f )%,

.

En ce qui concerne la méthode comparée, nous avons procédé¢ a des comparaisons
entre les différents sites choisis'®. Toutes ces observations de groupes et d'individus dans

plusieurs emplacements géographiques font partie de notre enquéte principale formant

12 Nous avons choisi cette période, car elle marque la fin de ’époque du début des réformes, de 1’ére Deng
Xiaoping (1978-1992). Aussi, nous pensons que cette période, qui couvre deux décennies, est amplement
suffisante pour bien étayer notre argument. Enfin, nous n’excluons pas la possibilité¢ de faire référence ou
encore d’utiliser des sources pré-datant la période choisie.

19 Nous entendons ici I'étude qualitative comme étant tout type de recherche qui produit des données n'étant
pas le résultat de procédures statistiques ou de tout autres procédés quantitatifs (Strauss et Corbin, 1990: 17).

1% Nous traiterons de ce point lors des études spécifiques.

195 1i¢ directement & la Commission centrale pour la construction de la civilisation spirituelle du Parti
communiste chinois (Zhonggud gongchdnddng zhongyang jingshén wénming jidnshé zhiddo wéiyuanhui, » [
LY s e PEiKip s & fi £), le discours concernant la civilisation spirituelle fut mis en place en
1997. Cette commission contréle la propagande ainsi que la dissémination de 1’idéologie du Parti a 1’échelle
nationale.

1% Nous avons inséré des éléments comparatifs a I'intérieur de tous les chapitres empiriques afin de procédéer a
une comparaison plus systématique entre les sites.
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I'étude de cas (Danzin et Lincoln, 1994: 247)'®". En ce sens, nous avons six sites a notre
étude de cas'®®.

Nous avons premicrement choisi de faire une étude de cas, car pour I'objet de notre
analyse de méme que pour le type d'information recherché, ce type d'é¢tude est le plus
approprié. De fait, nous considérons que les modeles formels ou encore les méthodes
statistiques ne s'appliquent pas ou peu'®. Nous avions besoin d'informations détaillées
concernant le contexte, informations difficiles a obtenir a l'aide des méthodes quantitatives,
ces derniéres utilisant des analyses d'un grand nombre de cas (« large-n studies »)'”°. De
notre point de vue, I'é¢tude de cas est mieux placée pour traiter une grande variété
d'observations, de documents, d'entretiens, etc. (Yin, 2008: 11). De plus, I'é¢tude de cas est
aussi favorisée lorsque l'enquéte empirique d'un phénomeéne dont les frontiéres entre lui-
méme et son contexte ne sont pas clairement définies (Yin et Damella, 2007). Nous sommes
d'avis que c'est le cas de notre sujet d'étude.

La question de l'utilisation du confucianisme dans la gouvernance en Chine sera
considérée ici a mi-chemin entre un cas de type intrinseque et instrumental (Baxter et Jack,
2008: 548-9 ; Stake, 1995: 3-5). L'¢tude de cas intrinséque est motivée par la volonté du
chercheur de comprendre le cas particulier sans pour autant prétendre a développer une

théorie ou encore généraliser. L'étude de cas instrumentale est motivée, quant a elle, par le

1" Nous faisons en fait une comparaison d'unités sub-nationales (Linz et de Miguel, 1996 ; Mahoney et
Rueschmeyer, 2003).

1% Nous avons fait ce que Heimer nomme « one case multi-field site approach » (2006: 69). Concrétement,
nous avons interprété ce terme comme voulant dire choisir un phénomeéne (p. ex le cas en question) pour
ensuite faire des enquétes terrain dans plusieurs endroits afin d'identifier les similarités ou encore les
différences.

1% Nous entendons par modéles formels de la modélisation statistique (p. ex calcul de Trend, regression linéaire,
etc.). Nous sommes cependant conscients que pour certains, une grille de lecture peut représenter un modéle
formel.

7011 existe également plusieurs tests statistiques pour des petits 7, par exemple, le # de Student. Ce dernier
cherche a savoir si deux distributions normales différent entre elles de facon statistiquement significative.
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désir de fournir de nouvelles perspectives concernant un probléme donné ou encore le
raffinement d'une théorie. Le cas est en soi secondaire a la problématique (Danzin et Lincoln,
1994: 237) et peut potentiellement servir a généraliser (Campbell, 1975). En ce sens, nous
sommes motivés a la fois par le cas, dans ce qu'il contient d'original, et dans la fécondité
explicative qu’il peut offrir. Ce dernier peut nous éclairer sur la participation, voire méme la
récupération, des pratiques culturelles et religieuses de certains groupes par les
gouvernements locaux ou centraux a des fins de gouvernance dans plusieurs autres pays.
Enfin, dans une perspective comparée, le cas choisi pourrait étre, selon nous,
représentatif d’un ensemble de cas abordant la fonction des groupes religieux dans la
politique ou encore dans la gouvernance. En ce sens, notre cas vient rejoindre le cas du
Shinto ou encore des religions populaires de méme que leur fonction sociale et politique en
Asie de I'Est et du Sud-est. Ce cas viendra également enrichir la littérature théorique de
'économie de la religion. Le cas du confucianisme y est souvent abordé comme faisant partie
de la zone grise (Yang, 2011). Cependant, selon nous, c'est justement ce statut qui lui donne

un avantage sur les groupes religieux officiels. Nous reviendrons sur ce point.

Stratégies d'enquétes et collecte de données

Afin de mener a terme le projet de recherche, nous avons utilisé une stratégie qui allie
l'analyse documentaire (données primaires et secondaires) et l'enquéte de terrain
(observations directes, entretiens et échanges informels). Dans les deux cas, nous avons
procédé¢ par saturations. Nous reviendrons sur ce point dans la section traitant des méthodes
d’analyse. Nous aborderons en premier lieu la question de la recherche documentaire et du

traitement des sources primaires et secondaires. Ensuite, nous traiterons en détail des
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enquétes terrain. Enfin, nous tenons a préciser que nous avons utilis¢é une méthode « site-

based », et non « site-intensive » (Read, 2010: 149)'"!

, n'ayant qu'une seule visite (« one-
time interview »)'’?. Ce choix fut principalement motivé par des contraintes temporelles et

matérielles.

Recherche documentaire : sources primaires et secondaires

Nous entendons ici par sources primaires les publications (fascicules, pamphlets, livres,
brochures, disques vidéo, manuels d’enseignement ' ) des groupes énumérés dans
I’échantillon. Nous avons traité ces données de facon manuelle (lecture, prise de notes).
Nous cherchions, dans ces publications, deux thématiques précises : (1) la compréhension
par le groupe, religieuse ou non, du confucianisme et (2) les ¢léments du confucianisme sur
lesquels insiste le groupe, soit leur discours en matiére de confucianisme. Ces sources
primaires n'étant disponibles qu'en Chine, nous avons di aller sur le terrain afin de les
obtenir.

En ce qui concerne les sources secondaires, nous sommes allés principalement
chercher des documents'™* dans deux banques de données académiques chinoises (Wanfang

Data [%» * ] et Chinese Network of Knowledge Infrastructure (CNKID)'"” [Zhongguo zhi

"' La méthode « site-intensive » permet au chercheur de pénétrer plus profondément le contexte. Néanmoins,
ce type de méthode est plus approprié pour les études cherchant des informations qui ne sont pas faciles d'acces,
voire méme cachée (p. ex en matiére d'identité et de croyances).

172 Contrairement a ceux qui pensent que ce type de recherche est plus simple, du fait qu'il n'y a qu'une seule
visite, nous tenons a rappeler que ces derniéres demandent un effort de mise en scéne et de mise en confiance
considérable de la part du chercheur (Posner, 2004).

173 Cette liste exhaustive dresse I’inventaire des types de documents obtenus durant 1’enquéte terrain.

17 Révisés ou non par les pairs.

'3 Disponible au: http://www.wanfangdata.com.cn/ ; http://www.cnki.net/.
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. s, 1\ 176 . . s .
wdng, ® E4rk 1) Comme pour les sources primaires, I’accés a ces banques de données

passe principalement par les universités chinoises'’’. En ce sens, nous avons consulté les
banques de données lors de nos déplacements en Chine par I’entremise d’institutions
universitaires (1’Université Océanographique de Chine [Zhonggué hdiyang daxué, ® [E] s i*
© o))

Nous avons également cherché sur Internet, mais plus particulierement du c6té des
sites portant sur le confucianisme. Nonobstant le fait que I'on ne puisse pas considérer ces
derniers comme étant des sources de nature scientifique, nous avons jugé pertinent d'inclure

17 Nous avons choisi de

plusieurs sites a notre revue de la littérature ainsi qu’a notre analyse
les incorporer en raison de leurs fréquentes mises a jour et de la pertinence (identification de

groupe, mise en ligne d’article des groupes) des informations que 1’on y retrouve.

L’importance d’au moins un de ces sites (http://confucius2000.com/) a déja été soulevée par

d'autres auteurs (Ownby, 2009 ; Makeham, 2008 ; Billioud et Thoraval, 2008). En ce qui

concerne les deux autres (http://rujiazg.com/ et http://yuandao.com/), ce sont en fait les sites
de journaux qui ne traitent que du confucianisme. Yuandao est également un forum
permettant la mise en ligne de commentaires de la part d’usagers. Ceci dit, 1’'usage de

« blogues » et de forums nous semble mériter une justification. Plusieurs de nos cas choisis —

176 CNKI est une base de données importante reconnue par plusieurs chercheurs en Occident. En plus, cette
derniére est administrée a partir des Etats-Unis (Carlson et Duan, 2010 : 100)

7" Nous tenons & dire qu’une partie de la banque de données CNKI semble étre disponible a 1’Université de
Toronto.

'8 Connue avant sous le nom de I’Université Océanographique de Qingdao (Qingddo hdiydng daxué, FhAE
%)

17 Nous parlons principalement des sites Internet des groupes confucéens qui forment 1’échantillon, ainsi que
plusieurs autres dont notamment Confucius 2000 (http://confucius2000.com/), celui du « Confucian Post »
(http://rujiazg.com/) et de la revue « La voie originelle » (http://yuandao.com/). Ces derniers sont cruciaux pour
notre recherche en ce sens qu’ils mettent en ligne les dernieres mises a jour concernant les débats qui traitent du
confucianisme.
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groupe confucéen - ont des « blogues »'*. Ces plateformes virtuelles permettent & plusieurs
internautes de lire ou encore de publier des commentaires de maniéres anonymes. En ce sens,
ces sites Internet ont revétu un intérét particulier pour notre recherche.

Sur ces sites et « blogues », nous cherchions deux types d’informations, soit les textes
les plus récents (p. ex commentaires, essais, articles, notes de recherche) en maticre de
confucianisme et des publications — publiques — en provenance des groupes sélectionnés.

En ce qui a trait a la sélection des sources, parce que non-mobilisées par la littérature,
les documents de premiére main, soit ceux des groupes, ne furent pas soumis a des criteres
de sélection outre que leur simple présence sur les sites. Par contre, les sources secondaires
furent sélectionnées en fonction de la présence, ou non, de certaines thématiques dans leurs
résumés (p. ex dans le cas des articles scientifiques). Nous avons cherché des textes
contenant les mots-clés suivants : confucianisme religieux, renouveau confucéen religieux
contemporain, rituels et sacrifices confucéens, nature religieuse du confucianisme, temple de
Confucius, sacrifice et piété filiale, groupes d’études nationales, académie littéraire,
associations confucéennes, le nom de chacun des groupes, confucianisme et activités locales,
confucianisme communautaire, sacrifices et rituels locaux, confucianisme et société
harmonieuse, confucianisme et civilisation spirituelle, confucianisme et gouvernement,

. I 181
confucianisme et politique'®'.

'8 Te Kongshengtang a un «blogue» vidéo (http:/www.56.com/h26/uv.videolist.php?user=pk95727)
permettant de visionner ses cours ou encore de voir certaines des activités publiques passées ; le Hall d’études
nationales du Devenir Vertueux posséde un « blogue » sur lequel on peut trouver une liste de nouvelles,
d’activités a venir et passées en plus de photos de ces derniéres (http:/blog.sina.com.cn/chengxiangxg) ; le
collége d’études nationales de Qufu a aussi un «blogue» couvrant des points similaires
(http://blog.sina.com.cn/qufushuyuan).

'8! Cette liste, quoiqu’incompléte, représente la grande majorité des thématiques recherchées lors de la collecte
de données secondaires. De la sorte, nous avons Iu et annoté plus d’une centaine de documents.
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Les enquétes de terrain

Tout d’abord, les enquétes terrain se divisent en deux parties : (1) les observations directes et
(2) les entretiens semi-dirigés. Nous tenons a mentionner que les observations directes ne
s’appliquent qu’a deux des cas a 1’étude, soit celui du Kongshengtang et du Hall d’études
nationales du devenir vertueux. En ce qui concerne les entretiens, la méthodologie étayée ci-

dessous fut appliquée dans 1’ensemble des cas.

Les observations directes

D’emblée, nous entendons 1’observation directe comme le fait d’« étre le témoin des
comportements sociaux d’individus ou de groupes dans les lieux mémes de leurs activités
[...]» (Peretz, 1998). Il est aussi important de spécifier que ces observations étaient non-
participatives. Nous avons adopté une posture « dissimulée » afin de pouvoir colliger des
informations plus riches lors des observations'™.

Nos observations directes sont en fait des cours et des séances d’information. Dans
les deux cas mentionnés ci-dessus, nous avons assisté a une séance de cours en compagnie
d’étudiants réguliers. Dans les deux cas, le chercheur principal était le seul « étranger » sur
les lieux. En ce sens, notre présence a possiblement influencé, au début (regards fixés,
observations par les étudiants du chercheur) I’environnement social du cours. Cependant,

aprés un moment, leur concentration se redirigea vers le contenu du cours et le professeur.

182 Nous sommes conscients que ce type de posture souléve certains problémes éthiques (p. ex les participants
ne savent pas que leurs actions, comportements et paroles sont mémorisés a des fins de recherche) (Lapperriére,
2009 : 320). Néanmoins, nous pensons qu'il faille mettre un bémol sur l'impact relatif de la dissimulation : étant
le seul étranger sur les lieux, l'intention de méme que la présence ne pouvaient pas étre totalement dissimulées
aux yeux des participants.
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Nous soulignons donc que la présence du chercheur a effectivement eu une influence.
Néanmoins, nous jugeons cette derniére marginale.

Nous avons choisi ces situations en fonction de deux critéres bien précis.
Premiérement, leur pertinence dans la problématique concernant le rdéle des groupes
confucéens dans la gouvernance. Selon nous, ces salles de cours forment la matrice du
renouveau confucéen populaire en Chine. Deuxiémement, nous les avons choisis en fonction
de leur accessibilité (Spradley, 1980: 39). Nous entendons ici l'accessibilité au sens de
« facile d'acceés » et de « ouvert a la présence d'observateurs ».

Dans le site du Hall, a I’extérieur de la période de cours, nous avons pu discuter avec
plusieurs individus (échanges informels) afin de voir leur appréciation du cours. Nous ne
considérons pas ces discussions comme étant des entretiens principalement du fait qu’elles
¢taient non-sollicitées. Nous sommes plus enclins a qualifier le bilan de ces interactions
comme un constat d’observation basé uniquement sur des impressions du chercheur principal.

Lors des observations directes, nous n’avons pas pris de notes en présence des
participants. Selon Lapperriére, ce geste aurait pu les indisposer (2009). Nous avons par la
suite €écrit nos impressions et réflexions, sous forme de notes synthétiques (Lapperiére, 2009 :
328) dans un journal de bord. Ce dernier s’est avéré étre un outil important dans la
catégorisation des observations et dans I’utilisation des informations durant la rédaction du
présent projet'™. Cela a également facilité notre processus d’interprétation et de présentation
des données (Ezzy, 2002 : 71-2).

Enfin, en faisant des observations directes, nous cherchions un type d’information

précis, soit le discours confucéen de ces groupes tel qu’il est transmis aux participants.

'8 Nous sommes au fait des questions qui pourraient étre soulevées quant & 1’utilisation de ce type de journal :
probléme entre ce qui a été dit et ce que le chercheur rapporte). Dans le but d’atténuer quelque peu ce probléme
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Les entretiens semi-dirigés

D'abord, compte tenu du contexte culturel particulier, nous avons d'emblée mis de coté
l'entretien dirigé'®*. Ce dernier, de par son cadre contraignant, peut rendre le participant
suspicieux (Tsai, 2010: 261). Aussi, le probléme de la traduction de certaines notions nous a
interpellé. Certains mots, notions ou encore caractéres — idéogrammes — ne veulent pas
dire la méme chose pour tous (larossi, 2006: 85-6 ; Suchman et Jordan, 1990: 233).
L'entretien dirigé ne peut pas rendre compte de ce type de variance qui est cruciale pour nous.
Nonobstant ces défauts, il a 'avantage de poser clairement la distinction entre le chercheur et
le participant (Biemer et Lyberg, 2003: 154) tout en étant plus rapide et offrant des réponses
plus claires.

Nous avons plutot opté pour une approche conversationnelle, soit I'entretien semi-
dirigé. Ce type d'entretien laisse place au participant et le rend plus a l'aise. Ce faisant, il est
plus @ méme de partager des informations (Tsai, 2010: 262). Le type conversationnel crée
aussi une meilleure relation de confiance, maximisant ainsi la qualité des données colligées.

Plus précisément, pour ce qui est des entretiens semi-dirigés, a la suite du repérage et
des premiers contacts par le biais de courriers €lectroniques, nous nous sommes déplacés
dans les quatre villes afin de rencontrer nos participants. En ce sens, nous avons procédé a
des entretiens face-a-face (FtF)'™®.

L'entrevue FtF nous a permis de colliger des données sur I'environnement et sur le

participant qui vont au-dela de l'aspect verbal (p. ex. réaction physique a la suite d'une

' Nous avons basé notre sur choix sur la réflexion de Tsai (2010: 260).
'3 Nous n’avons pas eu besoin de faire des entretiens téléphoniques ni électroniques (p. ex par I’intermédiaire
d'applications comme Skype).
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question, moments d'hésitation, etc.). Cependant, de par la nature synchronique de I'entrevue
FtF, nous avons du porter beaucoup plus attention aux questions pos€es ainsi qu'aux réponses
données. Aucun des participants n’a annulé les rencontres mises a 1’horaire.

Nous avions choisi de faire des entrevues de type « culturelle »'*°. Nous cherchions,
a l'aide d’une question large préétablie, a mettre I'accent sur les normes, les valeurs et la
compréhension qu'ont les sujets interrogés de I'objet qu'est le confucianisme.

Tous les entretiens eurent lieu dans les unités de travail (danwei, & i) des individus.

Ces dernieres sont par le fait méme les locaux des groupes faisant partie de I’échantillon. Au

total, nous avons conduit 6 entretiens avec 8 personnes'®’

. Nous avons également conduit un
entretien avec une personne qui ne fait pas partie de 1’échantillon. Nous avons obtenu le
consentement oral des participants pour (1) procéder a I’entretien et (2) prendre des notes
durant ce dernier. Dans trois cas sur six, il y eut des témoins des conversations (c’est-a-dire

que nous nous trouvions dans un bureau public)'*®. D’ordre général, les entretiens ont duré

en moyenne soixante minutes.

Canevas de discussion

Les entretiens semi-dirigés sont centrés autour d'une seule question générale : « ruxué, rujia,
rujido, you shéme qitbié ? [ %, &%y ¥, 3 ©* 23 % ?2]» (Quelle est la différence

entre le confucianisme (Scholastique), le confucianisme (€cole de pensée), le confucianisme

18 1 a distinction qui est faite entre I’entrevue topique et culturelle est mieux rendue par Herber Rubin et Irene
Rubin. (1995: 195)

8711 y avait deux personnes présentes pour les entretiens du groupe Kongmiao et de la fondation Confucius. En
tout, on dénombre cinq hommes et trois femmes. Cette donnée n’a pas d’importance analytique pour notre
recherche.

'8 Ces cas sont: le Hall d’études nationales du devenir vertueux ; 1’association internationale du
confucianisme ; collége d’études nationales de Qufu.
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'8 Nous avons choisi cette question ouverte du fait qu’elle demande une

(religieux)
démonstration comparative, descriptive et analytique de la part du participant. Elle touche
¢galement la question du confucianisme religieux, ce qui est I’un des points de départ de
notre réflexion'*”.

Suite a cette question initiale, nous avons structuré l'entretien autour d'une stratégie
de relance basée sur la reformulation (ex. reprendre certains mots de la réponse et insister sur
ceux-ci, etc.) et 'approfondissement. Ces deux techniques ont pour objectif de faire préciser
certains éléments a l'interlocuteur en utilisant les mots de sa réponse. Nous avons terminé les
entretiens a l'aide de questions dites plus « fermées ». Celles-ci visent I'obtention
d'informations complémentaires en lien avec les thématiques discutées.

Durant la période de questions plus « ouvertes », nous avons demandé 1'opinion de

l'interlocuteur concernant le troisiéme terme (rujido, 15 4<) afin de situer le groupe dans le

débat plus large portant sur le confucianisme et son statut en Chine contemporaine. Par la
suite, nous avons mis l'accent sur les multiples types de renouveau du confucianisme en
Chine pour ensuite mettre 1'accent sur le réle des groupes locaux.

Pour ce qui est des questions fermées, elles varient en nombre et longueur en fonction
du groupe et des interlocuteurs. En ce sens, étant donné les informations données d'emblée
par ceux-ci, les précisions demandées n'étaient jamais les mémes.

Suite a cela, nous avons amorcé une discussion sur leurs activités. Enfin, cette relance

avait également pour but d’aborder la question de la fonction du confucianisme. Ici, on a

'8 Selon nos observations, aucun des participants n'a laissé transparaitre de signes d'inconfort vis-a-vis cette
question.

% Nous avons également choisi cette question en fonction de sa relative « neutralité » politique. Malgré le fait
que le confucianisme ne soit pas reconnu comme une religion, les termes le désignant ainsi (7, ) sont loin
d'étre interdits du discours académique en Chine continentale. Ceci dit, la problématique de la sensibilité
politique des questions se pose dés lors que l'on procéde a des enquétes terrain dans des pays non-
démocratiques (Tsai, 2010: 246)
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ramené la conversation vers les discours officiels (harmonie sociale et civilisation spirituelle)
en soulevant notamment la question de I’utilisation du confucianisme par le gouvernement
(par le biais de discours).

Nous cherchions ici trois types d’informations : la compréhension du participant des

trois termes mentionnés (5 %, & &, 15 #r); saisir le sens et I'importance que donne le

participant au confucianisme en Chine et enfin, comprendre les liens entre le gouvernement
et le confucianisme, son utilisation sous forme discursive. Ces informations forment aussi les
grandes lignes, voire les thématiques, recherchées durant les entretiens.

Comme en témoigne le paragraphe précédent, nous avions effectivement une liste
d’¢léments de vérifications, de points a couvrir durant nos entretiens. Nous voulions
ultimement entendre les participants sur le role du confucianisme, religieux ou non, dans la
société chinoise contemporaine. Plusieurs de ces groupes ont d’ailleurs directement li¢ le
confucianisme a la sphere politique. Nous y reviendrons durant I’analyse.

Notre canevas de discussion était thématique plutdt que systématique et nous avons
da adapter nos stratégies de relance en fonction des réponses des participants. En ce sens, le

nombre exact de questions posé varie grandement d’un participant a 1’autre.

L’Echantillon

Dans cette partie nous traiterons essentiellement de notre méthode de repérage et de sélection

des sites qui forment 1'étude de cas. Nous ferons également une bréve présentation des
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groupes qui constituent notre échantillon''. Nous terminerons cette section sur une bréve

réflexion portant sur la représentativité de notre échantillon.

Repérage, sélection et type d’échantillon

Nous décrirons dans cette partie notre méthode de repérage des sites qui forment notre
¢chantillon. Nous expliquerons ensuite comment nous avons procédé pour sélectionner les
cas et les participants. Enfin, nous discuterons des limites et poserons quelques
commentaires en liens avec notre échantillon.

Tout d'abord, nous n'avons pas choisi au hasard nos groupes. En nous basant sur la
littérature existante la plus proche de notre sujet (Billioud et Thoraval, 2008 ; 2009), nous
avons décidé d'orienter nos recherches préliminaires du coté d'Internet. Un des sites qui a

192 .. .
0'2. Nous avons choisi ce dernier

particulierement retenu notre attention est confucius200
principalement en raison de ses publications. Plusieurs d'entre elles proviennent d'individus
connus dans le champ des études confucéennes en Chine et ailleurs. L'importance des
participants de ce « blogue » a été soulevée par d'autres auteurs (Ownby, 2009 ; Makeham,

2008 ; Billioud et Thoraval, 2008). C'est sur ce dernier que nous avons trouvé les liens de

. . , . , . 1
plusieurs groupes que nous avons par la suite contactés par courrier électronique’”” .

I Des données topologiques seront offertes dans leur chapitre respectif.

192 www.confucius2000.com

' D'autres furent également contactés par téléphone, et dans deux des cas, par le biais de la messagerie
instantanée chinoise QQ (7éngxun, *471). Certains chercheurs pourraient vouloir déconsidérer 'usage de ce
type de messagerie. Cependant, c'est la plateforme de messagerie la plus utilisée en Chine (on y retrouve prés
de 100 millions d'usagers a n'importe quel instant de la journée [http://im.qq.com/online/index.shtml]. D'ailleurs,
une importante partie du service a la clientéle et des pratiques de consultations en temps réels se fait maintenant
par le biais de QQ (Dong, Sun et Xiang, 2005).
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A la suite des réponses obtenues, positives et négatives'**, nous avons constitué notre
¢chantillon de répondants. En ce sens, compte tenu du fait que nous ciblions d'emblée notre
population, notre échantillon est basé sur le choix par attributs « sample by attributes ». Ce
dernier fait partie des échantillons non probabilistes (Gravetter et Forzano, 2011: 151), ce
faisant, la sélection des participants suit le principe de 1'échantillon de convenance (Patton,
1990 : 169-86 ; THCU, 1999: 22)'°. Nous avons choisi les participants aux entrevues en
fonction de deux critéres (1- Ils font partie d'une organisation confucéenne ; 2- Ils occupent
des postes de premier plan dans ce méme groupe). Nous devons également ajouter que les
participants sont, dans tous les cas sauf un (le Kongshengtang), les mémes personnes qui ont
répondu a nos courriers électroniques durant la période de repérage. Ceci dit, ces individus
remplissent les deux critéres modestes de sélections mentionnés ci-dessus.

Cette méthode de convenance, selon Patton, est dite plus simple et moins colteuse
(1987: 58). Nous ne sommes pas d'accord avec lui, et ce, pour tous les cas. Par exemple, pour
nos enquétes terrain, nous avons du voyager dans plusieurs provinces et villes afin de
pouvoir rencontrer les participants. Compte tenu des ressources limitées que nous possédions
pour mener a bien ce projet, nous pensons que de selectionner des participants pertinents a
notre objet d'étude fut un choix indiqué dans le cadre de notre recherche. Nous sommes
cependant conscients du fait que nos choix sont ici arbitraires et que la question de la
sélection des participants demeure un sujet épineux, tout comme le choix des critéres de

sélection des participants.

14 Sur douze groupes contactés, seulement six nous ont répondu et acceptés de nous recevoir. Compte tenu de
la nature non-probabiliste de notre échantillon et du fait que les deux types de groupes (d’initiative locale et
gouvernementale) soient représentés, les refus n’auraient probablement pas amené d’¢éléments drastiquement
différents de ceux déja recueillis.

15 Nous sommes conscients des problémes ou des objections qui pourraient étre liés a I'usage de ce type
d’échantillon dont la seule logique réside dans 1’« aisance » (p. ex probléme quant & la généralisation).
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Présentation et justification des sites

Par souci de clarté et de précision, nous avons premicerement décidé de présenter notre
¢chantillon de fagon géographique du Nord au Sud. Cependant, nous tenons a dire que la
représentativité géographique n’est pas pertinente pour notre étude'*®.

Pour réaliser notre projet de recherche, nous avons choisi six sites se trouvant dans
quatre villes. Ces derniéres sont marquées par I’action des groupes confucéens et sont faciles
d’acces'’.

Premi¢rement, nous avons choisi la ville de Beijing, et ce, pour plusieurs raisons. Elle
est, tout d’abord, la capitale du pays, et on y retrouve une concentration intéressante de
groupes, d’associations, d’écoles et d’universités liées au confucianisme. Nous entendons ici
qu’il y existe des groupes confucéens, des écoles privées confucéennes et des chaires
d’études ou de recherche sur le confucianisme. En ce sens, Beijing est, pour notre recherche
un choix incontournable. En plus, du fait que notre recherche porte sur le possible role du
confucianisme dans la gouvernance, il était obligatoire de faire des enquétes dans le centre
politique du pays.

De nos six sites, trois se situent a Beijing'”®. Le premier, qui se situe dans I’académie

1"z

impériale (Guozijian, E + ), est le Hall d’études nationales du devenir vertueux
(chéngxian guoxué gudn, = - E % #E). Nous ne parlons pas ici du musée, mais bien d’une

académie privée, pour enfants, se trouvant en ses murs. Ce site est le premier de ceux que

1% Néanmoins, la dispersion des cas nous a permis de réfléchir & d’autres hypothéses de recherche, notamment
dans le cas de Shenzhen. Cette ville est située trés prés de Hong Kong, lieu dans lequel le confucianisme est
officiellement une religion.

7 Dans notre cas, les villes étaient toutes accessibles par voies ferroviaires.

1% Nous tenons a mentionner que ceci, le fait que trois de nos cas se situent & un seul endroit n’influence pas la
classification et I’analyse dans le cadre de notre étude.
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nous qualifierons de groupes d’initiative locale. Le second site est le Temple de Confucius de
Chine (Zhongguo Kongmiao wdng, * [E3* k). Situé dans de luxueux locaux dans un
hoétel a Beijing, ce groupe, affili¢ directement aux quartiers généraux des instituts Confucius
(Gudjia han ban - Kongzi xuéyuan zongbu, E) #* # -3+ F [ & %), est d’initiative
gouvernementale'®’. Le troisiéme site, qui ne s’apparente pas aux deux premiers, est celui de
I’association internationale confucéenne (Gudji ruxué lianhéhui, F)F=15 % 8% & £ ). Ce
groupe est différent en ce sens qu’il n’est pas un groupe dit local. Cependant, la fonction de
cette association, pour notre étude de cas, se situe au plan de la comparaison : nous voulions
voir si une association en relation constante avec d’autres pays participait également a la
gouvernance. Enfin, et nous ne comptons pas cette rencontre comme un site a proprement
parler, nous avons rencontré le directeur du bureau des affaires confucéennes de I’institut des
religions du monde de 1’académie chinoise des sciences sociales (Zhongguo shehui kexué
xuéyuan, shijié zongjiao yanjitisuo, rujiao yanjii zhongxim, ¥ Eit 2 £ Ffn - £ | 7 K
Fyar GmEREy o).

Deuxiémement, nous avons choisi la capitale provinciale du Shandong (1 %), Jinan
(i% @ ). Cette derniere fut sélectionnée pour deux raisons. On retrouve a Jinan une industrie
florissante du confucianisme (p. ex industrie touristique culturelle [wénhua liyéu gongsi, <
it %z % o ], industrie de marchandises confucéennes [wénhua chdanye, = it 7 JI']) de

méme que plusieurs associations et fondations de grande importance en matiere de

.. 200 . C ey oy . . .
confucianisme” . Le site que nous avons choisi a Jinan est la fondation Confucius de Chine

199 Cest d’ailleurs a cet endroit que 1’on nous mentionna 1’existence du groupe se trouvant dans le musée de
I’académie impériale.

2% A noter, nous avons contacté deux centres de recherche sur le confucianisme de I’Université du Shandong et
de Jinan. Cependant, personne n’a voulu nous recevoir.
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(Zhongguo Kongzi jijinhui, ¥ E)3t %+ & & £). Cette derniére est la plus importante en Chine
en matiere de confucianisme. Elle fait partie des groupes fondés par le gouvernement et est
aussi responsable de la mise en place et de I’ouverture des instituts Confucius a travers le

monde (Kongzi xuéyuan, i + % ). Elle est aussi trés pres de 1’ Association Confucéenne

internationale®”'. Ceci dit, la fondation posséde plusieurs bureaux dans de multiples villes a
travers la Chine**.

Notre dernieére ville est la zone économique de Shenzhen (/% 3#"). Nous avons

principalement choisi ce site en raison de la différence historique qu’il entretient avec les
autres. Shenzhen est une ville qui a émergé a partir de hameaux de pécheurs et qui, selon la

croyance populaire, est un « désert culturel » (wénhua shamo chéngshi, = it 75 55+ )™
Le groupe que nous avons identifié et choisi est le Kongshengtang (3 3 % ). Ce groupe se

place dans la catégorie d’initiative locale. Ce dernier, aussi géographiquement prés de Hong
Kong, revét une importance partiucliére pour nous™*.

Enfin, nous tenons a dire que notre échantillon ne prétend pas étre représentatif sur le
plan national. Néanmoins, notre sujet de recherche étant encore en défrichage, tous les cas ci-

dessus énumérés ne sont pas mobilisés par la littérature existante et constituent 1’un des

apports principaux de notre recherche.

1 par exemple, c’est la fondation qui a payé le buste de Confucius qui se trouve dans le hall d’entrée de
I’association.

2211 y a notamment un de ces bureaux a Qingdao, endroit ot nous étions basés durant une grande partie des
enquétes terrain (Zhongguo Kongzi jijinhui Qingddo banshichu, » E3“+ #k & £ § § #. % %). Nous avions
d’ailleurs demandé la permission au quartier général de la fondation (zongbu, % %) a Jinan

293 Carrico souligne d'ailleurs que ce point est soulevé par des individus de différentes régions en Chine (2012:
32).

2% 11 existe & Hong Kong l'académie confucéenne (Kongjido xuéyuan, 3* % % I), et le confucianisme y est

reconnue comme une religion.
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Meéthodes d’analyses

Premiérement, considérant la nature qualitative des données colligées, nous n’avons pas
procédé a un codage afin de quantifier nos résultats. Nous présentons nos données sous une
forme plus traditionnelle, soit un texte narratif relatant les observations (Miles et Huberman,
1994 : 29). Ceci dit, la difficulté dans l'utilisation des données qualitatives vient du fait que
les méthodes d'analyse ne sont pas, contrairement aux études quantitatives, clairement
formulées (Miles, 1979: 591).

Nous avons pris les données (notes d’entretiens, sources documentaires premicres et
secondaires, observations®”) qui sont d’abord dispersées et peu structurées et avons tenté
d’en faire une présentation plus systématique. Nous avons donc procédé a une certaine
condensation > des données (segmentation par thématiques et par type d’information
[Boeije, 2010 : 77]) afin de pouvoir analyser ces derniéres.

En ce sens, I’analyse des données débute lorsque 1’on commence a les mettre en
forme, que 1’on puisse commencer a voir des tendances, des relations ou des possibles
réponses aux questions de recherches (Boeije, 2010 : 76 ; Bogdan et Biklen, 1992 : 153).

Notre méthode d’analyse allie [’interprétativisme et quelques points de
I’anthropologie sociale, le tout basé sur le processus de saturation. D’abord, nous avons
décidé d’utiliser I’interprétativisme du fait que nous savons que nos participants ont leur

, . .. , N 2 .
propre compréhension et conviction du phénoméne®’’ et que nous voyons nos entretiens avec

ces derniers comme co-¢élaborés (Miles et Huberman, 1994 : 23). Aussi, en utilisant cette

2 Le texte brut, soit les notes de terrain (entretiens et sources documentaires premiéres) est difficile a
manipuler sans principe organisateur.

2% En anglais, on utilise parfois I’expression « reassembling data » (Boeije, 2010 : 77) ou encore « repackaging
data » (Miles et Luberman, 1994: 92)

207 Cest aussi ce que nous cherchions & comprendre.
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méthode, nous avons porté notre attention non seulement sur les faits, mais bien sur
l'interprétation de ces derniers par les acteurs. Néanmoins, contrairement au postulat de base
de l'interprétativisme, nous ne pensons pas que les phénomeénes peuvent seulement étre
compris par le biais de l'interprétation des acteurs.

Ensuite, pourquoi parler d’anthropologie sociale’”™ 2 Selon nous, ce choix découle
logiquement du choix de I’échantillon et du type d’observation. Notre étude implique un
contact avec une communauté donnée (groupes confucéens), elle suppose une attention
portée a des événements courants et une participation directe ou non aux activités locales*”’.
Nous mettons également I’accent sur la perspective des individus de méme que sur leur
interprétation du phénomeéne (p.ex fonction et role du confucianisme dans la société).

Enfin, nous employons, et ce, a plusieurs endroits, la méthode comparative. Elle sert
a sert a décrire les variations qui se trouvent a l’intérieur du phénomeéne observé par
I’intermédiaire de comparaisons entre les divers sites. La comparaison suppose que le
phénoméne différe, dans sa manifestation, selon I’environnement social ou géographique
(Boeije, 2010 : 77-8). Nous abondons dans cette direction. En ce sens, la comparaison nous a
aidé a identifier les différences existantes entre les sites. Elle nous aussi permis d’identifier
les différents types de groupe de méme que de souligner leurs divergences en matiére de
confucianisme.

Cet assemblage de trois méthodes d’analyse (interprétativisme et anthropologie
sociale chapeautée par la comparaison) nous a donné la possibilit¢é de répondre a nos

questions de recherche et a valider notre hypothése principale concernant la participation (p.

2% Nous savons qu’il existe des inconvénients a I’usage d’une telle méthode. Par exemple, des recherches de ce
type tendent a étre plus descriptives qu’analytiques et la collecte des sources devient 1’enjeu central de 1’étude.
Les préoccupations sont moindres quant a la signification théorique.

2% Nous tenons a rappeler que nous avons procédé a des observations directes non-participatives.
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ex les différents moyens) des groupes confucéens a la gouvernance locale. Certes, nous
sommes conscients qu’il existe d’autres méthodes d’analyse pour les données qualitatives®'”,

cependant, le choix de celles mentionnées ci-dessus nous semblait le plus justifié.

Systéme de romanisation des caractéres chinois et traductions

Tout au long du texte, nous avons fait usage de concepts et de notions en chinois. Ce faisant,
. - 211 : s s \
en plus des traductions francaise” de ces derniers, nous avons romanisé les caractéres

chinois suivant le systéeme de translittération pinyin (4% § ). Ce dernier est reconnu

officiellement par le gouvernement chinois. Nous avons €galement choisi de conserver les

tons (sheng, #) afin de rendre la romanisation la plus précise possible. Néanmoins, nous

avons décid¢ de garder la romanisation Wades-Giles de certains termes déja acceptés dans la
littérature (p. ex Tsinghua [Qinghua], Chiang Kai-Shek [Jiang Jieshi]. Il est également
important de noter que les noms chinois ont été écrits suivant la formule suivante : nom de
famille, nom (p. ex Hu Jintao).

Les traductions des caracteéres ou encore des expressions chinoises présentes dans le
texte sont libres. Néanmoins, nous avons fait vérifier la validité et la précision de 1'ensemble
de ces dernieres. Aussi, une grande partie des caractéres chinois mis dans le texte
représentent des phrases, des termes ou encore les mots exacts de certaines de nos
interlocuteurs. Nous avons choisi d'utiliser leurs termes afin de rendre la recherche, de méme

que ses conclusions, les plus précises que possible.

219 par exemple les analyses narratives (narrative analysis) et les analyses culturelles et sémiotiques (Cultural
studies and semiotics) (Boeiji, 2010 : 100-3)

2T A noter, pour des raisons de clarté et de structure syntaxique, nous avons parfois opté pour la traduction
anglaise de certaines termes/phrases, et ce, surtout dans les bibliographies.

92



Conclusion

Ce chapitre de méthodologie avait pour but de décrire de quelle fagon s’est effectuée la
collecte de données ainsi les méthodes d’analyses utilisées dans la thése. Nous savons trés
bien que notre méthodologie n’est pas parfaite, cependant nous avons fait ce travail de
réflexion au mieux de notre connaissance afin d’offrir une vision exhaustive de ce que nous

avons fait pour mener a bien ce projet de recherche.
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Présentation : les groupes « ascendants »

Les sites qui sont présentés dans les deux prochains chapitres (3 et 4) représentent ce que
nous avons appelé des groupes « ascendants ». D’origine privée ou encore populaire, ces
groupes n’ont que des contacts formels avec les instances étatiques. Ils ne sont pas,
contrairement aux groupes « descendants» inféodés a I’Etat. Nos deux sites, le
Kongshengtang et le Hall du devenir vertueux, sont tous deux le fruit d’initiatives privées. A
ce titre, ils ne possédent pas les mémes moyens financiers et organisationnels que les groupes
« descendants ».

De fagon générale, dans les deux chapitres suivants nous ferons une présentation de
I’institution, ses objectifs et fonctions et ses activités. Nous étayerons, lorsqu’appropri¢s, les
résultats des observations directes. Ensuite, nous aborderons la question de la participation a
la gouvernance ainsi que celui de la religiosité — ou non — confucéenne. Enfin, nous classons,
en fonction des pratiques et discours, les groupes dans le débat plus large qu’est le renouveau

confucéen en Chine par le biais de la typologie offerte par Ai Jiawen (2008; 2009).
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Chapitre 3

Le Religieux confucéen du Kongshengtang de Shenzhen : de pratiques locales a

gouvernance morale.

«HRDZRDFS ARSI B ME 2 Rk P Y AL

mEREBE Aipigy B AR

Depuis la fin des années 1980, plusieurs chercheurs se sont intéressés au renouveau du
Confucianisme en Chine continentale (Dalu rijia fuxing, =~ I & & =) (Adler, 2006 ; Ai,
2008; Bell, 2010 ; Billioud et Thoraval, 2009 ; Bresciani, 2001 ; Fan, 2011; Makeham,
2008)*'?. Certains ont d’ailleurs suggéré que ce renouveau prenait une tangente religicuse
(Billioud et Thoraval, 2008; Tu et Tucker, 2004 ; Yao et Zhao, 2010 %" ). Plusieurs
recherches consacrées a ce phénomeéne se penchent sur les discours plus « radicaux » de

certains « intellectuels »*'* chinois (p.ex Jiang Qing [ 3% % ]*"°, Kang Xiaoguang [ % pz ],

Chen Ming [F# B ])*!". D'autres appuient leurs arguments sur la prévalence de certains rituels

212 Concernant le sujet du renouveau confucéen Chine, la liste des sources serait trop longue pour offrir une part
représentative des recherches en traitant. Pour cette raison, nous avons décidé de n'en choisir que quelques-uns.
213 Voir la note 1.

214 Les mots «radicaux» et «intellectuels» sont mis entre guillemets pour différentes raisons. En ce qui concerne
la question de la radicalité des discours, compte tenu du point référentiel — les autres discours sur le sujet et les
discours qui sont permis par le Parti — nous les considérerons ici comme radicaux. Enfin, nous avons choisi,
surtout concernant les cas de Jiang Qing et Kang Xiaoguang, de mettre le mot intellectuel entre guillemet. Nous
voulons ainsi signifier que ce statut d'intellectuel est loin de faire 1'unanimité a leur égard dans les cercles
académiques chinois reconnus (p. ex 1'Académie des Sciences Sociales Chinoise).

3 Jiang Qing, juriste de formation, prend part au débat sur le confucianisme religieux depuis la fin des années
1980. 11 est d'ailleurs vu comme une des grandes figures du renouveau religieux confucéen.

216 Kang Xiaoguang est professeur a temps partiel (école de politique et d'administration) a Tsinghua. Il est
aussi trés proche de Zhu Rongji.

*!7 Directeur du forum électronique « La voie originelle » (yudn dao, % if ) et du journal électronique

« Confucian Post » (rujia you bao, 5 7dRIE).
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publics (p. ex. le sacrifice a Confucius [ji Kong, %= 3*], la révérence aux ancétres [Ji zu, =

4 ], etc.). Pour les premiers, les discours d'intellectuels « radicaux » en matiére de renouveau

religieux, ses possibles liens avec le Parti communiste (PCC) et le futur politique de la Chine
forment une base intéressante de recherche (Owby, 2009; Bell et Jiang, 2012; Bell et Fan,
2013). Pour les autres, les rituels publics ne sont pas authentiques et ne représentent pas le
religieux confucéen (Billioud et Thoraval, 2009 : 100-1; Wang, 2011 : 108). Cependant, il
existe, selon eux, du religieux confucéen d'initiatives populaires (minjian rijia, % j# & 3"
en dehors des pratiques soutenues par 1'Etat (Billioud et Thoraval, 2008 ; 2009). C'est dans
cette perspective que nous voulons inscrire ce chapitre. Tout comme les études plus
anthropologiques de Billioud et Thoraval (2007; 2008; 2009), nous avons décidé de mettre
I'accent sur les dimensions locales du confucianisme en Chine continentale. Pour ce faire,

notre chapitre portera sur le site du Kongshengtang (3* 3 %) de Shenzhen (;E#")*". Ce

faisant, nous nous intéressons aux modalités d'expression religieuses du Kongshengtang, ses
dimensions associatives ainsi que son insertion dans le débat plus large qu'est le renouveau
du confucianisme en Chine. Notre principale hypothese est que le Kongshengtang, par
l'intermédiaire de ses activités (p. ex rituels publics et cours) et de son discours religieux et

moralisateur, participe a la gouvernance (zhili, /»32) locale de Shenzhen. Il vient de cette

facon rejoindre le discours du Parti en matieére d'harmonie sociale.
D'abord, nous ferons une mise en contexte qui nous permettra de comprendre le
milieu dans lequel émerge et évolue le Kongshengtang. Ensuite, nous présenterons

l'institution, ses activités (p. ex sacrifices publics, cours, service de mariage confucéen, etc.),

1% Ce terme employé par Billioud et Thoraval (2008 ; 2009) est contesté dans le milieu académique chinois.
219 Cet article est le résultat de données colligées au cours de plusieurs enquétes terrains menées durant 1'été
2012 a Shenzhen et a Beijing.
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son maitre a penser, Zhou Beichen (% #* /&) et la vision du confucianisme qui y est

véhiculée. Enfin, et c'est 1a le point principal de notre thése, nous aborderons plus
précisément la question de la gouvernance en Chine. Nous soutenons d'emblée que le site du
Kongshentang ne cadre pas dans les observations et conclusions générales étayées sur ce
sujet (Oakes et Sutton, 2010). Au contraire, il se démarque de 1'approche « descendante » du
controle étatique des pratiques rituelles et culturelles ¢élaborée par Oakes et Sutton (2010).
Nous terminerons cette partie par une bréve discussion sur la question du religieux local et
tenterons aussi de voir dans quelle mouvance du confucianisme (i.e. socialiste, libérale, «

confucéenne »*2° [Al, 2008]) il s'insere [Table 4 ; 5 ; 6].

Shenzhen : un « désert culturel »?

221

Au début de la politique de réforme et ouverture (Gdigé kaifang, ¥ d = #x) = | Shenzhen

fut choisi comme une des premiéres zones économiques spéciales (ZES)*** (Zhonggud jingji

teqi, ¥ E %% # ) en 1980, pour I’expérimentation de I’introduction de 1’économie de

marché en Chine. Ce statut, ainsi que la grande réussite de son modéele de développement lui

ont apporté des avantages économiques, mais €galement des priviléges politiques dans

% Le terme employé par Ai est « Confucian ». Cela dit, ce terme semble indiquer une mouvance plus «
authentique » du confucianisme. Les « confucéens », contrairement aux libéraux et aux socialistes, pratiquent le
confucianisme « tradtionnelle » (p. ex rites, sacrifices aux ancétres, etc.).

221 politique économique chinoise lancée en 1978 par Deng Xiaoping et adoptée durant le 11 Congrés du Parti
communiste chinois.

222 Les zones économiques spéciales sont des espaces qui bénéficient de régimes avantageux pour les
investisseurs étrangers (p. ex absence de taxes, de frais de douanes, contraintes juridiques faibles, etc.).
Commencées en 1979, ces ZES, qui parfois sont des provinces entiéres (p. ex 1'lle de Hainan [Hdindn ddo, % %
& ], sont présentes dans plusieurs régions de la Chine. On en compte d'ailleurs trois dans la province du
Guangdong, soit les villes de Shenzhen, Zhuhai (3% /% ) et de Shantou (;1 ).
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différents domaines. Ceci se traduit par une plus grande autonomie face au gouvernement

provincial du Guangdong (7= #*).

Sa proximité géographique avec Hong Kong facilite les échanges économiques, mais
aussi sociaux, culturels, voire méme politiques. Certains de ces ¢léments s'y sont d'ailleurs
infiltrés, notamment apres la rétrocession de Hong Kong en 1997 (p. ex certaines
composantes des religions locales, comme des rituels taoistes [Wen, 2011]). Cette nouvelle
métropole est aussi le réceptacle d'importantes migrations internes diversifiées. La ville est
passée de 80,000 habitants a la fin des années 1970, a plus de 12 millions actuellement. De
ce chiffre, on compte une population « flottante » d'environ 6 millions d'individus (Fan et
Whitehead, 2011 : 14). Enfin, pres de 90 % de la population « locale » n'est pas originaire de
Shenzhen (idem).

Ces caractéristiques ¢économiques, sociales, démographiques et politiques lui
permettent de pouvoir s'approprier les nouveaux modeles et idées, et ce, malgré sa réputation

r ’ \ — \ ’ ) D R N X . ..
de «désert culturel » (wénhua shamo chéngshi, < i* /533 7 ), de ville sans tradition,

sans histoire (Guldin, 1997 : 59). En ce sens, les résidents de Shenzhen adaptent et adoptent
des pratiques d'autres endroits a leur héritage culturel (Fan et Whitehead, 2011 : 15). Cette
quéte spirituelle des habitants de Shenzhen est motivée, selon Fan et Whitehead, par un désir
individuel de renouveau moral. La « banqueroute morale » (Ibid : 18) serait la source de cette
recherche. La nouvelle classe moyenne®* veut combler le vide laissé par les réformes et la

richesse récemment acquise®. Ces derniers, mais aussi la population en général, ont

223 Ce point fut soulevé par Zhou Beichen. Entretien 4 Shenzhen le 30 mai 2012.

24 Cette quéte n'est pas propre seulement a la classe moyenne, les migrants sont eux aussi en quéte de
spiritualité, d'ancétres ou encore d'identité.

3 En effet, il existe cette considération répendue en Chine que le Guangdong et la ville de Shenzhen possédent
un fort potentiel économique tout en étant des lieux dépravés, chaotiques, enclin aux viols, aux vols, etc.
(Carrico, 2012: 33).
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maintenant plusieurs options spirituelles sur le marché religieux local (Yang, 2006) et ne
s'intéressent qu'en partie aux offres du « marché rouge » (marché officiel, reconnu et autorisé
par 1'Etat)**®. IIs cherchent plutdt la rédemption dans le syncrétisme offert par plusieurs
initiatives locales qui ont un coté pratique et ceuvrent a servir la vie spirituelle de fagon
rapide.

Le gouvernement de la ville de Shenzhen cherche aussi a remédier a la situation
depuis la fin des années 1990 en construisant plusieurs espaces publics (p. ex hall de
musique, des parcs, des théatres, etc.). Cependant, derriére ce miracle économique, les
conflits et les problémes sociaux deviennent de plus en plus préoccupants®>’, notamment
aprés la crise économique mondiale de 2008. Cette derniére a frappé de plein fouet les
régions cotieres chinoises, dont Shenzhen. Des centaines d’usines ont fait faillite et des
milliers de travailleurs migrants chinois ont perdu leur emploi, et ce, souvent sans avoir regu
leurs indemnités de licenciement (Huang et Chen, 2010: 68). Le mécontentement populaire
force le PCC a réagir, et ce, afin d'éviter le désordre social. C'est ainsi que plusieurs projets

de réformes, allant dans le sens du concept de « société harmonieuse » (héxié shehui, fo+¢ it
£ ), ont vu le jour.

A Guangdong, ce concept s'est traduit par l'entremise du slogan local : « Guangdong

heureux » (xingfit Gudngdong, % 4&J #*). Ce dernier, qui abonde dans le sens de la société

harmonieuse, implique la mise en responsabilité de tous et toutes dans la création du bonheur

collectif et I'importance de l'ajustement du gouvernement. On pense ici a la réforme du

26 Yang (2011) met en scéne un triple marché du religieux : noir-rouge-gris. Le marché rouge est formel et
inféodé a I'Etat et est constitué des 5 grandes religions reconnues (Christianisme, Bouddhisme, Islam,
Protestantisme, Taoisme). Le marché noir comprend 1'ensemble des organisations religieuses dites illégales (p.
ex Falungong [# 4 # ], Yi Guan Dao [~ T if]). Le marché gris inclut toutes les associations religieuses ou
spirituelles qui ont statu légal ambigu (p. ex les pratiques du Qigong, plusieurs des nouveaux mouvements
religieux).

27 Nous faisons référence ici a la stabilité sociale.

99



systéme de gestion des « organisations sociales »***. Celui-ci passa ainsi de l'exclusion a la

229
)

facilitation de l'existence juridique et légale de ces derniéres”)*°. On remplaca aussi le

systéme de double supervision (shuangchong gudnli, > & - 3Z) par un simple contrdle

d’enregistrement juridique du Bureau des Affaires civiles. De surcroit, la mise en ceuvre des
différents dispositifs publics et privés aide et soutient les organisations a s'enregistrer
légalement tout en répondant a des conditions déja réduites (Wu et Chan, 2012). C'est dans
ce contexte que le Kongshengtang est parvenu a s'enregistrer en tant qu'« organisation non
gouvernementale a but non lucratif » (minban féi giye danwei, % #. 2L & I & i+) aupres du

bureau des affaires civiles de Shenzhen®’!.

Le Kongshentang : I'institution, son maitre et ses activités

L'institution : ses liens et son origine

Le Kongshengtang fut fondé en 2008 et a ouvert ses portes en 2009. Ce dernier est situ¢ dans

le parc public de Donghu (% #), district de Luohu (¥ 7#). Les locaux du Kongshengtang se
trouvent au deuxiéme étage de la « Galerie du Litchi Rouge » (hdngli shithua gudn, = 2 4

_ c . . . 232
£1#8%). Dans la cour intérieure, on retrouve une imposante statue de Confucius™*. Les locaux

% Ce terme politique et juridique contient trois catégories d’organisations : les associations sociales (shéhui
tudnti, #+ £ 7] }), les organisations non gouvernementales a but non lucratif (minban fei giye danwei, % #. 2t
& - & i) et les fondations (jijin hui, £ & £).

9 Les réformes sont planifiées au Centre et Guangdong a été ensuite choisi comme lieu d'expérimentation.

% Le Guangdong heureux, en tant que discours politique, fut mis de I'avant par l'ancien gouverneur, Wang
Yang (1 7%), maintenant membre du Politburo (2012).

31 Le groupe a déja appliqué pour une exemption d'impdts, mais attend toujours la décision. Entretien a
Shenzhen le 20 mai 2012. Pour plus d'informations sur les groupes de gongyi, consultez Guo (2013).

32 Inaugurée en 2009. Entretiens a Shenzhen le 20 mai 2012.

100



et installations du Kongshengtang sont modestes. On compte environ quatre pieces au total

(salle de cours, d'entreposage””, multimédia et bureau®?).

Selon les journaux locaux et le site Internet de la compagnie Samwo>>

(San hé gudji
Jjituan, = f=E = § 7)), c'est Zhang Hua (i< i), le président du consortium Samwo qui en
est le fondateur (Liu, 2010 : A22)*°. Il démarra d'ailleurs le groupe avec 1 000 000 RMB
(169 700 CAD)*’, de sa propre fortune (idem). Zhang invita par la suite Zhou Beichen a se
joindre au groupe. Pour Zhang, l'enseignement du confucianisme est trés important pour la
construction de I'harmonie sociale (idem).

Lors de son ouverture officielle en 2009, Zhang Hua, le représentant du bureau des

affaires religieuses, Lii Puguang (& ¥ ) et le secrétaire adjoint du comité central du

département de la propagande étaient présents. Ce dernier trouvait d'ailleurs que ce type
d'organisation, ainsi que les activités offertes, étaient plus que louables (Liu, 2010 : A22). On
dévoila par la suite une grande statue de Confucius, la premicre dans un lieu public a
Shenzhen, cérémonie qui fut suivie par un rite sacrificiel traditionnel.

Le Kongshengtang est principalement financé par Samwo. On peut d'ailleurs trouver
I'adresse Internet du Kongshengtang sous l'onglet « Culture de l'entreprise » (giye wénhua,

£ < it) de leur page d'accueil. On peut aussi le trouver sous l'appellation « Grande
Cérémonie sacrificielle de Shenzhen » (Shénzhén jili dadicin, iF#" % 4 + £.) 28 Clest la

compagnie qui paie pour la location des locaux au groupe « Galerie du Litchi Rouge », pour

I'impression des manuels d'enseignement (le nom y figure), divers matériaux scolaires, les

233 Clest dans cette petite piéce, a droite du bureau, qu'est entreposé le matériel utilisé pour les mariages.

2% 1 e bureau de Zhou Beichen est décoré de boiseries, de fagon traditionnelle, sans toutefois étre d’un grand
luxe.

33 Nous utilisons ici la romanisation offerte par Samwo.

6 Zhou fait également mention de ces éléments dans son livre (2009 : 159)

7 Taux de change du 29 mai 2013 (0,1697).

3% Disponible: http://www.samwo.com/culture/culture_07.php
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costumes, etc >’

. Fait intéressant, le nom de Samwo ne figure pas sur les brochures
publicitaires, ni les petites brochures®*’. Lors d'entretiens, on nous mentionna également
qu'une partie de l'argent provient de donations faites par des entrepreneurs>'' . Nous avons
¢galement appris que le centre avait organis¢, en 2011, une soirée durant laquelle des artistes
locaux sont venus vendre leurs ceuvres a certains membres de 1’élite économique de
Shenzhen. Les profits de cette soirée ont été remis au Kongshengtang®. En ce sens, ce
dernier est soutenu par le secteur commercial, le gouvernement et les instances locales du
Parti, ainsi que par la chambre de commerce de la province de Guangdong (Ten Thousand
Holy Network, 2011).

Outre ces liens locaux, le Kongshengtang a recu la visite, lors du deuxiéme festival de

la culture confucéenne, de Tu Weiming (# 2 )** (Confucianisme de Chine, 2011). Le
Kongshentang est aussi trés proche du Dr Tang En-Jia (;8 2 #)**, directeur de 1'Académie
Confucéenne de Hong Kong (Xianggdng Kongjidao xuéyuan, % % 3* ¥ ¥ Ix) (Zhou, 2009 :
159). Tous ces liens avec les communautés locales et outremer démontrent la vigueur du

renouveau de la culture traditionnelle 8 Shenzhen.

Selon les préposées a l'accueil, le Kongshengtang entre dans la catégorie de « groupe
pour le bien-étre public » (gongyi shive tudnti, > ¥ & 1 ] +)**. Cette appellation, comme

le disait Yang Fenggang, permet d'échapper a la législation en mati¢re de groupe religieux en

passant inapercu aux yeux de 1'Etat (2011: 87). En s'enregistrant sous cette étiquette, le

> Entretiens a Shenzhen le 20 mai 2012.

0 par exemple, le nom du groupe ne figure pas dans la brochure intitulée « Questions and Answers regarding
Confucianism's knowledge » (Zhou, s.d.).

! Entrevues a Shenzhen le 17 mai 2012.

2 Ce fut la seule soirée de ce type.

23 Ty Weiming est le directeur du centre des études asiatiques Yenching de 1'Université Harvard.

¥ Tang soutient d'ailleurs publiquement le confucianisme en tant que religion 2 Hong Kong.

5 Cela figure d'ailleurs dans leur brochure intitulée «programmes d'études d'intérét public (gratuit)»
(Kongshengtang, 2010)
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Kongshengtang s'aligne avec la notion d'intérét public, le nouveau terme qui renvoie a la
philanthropie sociale moderne, comme un remede aux problémes de confiance, de moralité,
oo . 246 . J crer
d'injustice, etc™". Il se pose en fait, en utilisant ce terme, comme une sorte de société de
rédemption par l'entraide et, en venant au cours, par le biais de l'auto-transformation
. 247
(« personal salvation »)™"".
Sur les cartes de visite des préposées ainsi que sur celle de Zhou Beichen, on

remarque plusieurs affiliations, dont deux : (1) 'Académie Confucéenne de Hong Kong et (2)

1'Association de la culture confucéenne de Qufu (Qufu rijia wénhua lianhé hui, % & % %=
v 52 £ £)* . Concernant la premiére, il semble que le Kongshengtang soit en fait une
branche (fén yuan, » x) de cette académie. Pour ce qui est de la deuxiéme affiliation, selon

les préposées et la biographie de Zhou (2009), Zhou semble non seulement y étre affilié,

mais bien en étre le président (hui zhdng, £ < ). Cependant, lors d'entretiens ultérieurs avec

des responsables de la Fondation Confucius (Zhongguo Kongzi jijinhui, » E3t+ L &£ £)a

249 0

. . . 25
Jinan™", nous avons appris que ce groupe n'existe pas” .
Outre le directeur du centre, on compte plus de 20 professeurs bénévoles a plein

temps au Kongshengtang. Ces derniers enseignent principalement les cours de musique, de

chant, de calligraphie, etc. (Liu, 2010: A22).

6 Drailleurs, il s’accroche a cette étiquette aussi parce que maintenant le marché des groupes gongyi devient
de en plus populaire et qu’en tant qu’organisation sociales, ces derniers répondent a 1’appel du gouvernement —
sur le plan des services sociaux locaux.

7 On pourrait traduire ce terme par zizhi (§ £4) en chinois.

¥ Aprés plusieurs vérifications, l'adresse mentionnée sur les cartes, concernant Qufu, ne correspond pas a
l'organisme écrit. Aprés avoir longé la rue Shendao (#¢ if E%), nous pouvons plus que remettre en question la
véracité de 'existence de ce groupe.

9 Capitale de la province du Shandong.

20 Entrevues a Jinan le 22 mai 2012. Nous avons également, sans succes, fait des recherches pour tenter de
trouver ce groupe.
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Objectifs et fonctions

D'abord, le Kongshengtang est, selon un des responsables, le seul « temple » (daochdng, i

252

)" qui permet le libre culte de Confucius en Chine*. En ce sens, sa premiére fonction

est de promouvoir le sacrifice et le culte de Confucius sur la sceéne culturelle et religieuse
locale. Ensuite, un des buts du Kongshengtang est de précher la parole confucéenne afin de
renouveler la moralité. Ce point sur la moralité nous interpelle comme étant li¢ a la question
de la gouvernance locale. Il vient répondre a la décadence de Shenzhen (p. ex culte de
I’argent, corruption, etc.) et promouvoir le retour aux valeurs dites traditionnelles (p. ex
respect des parents, d'harmonie, étiquettes sociales, etc.). De par ses objectifs, le
Kongshengtang s’inscrit directement dans la narrative étatique de la société harmonieuse.
Ensuite, le Kongshengtang a comme fonctions la prise en charge des activités
liturgiques (p. ex rites des solstices, du festival du printemps, de mi-automne, etc.) dans la
communauté. Il doit accueillir les « pelerins » en quéte de spiritualité et mettre sur pied des
groupes d'é¢tudes et des activités de charité¢ visant directement la communauté locale. Le
groupe doit aussi produire et vendre des biens culturels (p. ex art, statuettes, livrets, etc.). A
court terme, le Kongshengtang entend occuper une place importance dans le marché
religieux local. A long terme, ce dernier souhaite changer, quelque peu, le paysage

socioculturel de Shenzhen en construisant un square culturel et un collége confucéen®”. Il

21 Selon le professeur et secrétaire général du bureau des affaires confucéennes, Zhao Fasheng (472 2 ) de
I’académie des sciences sociales (CASS), le terme daochdng était utilisé plus spécifiquement par le taoisme
pour identifier des endroits religieux. Par la suite, les trois religions se sont appropriées le terme (échange de
courriels du 25 janvier 2013).

2 Entrevue & Shenzhen le 30 mai 2012.

>3 Zhou entend ici la construction d'un temple de Confucius a flan de montagne, avec des écoles, des quartiers
privés, etc. Sa vision ressemble a une sorte de temple bouddhiste comme on peut en trouver au Tibet.

104



désire aussi aménager plus de sites rituels afin d'établir une industrie du Kongshengtang®*
(Ten Thousand Holy Network, 2011).

Ce dernier tente ainsi de promouvoir la moralité¢ et la culture confucéenne afin de
régénérer la culture traditionnelle chinoise. Toute cette renaissance des valeurs participe a la
gouvernance du fait que les valeurs véhiculées sont celles du respect de I’autorité, de la piété

filiale (xiao, %), de I’harmonie sociale, etc. Les activités mises en place par le

Kongshengtang suivent également cette tendance.

Les activités du Kongshengtang

Dans deux brochures®’, le centre annonce plusieurs cours de lecture, de musique et de
calligraphie pour les enfants de 6 a 12 ans (Kongshengtang, 2010 ; s.d.b). On retrouve

, : . : o . . .. 256
¢galement la mention gongyi ainsi que « gratuit » (midnféi, 4. % ) a plusieurs endroits™".

Pour certains des cours, on mentionne qu’il n’y a que 30 places disponibles (Kongshengtang,
2010), il faut donc, selon certains des participants avec lesquels nous avons pu avoir
quelques échanges informels, inscrire 1’enfant rapidement, car les cours affichent vitement
complet™’.

Les cours du samedi matin portent principalement sur les ceuvres classiques du

confucianisme (selon Zhou). On y trouve des cours portant sur le «livre des

transformations » (Y7 jing, % %), le «Classique de la Poésie » (Shi jing, % %), le

234 Cette partie ne contient que quelques points soulevés par la charte du groupe.

%% Concernant les brochures, un point nous interpelle. Certaines sont en chinois simplifiés (p. ex publicités
générales) et d'autres, en traditionnels (p. ex brochures pour les cours et pour le mariage). Nous pensons, sans
certitude, que cette différence est du au fait qu’elles visent pas la méme clientéle. Les brochures de cours
s’adressent aux parents et doivent avoir une allure plus séricuse, plus lettrée.

26 pour eux, offrir des services fait partie de la définition de gongyi.

7 Entrevue & Shenzhen le 20 mai 2012.
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« Classique de la piété filiale » (Xido jing, % %), les Analectes (Lunyii, +4+%), la Grande
¢tude (Daxué, * %), la Doctrine du milieu (Zhongyong, ® H) et les « enseignements de
maitre Meng » (Méngzi, # + ) (Kongshengtang, s.d.b)?®. Le dimanche, les cours se
focalisent sur les rites culturels confucéens, comme les processions musicales (guo yue
Jianshdng, & 5. & | ), les rites concernant I’habillement traditionnel (hanfii liyi, * PRA" )
et la cérémonie d’appréciation du thé (chddao guan shang, & g <L F ).

Selon certains parents, les cours ont plusieurs effets bénéfiques sur les enfants : (1) ils

enseignent la vertu ; (2) les bonnes maniéres (étiquette sociale [/iyi, 4* ¥ ]) et (3) et calment

I'enfant>>

. Pour un des journalistes qui est allé sur place pour s’informer du groupe, Zhou
Beichen donne une interprétation plutdt religieuse du confucianisme dans ses cours sur les
Analectes (Kongshengtang, 2011 : 112).

Les cours ne sont pas uniquement destinés aux enfants, et ce, méme si selon les
brochures obtenues, c’est par le biais de ces derniers que commence le renouveau de la
culture confucéenne (Kongshengtang, s.d.b)**. Il existe également un curriculum pour les
adultes et les gens d'affaires. Zhou Beichen touche a des thématiques comme le succes (p. ex

la vision du succeés selon le confucianisme, les différences culturelles du succes, etc.

[Kongshengtang, s.d.c: 1]), la moralit¢ (Ibid.:5), le Lijiao (4" #t) et sa fonction de

gouvernance (p. ex dans le monde social, en entreprise, en politique, etc. [Ibid.: 5]), le

systéme de croyance du confucianisme, les standards moraux, etc.

% Fait a noter, Zhou Beichen considére le Classique de la piété filiale (Xido jing, % %) comme étant
justement un des écrits classiques (Kongshengtang, 2011 : 114). Cependant, ce dernier ne fait pas partie des
quatre classiques (Sisha, 2 1°).

% Entrevues a Shenzhen le 30 mai 2012.

260 [ jttéralement : « [P SN LRI 2 A L W
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Il y a enfin une section compléte dédiée aux gens d'affaires confucéens (ru shang, 1%
7). Ces cours sont comme des séminaires et certains se donnent sur plusieurs jours. Lors de

séances s’étendant sur deux jours, on discute de l'esprit du ru shang. La premicre partie du
programme se concentre sur la crise de la moralit¢ dans le secteur des affaires, la
réglementation et les institutions. On y discute aussi des stratégies de développement et
d'administration (p. ex comment faire la gestion de personnel et construire un monopole en
suivant le systéme de valeur 74 shang, comment devenir riche®®’, etc. [Kongshengtang, sd.c :
7-8]). Zhou donne également des lecons de moralité aux entrepreneurs (p. ex sur le fait que
l'argent ne peut pas acheter I'innocence). Il leur donne méme des conseils d'affaires (p. ex se

lancer dans l'industrie culturelle confucéenne (rijiao wénhua chdanye, 5, < it & ') (Zhou,

2010b : 49-51). Ce type d'enseignement ru shang vise a moraliser, en partie, les
commergants et a blanchir certaines des pratiques liées a 1'industrie locale (p. ex non-respect
des normes du travail, aucune indemnisation, etc.)’*>. D'ou cet aspect de rédemption dont
nous traitions plus tot.

Outre I’enseignement sur la richesse et sur l'administration, on remarque que la
thématique des cours est étroitement liée au message €tatique de 1’harmonie sociale. On y
apprend les bonnes maniéres, les valeurs traditionnelles de respect de piété filiale, etc. Ces
enseignements, et nous en traiterons plus tard, sont, pour le Kongshengtang et son directeur,
des €léments essentiels au renouveau culturel chinois. Les cours a connotation religieuse y
participent aussi du fait qu’ils offrent une sorte de possibilit¢ de rédemption par

I’intermédiaire de Confucius et des rites. Celle-ci vient néanmoins plus Iégitimer une partie

281 Dans ces cours, Zhou offre des espoirs concernant la réussite matérielle, car ceux qui sont présents ne le sont
pas forcement.

6211 est intéressant de souligner la présence d’enseignement visant les gens d’affaires dans plusieurs de nos
sites. Nous pensons, et nous ne comptons pas aller plus loin sur ce point, que ceci vise principalement un
malaise social (c.a.d. la perte des valeurs morales) faisant suite au développement économique rapide.
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des pratiques capitalistes qu'autre chose. La moralité contenue dans ces cours participe a la
gestion de la communauté et a une certaine réforme des valeurs capitalistes, considérées

comme corrompues.

L observation directe : un cours avec Zhou Beichen

En ce qui concerne 1'observation directe, nous avons pu assister au cours du dimanche 20 mai
2012. Le cours commence avec le son d'une cloche traditionnelle et I'entrée de Zhou Beichen

7 )263

et de son maitre de cérémonie, Hu Liao (~ . Les ¢leves font ensuite le geste de salut

(bai, =) en direction de Zhou. Pendant ce temps, Zhou prépare le rituel. Les éleves se

tiennent debout et par la suite chantent un hymne 4 Confucius”®*.

Dans la salle de classe, on compte autour de vingt personnes, dont 3 meres
accompagnées de leurs fils agés d’environ 4 a 6 ans. On dénombre 10 hommes d’environ 30-
55 ans et 10 femmes de 35 ans et plus®®. On ne compte aucun enfant « féminin » sur les
lieux. On peut compter 27 places assises auxquelles se joint le matériel didactique. Une dame
enceinte me dit que parfois il y a trop de gens et qu’il est impossible de s’asseoir — il n’y a
pas de place. La picce fait environ 40 métres carrés. On peut compter 27 places assises.

Zhou commence alors son cours, avec en arriére-plan une musique d’instruments
traditionnels chinois. Sur les tables, on peut trouver une brochure en plus d’un manuel écrit
par Zhou Beichen. Il discute d’un paragraphe pendant environ une heure en citant Mao a
plusieurs reprises. Le cours dure environ deux heures trente minutes. Zhou donne une pause

de quinze minutes a la classe apres 45 minutes. Le cours se termine ensuite a 16 :15.

263 C'est ce dernier qui fait la narration sur les DVDs.
264 Ce chant, de par les paroles, ressemble plus a une priére.
265 Ces chiffres ne sont que des estimations
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Durant le cours, Zhou défend le confucianisme contre ceux qui disent que c’est un
systeme archaique qui encourage 1’inégalité sociale. Zhou compara alors ce dernier avec la
situation aux Etats-Unis. Il mentionna que méme en démocratie des inégalités subsistent
entre les riches et les pauvres, entre les noirs et les blancs®®. Ceci dit, Zhou mentionna que la

société posseéde de nombreux systémes de hiérarchisation et le ru (1) organise la société en
fonction du rang, entre la noblesse et le peuple (gaodr guijian, % ¥ % I'S). Zhou souligne que
I’on parle ici de noblesse en terme culturel (« wénhua you didn gao de yixié rén, = * 5 & B
¢h— = 4 ). Cette organisation fait partie de la culture et de la tradition Han*®’. On sépare
les humains en fonction de la vertu (Dé, 4%.), de la position sociale (wéei, i), et de 1’age (nidn,
#). Le groupe ne pose pas de questions et écoute les explications de Zhou®®®.

En ce sens, les cours de Zhou ne sont pas seulement des cours de moralité ou encore
de confucianisme. Ce dernier donne des justifications culturelles de 1’ordre hiérarchique
rattaché a I’identité Han du confucianisme en Chine. Il y a plus ici qu’un simple cours sur le
confucianisme ou encore sur ’interprétation qu’en fait Zhou. C’est un renouveau confucéen
Han, quoique moins explicite que dans le site du Hall du devenir vertueux, avec comme

contenu la soumission a I’ordre social établi en fonction de la culture (Han) confucéenne.

266 7hou tente a plusieurs reprises de créer cette dichotomie « eux-nous » avec 1'Occident. Comme Jiang Qing,
Zhou n'encourage pas le dialogue ni méme les échanges culturels avec celui-ci.

267 Zhou utilise le terme Huéxia (i % ) ici. Ce dernier fait directement référence & I’héritage culturel Han. Ce
point de vue est d’ailleurs partagé par le sociologue Fei Xiaotong.

*6% Ces informations proviennent de I’observation directe (non participante) réalisée a Shenzhen le 20 mai 2012.
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Le mariage confucéen comme fondement de [’harmonie familiale

Le Kongshengtang offre également un service de célébration de mariage (rujia hinli, 7 7%
AL )269. Selon leur brochure, on doit remplir un formulaire, choisir une date et avoir le

certificat de mariage afin d'obtenir un service taillé sur mesure. Pour la modique somme de

270

plusieurs wan (% )*’°, on a droit 4 une séance répétition, a quelques cours préparatoires®’', a

la location de costumes traditionnels?’* et 4 une grande procession rituelle (avec un nombre
de participants [acteurs, musiciens, etc.] 1i¢ a la somme payée). Selon la brochure, le mariage
est une activité unique, un accord entre les cieux, la terre et les ancétres. C'est une réunion de
ces trois ¢léments. La nature sacrée de 1'événement produit des familles plus fortes, ayant une
moralité plus élevée. Enfin, la brochure termine en mentionnant que le mariage confucéen est
trés important du fait qu'il exprime un retour de la tradition. En ce sens, ce type de mariage
est bénéfique pour la nation, pour la construction d'une société et de familles harmonieuses
(Kongshengtang, s.d).

Ce que nous pouvons dégager de la brochure vient confirmer notre hypothése de
départ sur role que joue le Kongshengtang dans la gouvernance locale. Le mariage est ici
symbolique et non pas officiel. Alors, en quoi le mariage confucéen offert par le centre
participe a la gouvernance? Ce dernier fait la promotion de I’harmonie sociale, de la

sacralisation de I’union, de la cellule familiale traditionnelle et surtout de la stabilité

269 Fait & noter, c'est le seul service payant offert par le Kongshengtang.

7 Un Wan équivaut a 10 000 RMB (1697 CAD) (Taux de change du 29 mai 2013 a 0,1697). Selon nos
entrevues, ce type de cérémonies peut cotiter plus de 20 000 RMB et nécessiter plus de 70 personnes. Ceci dit,
peu de gens demandent ce service, la plupart étant de jeunes gens. (Entretiens a Shenzhen le 17 mai 2012).

"' Qui traitent par exemple de la fagon de construire une famille harmonieuse, du sens et la valeur du mariage
confucéen, etc.

72 Selon les images il semble s'agir de vétements Han (hanfii, * J&).
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sociale?”. 1l place symboliquement ’union sous cette moralité culturelle confucéenne qui

ensuite devient contraignante pour les participants.

Festivals et autres cérémonies

Enfin, les activités les plus importantes sont celles de la célébration de I’anniversaire de
Confucius, a la fin du mois de septembre, et du festival de la culture confucéenne (Kongzi
wénhua jié, 3¢ + < it )27, Le rituel de révérence a Confucius (ji Kong, % 3%) ne s’adresse
pas seulement aux chercheurs/intellectuels. 11 s’adresse au contraire, selon Zhou,
principalement a la population locale®””. L’idée est de faire participer la population locale a
ce renouveau confucéen. Selon Zhou Beichen, si les chercheurs/intellectuels sont les seuls a
s’y investir, le renouveau sera coupé des aspirations populaires et ne pourrait donc pas
s’étendre sur le plan national. C’est donc par I’intermédiaire de cette cérémonie et des
festivals de la culture confucéenne que I’on tente d’inclure la population dans le renouveau.
Ces activités et rituels publics ont pour but d’intégrer les enseignements culturels
confucéens dans la communauté, de faire la promotion de la moralité par le biais de rituels et
de festivals culturels. D’une certaine fagon, les activités publiques participent a la
gouvernance en véhiculant les mémes valeurs et comportements que nous avons mentionnés
avant. Le Kongshengtang, par I’intermédiaire de ses activités (p. ex cours, mariage, rituels

publics, etc.) participe a la gouvernance morale et locale de Shenzhen. Ces activités ont pour

objectif le retour aux valeurs traditionnelles, qui sont directement en lien avec la stabilité et

23 11 existe plusieurs analogies de ce type dans la pensée chinoise.

™ Le premier festival eu lieu en 2010 et portait le théme de «Culture confucéenne et Société harmonieuse»
(rixué wénhua yii héxié shehui, 55 < i & {ozgit € ) (Jiang, 2010: A8).

5 Entrevues a Shenzhen le 17 et 20 mai 2012.
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I’harmonie. Toutes ces activités sont le fruit du travail du directeur, Zhou Beichen. A ce titre,
ce dernier revét une importance non seulement au sein du groupe, mais aussi dans le débat
plus large sur le renouveau local du confucianisme tant par le biais de son discours que de

son réseau.

Zhou Beichen, le professeur visionnaire devenu grand Maitre de cérémonie

N¢ a Zunyi (ﬁ V'), dans la province du Guizhou (f: ') en 1965, Zhou Beichen est diplomé
en études chinoises (1987) de l'université normale de Guizhou (Guizhou shifan daxué, -
I# jo + #). Il y enseigna par la suite de 1990 a 1998. C'est a partir de 1996 qu'il commence a

)

Ny . . _ , . . 276
étudier avec le grand maitre confucéen (dari, = 1), Jiang Qing?’

. I aida d'ailleurs ce
dernier a mettre sur pied la « maison spirituelle Yangming » (Ydng ming jing shé, a ¥
£)?77 11 quitte son emploi en 2000 afin de consacrer entiérement au renouveau confucéen

puis rejoint le Kongshengtang en 2009. 11 en est actuellement directeur.

Durant I’entretien, il nous mentionna qu’il est le premier (shi Zhonggué di-yr ge, <_
" E% - 1) et le seul «intellectuel » confucéen professionnel de la Chine (zhuanyée rizhé,
4 l?r,—*ﬁ ), et ce, depuis I’an 2000. Il est le seul, comme les moines (bouddhistes) et les

prétres (christianisme) qui sont entretenus par les monasteres et églises, a vivre grace aux
ressources d’un temple confucéen. Les gens qui travaillent pour le centre a 1’accueil ne sont

pas, selon lui, des « confucéens », mais simplement des employés (gongzuo rényudn, 1 1% A

276 Certaines personnes mettent en doute le titre de « grand maitre » (+ %) de Jiang Qing. Plusieurs, comme
Xue Yong, accusent Jiang de faire un pas en arriére et de ne représenter que le conservatisme culturel (2004).
77 A noter ici nous traduisons le terme jing shé par maison spirituelle. Cependant, ce terme fait référence aux
Viharas (temples bouddhistes). Yangming fait ici référence a la personne de Wang Yangming (% B F? ), grand
penseur confucéen sous les Ming (1472-1529).
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f ). Et il ajoute que si le confucianisme est une religion®, alors il est le seul (dan yige, & -
1) a en étre «diffuseur » (chudnbo rujiao de ruzhe, # 3§ & ¥ 0 1§ ﬁ ) 7. Le

Kongshengtang est aussi le seul ddochdng en Chine”™ . Il emploie également le terme

« collége populaire » (minjian shiyuan, % 3 4 fx) afin de parler du centre. Selon lui, ce
type de colleége joue aussi le role de temple pour le confucianisme religieux (Zhou, 2009 :
131)**!. C’est aussi dans ces endroits ou I’intellectuel populaire confucéen (minjian rizhé, =
Ik l?,‘,,'%z ) enseigne le confucianisme a tous et toutes (Zhou, 2009 : 132)**?. En ce sens, le
college et le temple, pour le confucianisme, ne forment qu’un seul endroit (xué miao hé yi,
% & 4rc— ). Cependant, selon Zhou, le confucianisme, en tant que religion, ne possede que
peu de ressources, a tel point qu’il n’existe qu’un seul « confucéen professionnel (de
vocation) » (zhiye ruzhe, Bx I 17 '?5 ), soit lui-méme®**. Sur ce, il déplore le fait que sur

« 5000 ans d'histoire du rujiao, il ne lui reste présentement qu'un daochdng de plus ou moins
300 meétres carrés ».
. . . . 284 . .
La pensée confucéenne, selon Zhou, a influencé le Japon™", la Corée du Sud, Taiwan

ainsi que I’ensemble de 1’Asie du Sud-Est. Pour lui, cette région se nomme le « cercle

8 Bt pourtant, dans plusieurs de ses textes, il ne fait pas cette nuance et l'affirme de maniére claire (Zhou,
2007 : 35).

11 est d'ailleurs trés insistant sur ce point, le fait d'étre le premier. Il met aussi l'accent sur l'importance de la
gratuité pour son enseignement. Ceux qui font payer ne sont pas pour lui de vrais ruzhe. Ils travaillent et
organisent des activités dans le but de se nourrir, etc. Zhou n'a pas ce genre de préoccupations. Entrevue avec
Zhou Beichen a Shenzhen le 20 mai 2012

280 L'expression exacte est : «E @ #renigsp s = ¢ B3I 3 ¥ A ce sujet il nous mentionna que ce
n'est pas lui qui dit cela, mais bien une enquéte menée par que 1I’Académie chinoise des sciences sociales
(CASS) portant sur le développement du confucianisme en Chine depuis les 10 derniéres années. Cependant,
aprés avoir contacté la CASS, cette information s’est avérée fausse. En revanche, nous avons pu trouver un
volume qui concorde avec ses dires (Peng et Fang, 2011 : 122).

281 L’expression exacte est : « 4" o &_if #rcheE & i 37 ».

221 *expression exacte est : « X [# 4 L E A4 @ —"Ff &y

5 Curieusement, il ne fait par mention de son maitre Jiang Qing ici. Entrevue avec Zhou Beichen le 20 mai
2012.

2411 ira méme jusqu'a dire que I'ensemble de la culture japonaise prend sa source dans le rujiao.
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confucéen ». Il existe encore quelques temples en Chine (Kongmiao yu wénmiao, i* h 5 =
Jh ), cependant, ces derniers appartiennent au gouvernement et servent d’attractions

touristiques par le biais desquelles celui-ci peut percevoir des redevances (p. ex sur la vente
de billets)*® . Pour Zhou, ce n’est qu'une forme indirecte de financement gouvernemental.
Sur le plan culturel, ces temples sont « morts ». Le fait qu'une culture s’éteigne dépend
largement de ses participants : si certains aspects sont encore pertinents dans leur vie, leur
famille, etc., alors cette culture n’est pas morte. C’est ce qui donne espoir a Zhou. Aussi, de
sont point de vue, le Kongshengtang, en tant que daochdng, n’est pas une académie. Le
Kongshengtang est une institution « vivante », elle va aux gens et leur est ouverte. Il invite a
la participation communale locale. Il participe a la construction spirituelle de la société, de la
communauté et de la famille. C’est en fait, selon lui, la mission du Kongshengtang™®.

Zhou qualifie le centre de vivant, et présente celui-ci comme étant une force
intégratrice, par le biais de l'enseignement confucéen, dans la communauté. Le
Kongshengtang veut intégrer la population dans le renouveau moral qu'il tente d’opérer afin
de permettre a la nation chinoise de se relever et a la culture chinoise de renaitre.

En fait, quand Zhou parle de culture chinoise, il fait en premier lieu référence a la

culture familiale (jiating wénhua, Je= i )287. C'est d'ailleurs, selon Yao et Zhao, 1'une des

caractéristiques culturelles importantes de la religion chinoise, soit le fait d'étre centré sur la

famille (2010:80). D'ailleurs, cette derniere est considérée comme étant au centre de la vie

religieuse (ibid: 103) et donc, la protéger signifie préserver la vie sociale (ibid: 83)*.

% Entrevue avec Zhou Beichen a Shenzhen le 20 mai 2012

2% Entrevue avec Zhou Beichen a Shenzhen le 20 mai 2012

287 Clest pour lui le point de départ du renouveau.

¥ Yao et Zhao rajoutent que c'est aussi la famille qui détermine la forme et le contenu des pratiques spirituelles
et rituelles en Chine. Selon eux, cela explique la prépondérance du culte des ancétres et de la piété filiale (2010:
103).
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Zhou mentionera dans plusieurs de ses textes que la perte de cette derniére est en
partie dii a I'invasion de la culture occidentale. C'est la cause du déclin de la culture nationale,
des valeurs, de la morale, de la gouvernance, de la légitimité, etc. (Zhou, 2010a). Les

valeurs familiales ont été piétinées (jianta, §5 ¥) par l'individualisme et le matérialisme

occidental. Ce sont ces notions qui ont diminué¢ les relations familiales au rang
« d'obligations contractuelles froides » (Zhou, 2010a). Cette occidentalisation de la famille
est pour Zhou, 1'é1ément déclencheur de la décadence de cette derni¢re en Chine et la cause

29 chinoise.

de la destruction de la « maisonnée spirituelle » (jingshén jiayudn, ¥4 )
Zhou met l'accent sur la famille, de méme que sur l'importance des cours aux enfants, pour la
simple et bonne raison que la celle-ci est 1'unité de base de société. Pour lui, reconstruire la
famille - harmonieuse - est un travail crucial dans I'accomplissement de la mise en place
d'une société harmonieuse (2010a)*°. Et donc, comment « sauver » la famille ? Par le biais
du renouveau du confucianisme. La crise familiale en Chine ne peut-étre résolue que par le
retour de la culture confucéenne et de son enseignement concernant la « voie de la piété

filiale » (xiaoci zht dao, % % 2_ig ) (Zhou, 2010a). Ces valeurs familiales - confucéennes -

sont également ce qu'il entend par « valeurs fondamentales » (héxin jiazhi, %= &) (Zhou,

2010c).

Selon lui, chaque civilisation devrait avoir un systéme de croyances qui forme son
noyau (p. ex le Christianisme pour I’ Amérique du Nord et I’Europe). C'est d'ailleurs en partie
a cause de l'influence du Christianisme que la Chine ne possede plus de systéme de

croyances confucéen. Selon Zhou, l'arrivée de ce dernier fut un désastre pour la culture

9 Ce terme n’est pas spécifique a Zhou Beichen. On le retrouve notamment chez Zhang Liwen lorsqu’il
discute du confucianisme (2007 : 28). Zhang est président de I’institut des é¢tudes confucéennes a I’université du
peuple chinois.

* Les termes exacts sont : « frif Fie” dukig Lfoiib L
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traditionnelle (2009 : 20). Le confucianisme et les valeurs qui y sont associées furent perdus
au profit de ces religions étrangeres (Zhou, 2007: 41). Pour Zhou, cette invasion de culture

o N oeen ’ NoE o 2291 s 1
paienne (yi jiao wénhua, & 4t~ )7 n'est pas de bon augure. Ce colonialisme culturel n'est

pas parole d'évangile, mais bien une source de chaos et de subversion pour la Chine. Il faut
alors pouvoir se débarrasser de cette mainmise occidentale (Zhou, 2010c.)*.

Donc, depuis plus de 100 ans, il n’y a plus de « noyau » de croyances en Chine. Sans
croyances, comment est-il possible de construire « une maisonnée spirituelle®”® » ou encore
de reconstruire un projet national fort? Selon lui cette reconstruction doit nécessairement
passer par l'enseignement du confucianisme. Il doit y avoir un renouveau de ce dernier pour
renouveler ’enseignement moral et I’ordre rituel en vue de changer la société (p. ex
probléme de corruption, etc.). C'est en fait parce qu'il n'y a plus de noyau de croyances qu'il y
a un effritement de la moralit¢ nationale (Zhou, 2006). Zhou ira méme plus loin en disant
que I’effondrement du systéme de croyances national — le confucianisme — eut comme
conséquences 1’atrophie de 1’esprit national (minzu jingshén, % *%2#% 4! ), une pauvreté dans
la créativité culturelle (minzii wénhua chuangzao i pinfa, = %% it i]ig 4 § £), une crise
identitaire et morale, etc. (2010c). Zhou décrit alors les Chinois comme étant des « esprits

errants » (you hun, #57) (2010c). En fait, il faut remettre sur pied le systéme de croyances

par le biais de la reconstruction du systeme d'éducation. Et c'est ici que le Kongshengtang
entre en jeu. Il faut mettre 1’accent sur I’enseignement de la tradition confucéenne dans le but
de reconstruire 1’'unité familiale, et ce, a tout prix. Remettre en ordre la famille est le point de

départ dans la remise en ordre du pays.

P! Zhou fait référence au Christianisme comme étant une culture paienne.

292 . . . . A . N . .
Le discours anti-occidental de Zhou dépasse méme celui de son maitre, Jiang Qing.

*% Maisonnée au sens anglophone du mot « home »
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Pour Zhou, il y a également une crise dans le systéme d'éducation chinois
contemporain. On n’y enseigne plus les valeurs sociales, la morale et 1’éthique confucéenne.
L’¢éducation est plutét devenue une industrie qui, parfois, est victime de corruption. Les
universités ne sont en fait que des marchés de connaissances techniques. Selon lui, les deux
¢léments absents (morale et éthique) sont nécessaires pour que la Chine puisse (re)devenir
une nation puissante®*. En ce sens, le Kongshengtang reprend a son compte cette fonction
d'éducation morale laissée de coté par le systeéme officiel. Il se donne la tache de propager
l'enseignement confucéen en matieére d'étiquette, de révérence aux ancétres, etc., afin de
recoudre le tissu social chinois.

Concernant son plan pour le renouveau confucéen, Zhou nous mentionna
premiérement que le retour de la prépondérance du confucianisme est inévitable™” du fait
qu’il existe un fort besoin de pratiques spirituelles et religieuses dans la société¢ chinoise
contemporaine. Aussi, contrairement au Christianisme et au Bouddhisme qui disposent de
structures organisationnelles et de plusieurs formes de soutiens gouvernementaux (p. ex
exemption d’impots) et dun clergé fixe, le Confucianisme se releve d’un siecle
d’exclusion®®. De fait, Zhou veut réhabiliter le confucianisme en Chine par I’intermédiaire
du Kongshengtang et de son modeéle de développement, et ce, en vue de résoudre les
problémes moraux locaux et nationaux. Le choix de la ville de Shenzhen nous apparait ici
plus clair. Les problémes auxquels Zhou fait référence dans ses textes sont nombreux : la
perte des valeurs traditionnelles, de la moralité et de la loyauté ; la corruption, le culte de

l'argent, la disparité entre les riches et les pauvres, etc. (2009: 41-2 ; 2006). L’enseignement

% Entrevue avec Zhou Beichen a Shenzhen le 20 mai 2012

% Selon Zhou, les Chinois qui naissent en Chine ne peuvent donc pas échapper a ce systéme culturel (Zhou,
2007 : 35).

% Entrevue avec Zhou Beichen a Shenzhen le 20 mai 2012.
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du Kongshengtang est 1a pour y remédier. Shenzhen est pour le moment trés développée
¢conomiquement et ils voudraient que dans 30 ans, elle puisse également étre un podle
culturel.

Le Kongshengteng veut alors ici pallier I'absence de 1'Etat de la scéne culturelle et
spirituelle de Shenzhen. Cette derniére est percue comme ultra-moderne, mais sans culture et
donc comme étant le théatre de comportements dépravés. Zhou Beichen et le Kongshengtang
reprennent ce discours pour mettre de l'avant la spiritualité confucéenne. Ils viennent
réformer la fagon de penser de méme que la fagon d'agir des gens, ils viennent s'insérer dans
la gouvernance morale de la ville.

Zhou pense, tout comme Jiang Qing, que le marxisme-léninisme devrait étre
remplacé par le confucianisme, qu’ils voient comme la religion traditionnelle de la Chine
(Zhou, 2009: 19). 1l poursuit en disant que le marxisme-léninisme ne fait pas partie de
l'identité chinoise et que, ce faisant, ce dernier ne peut pas résoudre les problémes de la
Chine. Au contraire, il faut retrouver ce noyau de croyances, basé sur la religion confucéenne,
afin de réintroduire la transcendance dans la vie publique et dans le politique (Zhou, 2009:
17). La religion est au coeur de la culture (Ibid. : 19) et est en fait la partie la plus importante
de la légitimité politique. En ce sens, pour Zhou, il faut rétablir la culture nationale en se

séparant de I'héritage du mouvement du 4 mai (Wiisi yiindong, I = i=7)*" (Zhou, 2007: 40)
pour pouvoir changer la Chine. Il blime d’ailleurs en partie Liang Qichao (¥ % 42)*® pour

cette décadence (Zhou, 2007 : 39).

7 Le mouvement du 4 mai (1919) était principalement un mouvement anti-impérialiste et culturel formé
d’étudiant et d’intellectuels réformateurs. On fait aussi référence a ce mouvement par le terme du mouvement
de la nouvelle culture (Xin wénhua yundong, #7~ it iz =+). C’est d’ailleurs durant cette période que certains
intellectuels comme Lu Xun (£ L), ont demandé la romanisation du chinois et ’abolition du chinois classique.
% Liang était un journaliste, intellectuel et un des leaders du mouvement de réformes de 1898 qui se somma
par un échec. On retrouve également, dans ce mouvement, des individus comme Kang Youwei (% 7 * ).
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Bref, le discours de Zhou, sur son rdle, celui du confucianisme et du Kongshengtang,
représente une étude de cas éclairante sur ces groupes qui occupent une fonction de
gouvernance. Cela émerge par le biais de son discours moralisateur et religieux. A priori, le
discours peut ne sembler que culturel. Cependant, la pensée de Zhou Beichen entend
faconner 1'adhésion sociale autour du retour de la moralité traditionnelle, il s’agit d’une
ambition de gouvernance morale.

Le Kongshengtang participe, de fagon consciente, a cette gouvernance” quand il
prend en charge la mise en ordre des comportements et de la moralité. Ses pratiques
s'inscrivent dans les récits étatiques en maticre de stabilité sociale, de responsabilité
citoyenne, et d’harmonie sociale. Le Kongshengtang vient donc aider a maintenir la cohésion,
réglementer les pratiques sociales et a faire la promotion de la stabilité et de I'harmonie 1a ou

I'Etat est absent ou ne cherche pas intervenir.

La gouvernance culturelle en Chine ou la participation du Kongshengtang a I'ordre

social

On présume souvent que le Parti est derriére le renouveau religieux et culturel en Chine
(Oakes et Sutton, 2010: 4). Il n'en demeure pas moins que certaines pratiques restent en
dehors du contrdle de I'Etat central. Ces pratiques culturelles et religieuses sont en fait, selon
Tim Oakes, un lieu ou les relations de pouvoir sont renégociées (2010: 53). Les rituels créent
et recréent les conventions sociales ainsi que les lignes d'autorité, et servent ainsi a mettre en

ordre I’espace social. C'est une des raisons qui poussent I'Etat a récupérer ces pratiques pour

% La preuve étant que Zhou mentionne lui-méme le fait que la Chine ait besoin d’un renouveau dans ces
valeurs fondamentales (« core values ») a des fins de gouvernance (Zhou, 2007 : 37).
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s'en servir dans la construction de la société harmonieuse. Ce faisant, il maintient I’ordre
social et politique face aux évolutions de mémes types. Il tente, par le biais de ’harmonie et
des notions comme celle de hiérarchie, de réduire les oppositions a son autorité en renforgant
le contrdle dans un cadre de moralité et de « piété filiale » qui renvoie a une position de
dominé. L’Etat veut s'immiscer dans le contrdle de la production culturelle et de la pratique
rituelle (Oakes, 2010, 57) afin d'enraciner son autorité dans la tradition et les valeurs
chinoises (McCarthy, 2010: 177).

La gouvernance morale implique un tournant politique dans la culture, dans le fait de
gouverner les pratiques culturelles et les croyances (Oakes, 2010: 58) ou encore de les
utiliser dans la gouvernance. Cette dimension politique se fait sentir plus particuliérement au
niveau local : les cadres participent aux activités culturelles et religieuses afin de les piloter
comme mécanisme de gouvernance (McCarthy, 2010: 177). Les gouvernements locaux
ferment parfois les yeux ou encouragent les rituels et la construction de batiments a vocation
religieuse ou culturelle afin de maintenir la stabilité sociale et de pouvoir profiter, a long
terme, des retombées économiques générées par ces pratiques” . Ces initiatives locales sont,
selon Oakes, le fruit des efforts étatiques, pour les raisons que nous venons de mentionner™ .
Aussi, cette offre nouvelle de pratiques religieuses et culturelles est en partie due au retrait de
la vie publique de la part de I'Etat , rendant possible le retour des pratiques mises de coté
durant I'époque Maoiste (McCarthy, 2010: 177). Cependant, tant au niveau central que local,

I'Etat n'accepte que certaines pratiques, et ce, dans le but de créer une orthopraxie®” qui

3% Dans plusieurs cas, par le biais du tourisme ou de I'industrie culturelle.

111 mentionne aussi que le secteur privé pourrait aussi jouer un réle dans le développement des initiatives
locales, et ce, pour les mémes raisons. Cependant pour notre étude de cas, cette analyse ne fonctionne pas. Le
Kongshengtang est un groupe gongyi et ne cherche pas a amasser des profits.

%2 Nous définissions le terme orthopraxie simplement par « la pratique correcte ». En ce sens, ce terme vient
également rejoindre la question de 1’orthodoxie (« le doctrine correcte ») en matiére de confucianisme. Le Parti
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viendra répondre a la problématique de la gouvernance. En d'autres termes, 1'Etat tente de
controler les endroits symboliques les plus importants (p. ex le temple de Confucius de Qufu).

Toutes ces stratégies font partie dun plus grand projet auquel sous-tend la
revitalisation de la légitimité politique du Parti. On établit des normes qui vont servir a
répondre au manque de légitimité causé par lI'abandon progressif du marxisme-léninisme
(McCarthy, 2010: 177). Ces pratiques s'inscrivent dans le grand récit national de cohésion et
d'harmonie, participant de cette fagcon a la gouvernance.

Les enquétes sur le terrain dans le cas du Kongshengtang auront permis de nuancer
certaines des observations théorisées dans le livre de Oakes. Le Kongshengtang n'est pas
sous tutelle gouvernementale, et son développement n'est pas non plus le fruit du soutien du
gouvernement local. L'émergence du Kongshengtang est au contraire, le résultat de
l'initiative d'une entreprise privée qui veut ouvertement a participer au renouveau des valeurs
traditionnelles, et ce, sans aucun penchant économique®”. Pour cause, le Kongshengtang est
un organisme a but non-lucratif et ses cours sont offerts gratuitement. Le Kongshengtang,
s'insére dans le renouveau de la tradition et cadre lui-méme son discours moralisateur dans le
discours public sur la gouvernance étatique. Il participe a la gouvernance morale de son plein
gré. Zhou souléve le point de la gouvernance dans au moins un de ses textes (2007). Le
Kongshengtang ne semble pas faire tout cela pour 1'Etat — sous ses ordres —, mais pour le plus
bien commun. Le Kongshengtang vient, selon son discours, consciemment remplir le vide
moral de Shenzhen pour aider la nation chinoise a renouer avec la grande tradition

confucéenne.

accepte certains rites et cultes confucéens, tout comme il n’accepte qu’une certaine vision — minimaliste — du
confucianisme (p. ex avec 1’accent mis sur certaines notions précises comme la piété filiale, etc.).

39 En ce sens, ces observations et résultats abondent dans le sens des récentes recherches de Sébastien Billioud
(2010).
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Ces informations confirment les données des travaux de Oakes, en ce qui concerne le
laisser-aller du gouvernement local. Le gouvernement de Shenzhen ne semble pas faire la
promotion du Kongshengtang, mais certains cadres participent aux activités et n'empéchent
pas la tenue de rituels religieux du groupe enregistré en tant qu'ONG. Les cadres ferment les
yeux sur le Kongshengtang car le message religieux qu’enseigne celui-ci (la défense des
valeurs confucéennes comme l'intégrité, la piété filiale, I'harmonie, etc.) rejoint les
orientations du Parti. Tant que le groupe remplit une fonction de gouvernance morale et aide
au maintien de l'ordre public, les cadres laisseront faire le Kongshengtang.

En matic¢re de gouvernance morale par l'intermédiaire de la culture traditionnelle, un
autre point mérite attention. Selon McCarthy, 1'Etat et le Parti sont plus 8 méme de fermer les
yeux sur les pratiques et les rituels qui sont « Han-centriques » (2010: 177). Et pour cause,
Nakajima avait soulevé le fait que sont en grande partie les « Hans » qui possédent des liens
fondamentaux avec cette tradition (confucianisme) (Nakajima, 2009 : 90)**.

Le renouveau de certaines valeurs confucéennes — parfois trés proches des discours
sur la société harmonieuse — véhicule un message de stabilité sociale, de respect de l'ordre
et de la hiérarchie. En ce sens, le Parti, quoique toujours suspicieux des initiatives locales, ne
se sent pas en conflit avec ce discours qui, dans pour le site du Kongshengtang, prend une
tangente explicitement religieuse. Ce dernier appelle a la cohésion de la nation chinoise et a
I'harmonie sociale et en ce sens ne défie pas le Parti.

Les activités dont nous avons fait mention, soit les cours de lecture des classiques

confucéens, de musique, d'étiquette, etc., participent a I'éducation morale et spirituelle des

3% Malgré le fait que nous n’avons pas ici ’espace nécessaire pour traiter amplement de ce point, nous y
reviendrons dans le chapitre suivant sur le Hall des études nationales du devenir vertueux. Néanmoins, nous
tenons a dire que ce discours vient reconstruire 1’identité Han et permet ainsi au Parti de mouler I’expérience
nationale a travers le prisme Han et donc, d’harmoniser la nation sous 1’égide de I’ethnie Han.

122



enfants, mais aussi des adultes dans la communauté de Shenzhen. Le projet éducatif de Zhou
Beichen, dans lequel transparait sa vision religieuse du confucianisme, vient se poser dans
une optique de rédemption sociale et répond aux besoins de moralités et de spiritualités de la
communauté. Sans y €tre contraints et sans en fait parfaitement respecter 1'orthopraxie (p. ex
les activités permises durant les festivals de Confucius a l'occasion de son anniversaire),

Zhou et le Kongshengtang participent activement a la gouvernance morale locale.

Un confucianisme religieux ambigu

Dans cette derniére section, nous voulons briévement mettre en relief deux choses : la
place du Kongshengtang dans I'économie locale du religieux, ainsi que la classification de

son discours en matic¢re de confucianisme (Ai, 2008).

La zone grise du Kongshengtang

Premi¢rement, de par sa vision religieuse du confucianisme, de méme que par le biais
de ses rituels publics et sacrifices a Confucius, le Kongshengtang s'inscrit clairement dans le
marché du religieux a Shenzhen. Cependant, et ce, malgré 1’affirmation de sa position
religieuse, le groupe est enregistré comme ONG au bureau des affaires civiles. Sous le
couvert de ses activités d'intérét public (gongyr), le Kongshengtang n'est pas officiellement
un groupe religieux. Ce dernier n'est donc pas obligé de se conformer aux lois et aux régles

en matiére de religieux>”. Ce faisant, il passe inapergu et s'insére dans ce que Yang (2011)

A ce sujet, Micollier (1996 : 205-23) soutenait 1’idée que les groupes du Qigong adoptaient une étiquette
médicale ou encore sportive afin d’éviter de se faire mettre dans la méme catégorie que le Falungong. Fenggang
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appelle, le « marché gris ». Il existe de facon I1égale sous I'appellation NGO tout en ayant des

pratiques religieuses qui ne sont pas autorisées par 1'Etat.

Dans son petit livre « Questions et réponses concernant le savoir confucéen », Zhou

prend directement position sur la thématique « est-ce que le confucianisme est une religion ».

Il répond « que I’on peut certainement dire que le confucianisme est une religion », et que

c’est aussi la religion de I’ensemble de la population chinoise®®® (Zhou, s.d : 8). Il ajoute

¢galement que le confucianisme est polythéiste (duoshénjiao,

5 # ¥ ) et non pas

monothéiste (yishénjiao, — # #) (idem.) et qu'au ceeur de cette religion se trouve la figure

sainte de Confucius. Il aborde aussi, dans ce livret plusieurs autres points trés intéressants, un

total de 38 pour étre plus exact. Parmis ces derniers, nous en avons retenus 9 [Tableau 7].

Tableau 7
Numéro | Titre Traduction
1 e q Fme? "7 F3 | Qulest-ce que le confucianisme religieux ? Que
s u? veut dire le terme « Ru » ?
2 “HmET 5 “H7C F # | Quelle est la différence entre le confucianisme
3 5 9 (religieux) et le confucianisme (école de
pensé) ?
5 EHaEFEFTHK? Est-ce que le confucianisme est une religion ?
13 HROZ RKprrr vt Les sites religieux confucéens sont connus sous
z 9 quel nom ?
15 MG VR F AN D Le confucianisme (religieux) posséde-t-il
certains rites religieux ?
20 mEFRFAHIRAL? Le confucianisme posséde-t-il une structure
ecclésiastique ?
22 ¢ E A% oz 2240 L 2 | Pourquoi les chinois performent-ils le culte des
ancétres ?
36 i seh # o2 2 % “d | Pourquoi selon les croyances confucéennes
39 (religieuses) il n'y a pas de « sortie de la maison
»?
38 EEceny = p7rg 9 Ou sont les lieux saints du confucianisme ?

Yang soutient d'ailleurs une idée similaire (quant a I’utilisation d’étiquette afin d’éviter d’étre class€ comme un
groupe religieux) (2011).

3

06 Les termes exacts sont

T« EHEY EDRER R .
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D'abord, qu'est-ce que le confucianisme religieux (shénme shi rujiao, *+ = |_if #?) [point
1] ? Selon Zhou, le rujiao est la religion nationale de la Chine ainsi que celle du peuple

=3

chinois (minzu zongjiao, * *%= 7 #t). C'est le confucianisme religieux qui oriente et guide le
systeme de croyance a l'intérieur de la société chinoise depuis des milliers d'années. Selon
Zhou, ce dernier, qui a la méme rang que les autres grandes religions, a grandement
influencé les pays de I'Asie de l'est et du Sud-est (Zhou, s.d : 5).

Quelle est la différence entre le confucianisme religieux et académique ? (rujiao” yu

75 “HpZ 3 =¥ %]?). En fait, toujours selon

“rijia” you shé me qubié?, “
Zhou, il n'y a essentiellement pas de différence entre ces deux termes. L'utilisation du terme
rujiao ne sert qu'a différencier le coté religieux de la culture intellectuelle confucéenne
présente dans le second terme. Le terme de rujiao apparait durant la période du printemps-
automne (771-403 av-jc.), lorsqu'en fait le confucianisme aurait perdu son statu de «religion
d'Etat» (Gudjido, E#) pour prendre le chemin «local» et plus privé (minjian sixué, 2. |3 #

% ). Ce chemin «local» encouragea l'apprentissage du confucianisme religieux par les

individus. Zhou reconnait également le fait que Confucius n'est pas le créateur du rujiao,
mais en est une grande figure. Enfin, l'importance du rujiao se situe dans son rdle pour la
civilisation chinoise : celui-ci forme les racines ainsi que les plus grosses branches qu'est
, e g . .. 307
l'arbre civilisationnel chinois

Le point aborde la grande question, soit est-ce que le confucianisme est une religion ?
(rujiao shi bushi zongjiao?, ¥, % &_* &_7 #?). En clair, Zhou répond directement : «le

confucianisme est une religion» (rujiao shi zongjiao, 7 % €_7 ) (Zhou, s.d : 8). C'est une

religion, mais aussi le systéme de croyances de la nation chinoise.

97 Métaphore utilisée par Zhou.
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Alors [point 13], ou se trouve les sites religieux du confucianisme ? Il existe une
multitude d'endroit selon Zhou qui peuvent étre placés sous la catégorie de site religieux. On

retrouve le temple des cieux a Beijing (Tiantan, * =), les sanctuaires ancestraux (Zongmiao,
= f1)°", les halls ancestraux (Citdng, 4@ % )*”, le temple de Confucius (Kongmido, 3* &),
les colléges locaux (shityuan, 4" Fx), les temples du Dieu du sol (Tudi miao, * ¥ ), les
temples destinés a des individus spécifiques (zhuan ci, # 4?) ainsi que d'autres endroits
dédiés aux esprits locaux (Zhou, s.d : 15).

Le confucianisme possede-t-il des rites religieux ? (rujiao you ndxié zongjiao liyi, 1%,
oy IR 7 oAt 1), 11 existe plusieurs types de rituels, cing types pour étre précis : (1) le
Jjili (% #%) concerne principalement les sacrifices aux ancétres ainsi qu'aux déités locales (p.
ex. la vénération et les sacrifices aux ancétres [jisi, = 4° ]) ; (2) les rites funéraires (xiong [i,
2144); (3) les rites de I'étiquette militaire (jinli, % 4*); (4) l'étiquette de la réception des
invités (bin li, & #*) et (5) les rites de grandes importances (jiali, £.4") comme les mariage
(hinli, ¥54%) et le Guan Ii (passage a l'age adulte). Le confucianisme religieux porte une

grande importance a l'étiquette traditionnelle composée de complexes procédures, celle-ci
¢tant présente dans I'espace public et privé.

Est-ce que le confucianisme posséde une structure ecclésiastique ? (rujiao you meiyou
shénzhi rényuan, W335 %5 # Px A ) [point 20]. En tant que religion, le confucianisme a

sa propre structure qui n'est pas en soi indépendante. Cela dit, la principale organisation qui

% Terme employé pour décrire les temples ancestraux des grandes familles.
3% Les plus importants sont selon Zhou le temple de Confucius et les halls ancestraux.
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est structurée par le confucianisme est la famille. Celle-ci vient ensuite structurée la vie
sociale et la vie politique®'® (Zhou, s.d : 20).

Pourquoi les chinois performent-ils le culte des ancétres ? (Zhongguorén wéi shénme
chéngbai ziixian, » E) * % # = 4340 L), Selon Zhou, le culte des ancétres (ji zt, = 42)
est un trait culturel particulierement important dans la société chinoise. En fait, toujours
selon Zhou, pour autant que l'individu soit chinois, peu importe ses croyances religieuses
privées, il respectera ses ancétres. Personne n'ose ne pas reconnaitre et ne pas respecter ses
ancétres (shui dou bu gdn bu ren ziizong, i'ﬁ;iﬁfi‘fi FT 7 A %E %) (Zhou, s.d: 22). Tous et
chacun doit respecter cette connexion lignagere.

Le point 36 (Zhou, s.d : 34) aborde la question des moines — ceux qui quittent la

. J— r r 311 e r .
maison (chajia, ! %) — dans la pensée confucéenne” . Selon lui, il n’est pas nécessaire,

voire méme inutile, de « quitter la maison » compte tenu du fait que la maison, en tant que
lieu et que symbole, est d’'une importance capitale pour le confucianisme. Il fait d’ailleurs
référence a une analogie qui dit que le pays représente la forme agrandie de la maison®'?
(Ibid. : 35). Pour Zhou, la vie religieuse du confucianisme utilise aussi la maison comme
unité de base, et donc la famille est en méme temps un daochdng de base®'. Les sacrifices
aux ancétres prennent aussi place au centre de la maison (lieu et symbole). Ce point est
important pour ce que nous avons appelé la fonction de gouvernance du Kongshengtang. Le

retour de la moralité traditionnelle, au sujet de l'aspect sacré de la famille, se voit ici précisé.

19 Zhou fait référence au ministére des rites durant la période impériale et de son importance dans
l'organisation de I'empire.

311 Ce terme est central dans la tradition bouddhique et fait référence aux pratiquants qui « quittent la maison »
afin de se consacrer a la vie bouddhique (p. ex entrée dans un monastére), en contraste avec ceux qui restent, les
laiques.

3121 es termes exacts sont : « E £_Frc < ».

*PLes termes exacts sont : « HEOF HAES A FA H AE o, Faek MY LG KR iy

».
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Tout comme le mariage, la question de la non-séparation de la famille souléve un enjeu
moralisateur qui tend a promouvoir la stabilité dans la famille, et par analogie, dans la société.

Selon lui, il existe aussi des «lieux saints confucéens» (shéngdi, 3 # ).
Premiérement, Qufu revét une importance capitale pour Zhou, car c’est la source de la
civilisation confucéenne (rujico wénming yuantou, % 3~ B k-=L) (2009 : 160). Selon lui,
Qufu est la ville sainte de I’Est (Dongfang shéng chéng, # = 3 $3)*'*. 1l traite également de
Nishan (F Jr)3 15, Cette derniére est une montagne située a environ 30 kilometres de la ville

de Qufu. C’est en fait le lieu de naissance de Confucius dont il s’agit ici. On y retrouve
également un temple appartenant aux parents de Confucius. Zhou conclu ce point en
recommandant fortement de faire le pelerinage a Qufu afin d’aller rendre hommage a
Confucius (Zhou, s.d : 36).

Le discours de Zhou Beichen en mati¢re de confucianisme est clairement de nature
religieuse. Cependant, le statut des pratiques du Kongshengtang n'est pas officiellement
religieux. En ce sens, il fait partie du marché gris, mais s'exprime sur le marché rouge sans
entrave du Parti ou des cadres locaux. Ce qu'il faut cependant retenir est la question du
« désert culturel ». Pour Zhou, tout comme pour Zhang Hua, il est plus facile de semer une
graine dans un endroit ou il n'y a rien : il n'y a pas de concurrence a la croissance du groupe.
Le Kongshengtang met donc sur pied des activités religieuses illégales, mais existe, en tant

qu'institution, de fagon légale.

1% Depuis 1982, on appele également parfois Qufu la Jérusalem orientale (dongfang Yélisaléng, # = PRE#C4)
(Yang et Wang, 2011 : 35).
*!3 On retrouve d'ailleurs le Collége de Nishan (% i 4 [)
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Quelle catégorie de confucianisme pour le Kongshengtang?

Pour Ai Jiawen, il existe trois types de confucianisme, socialiste, libéral et confucéen (2008:
33). Les représentants du premier sont des intellectuels qui font partie de la bureaucratie et
peuvent influencer les parametres a l'intérieur desquels il est possible d'étudier le
confucianisme (p. ex Fang Keli). Ces derniers tentent d'adapter le confucianisme au
marxisme afin de pouvoir venir renforcer la légitimité politique du Parti. Ceux qui
représentent le confucianisme plus « authentique », c'est-a-dire non contaminé ou encore non
influencé par le libéralisme et le marxisme,,voient le marxisme-léninisme comme une
idéologie étrangere et veulent restaurer le confucianisme traditionnel en Chine. (Ibid. : 35-
37). Selon cette vision, le confucianisme comporte un ensemble de caractéristiques
invariables et leur but est de les ramener a l'avant-scéne de la politique chinoise. IIs veulent,
comme Jiang Qing et Kang Xiaoguang, confucianiser le Parti. Les libéraux confucéens
favorisent la démocratie et pensent que le point de départ des réformes devrait étre le
confucianisme. IIs voient le marxisme comme étant en contradiction avec la démocratie et le
confucianisme (p. ex Tu Weiming) (Ibid. : 41).

A la suite a ces bréves descriptions, nous pensons que le discours de Zhou et du
Kongshengtang sont plus prés du confucianisme confucéen que des deux autres formes.
Cependant, contrairement a Jiang Qing ou a Kang Xiaoguang, Zhou Beichen ne s'attaque pas
a I'Etat, ni au Parti. Il ne parle pas directement non plus pas de changer la structure de I'Etat
ou encore les bases de la 1égitimité politique. Il se fait plus discret et arrime son discours a

celui du Parti et insére méme des exemples maoistes dans son enseignement du
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confucianisme *'®. En prenant part aux récits officiels, Zhou Beichen oscille entre la
dimension confucéenne et socialiste du confucianisme, telle qu'exprimée par Ai (2008).
Nous pensons que cette position ambigué, autant dans le discours que dans son existence
institutionnelle, lui permet de ne pas étre trop dérangé par I'Etat et le Parti. Elle lui permet
méme d'étre encouragé par les cadres locaux au méme titre que les fondations et les autres

. oL C s APV 1 \317
organisations caritatives (cishan tudnti, % L %) "

Conclusion

Dans ce chapitre, nous avons soulevé le point que le Kongshengtang, par le biais de ses
objectifs, de ses cours et de son maitre a penser, participe a la gouvernance locale de la Chine
contemporaine. Ce faisant le Kongshengtang vient rejoindre les récits étatiques en matiere
d'harmonie sociale, de civilisation spirituelle et de stabilité. Cependant, et nous avons traité
dans la section de la gouvernance culturelle, le Kongshengtang, contrairement aux
appréhensions théoriques, n'est pas le fruit d'actions gouvernementales. C'est une institution
d'initiative locale et privée. Ce dernier, quoiqu'ayant un discours confucéen religieux affirmé,
n'est pas considéré comme un groupe religieux. Il est enregistré sous 1'étiquette de « groupe

d'intérét public ».

316 Lorsque Zhou discute de 1' « Authenticité parfaite qui compléte spontanément les choses » (chéng zhé zi
cheéng ye, fﬁ-—“‘ﬁ p =+ ), article 25 du Zhongyong, il demande en quoi ce principe est important ? Il fait alors
référence a l'interprétation qu'avait faite Mao de l'histoire de Li Zicheng (% p =) (1606-1645). Leader du
mouvement paysan contre les Ming et per¢cu comme une figure anti-féodale, cet exemple est repris par Mao
pour démontrer que la perte de Li est du 2 son manque de discipline - militaire ici - (jiindui jilii buxing, N
=% {7). Zhou interpréte I'élément « discipline militaire » comme faisant référence a 1'authenticité. Observation
directe a Shenzhen le 20 mai 2012.

7 Les groupes plus proches du pouvoir - les confucéens socialistes - peuvent plus aisément publier, faire des
conférences, etc. Le fait de s'arrimer au discours politique assure une certaine tranquillité.
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Ce point vient rejoindre le fait que le confucianisme fait partie de la zone grise du
marché religieux chinois. Ayant un statut ambigu, le confucianisme n'est pas reconnu comme
une religion en Chine. Ce faisant, sous couvert d'une autre étiquette, le Kongshengtang met
en place une offre de confucianisme religieux dans la communauté de Shenzhen.

Le discours du Kongshengtang est celui d'un confucianisme confus par moment,
comme I'exemple de l'utilisation des références a Mao nous l'indique, mais qui demeure,
selon la typologie, confucéen.

Aussi, les rituels publics et les activités, religieuses ou non, s'inscrivent dans le retour
des valeurs traditionnelles - néo-traditionalisme - en Chine et viennent également combler un
des espaces laissés, en matiére de gongyi, vacants par I'Etat. Cette moralité et cette religiosité
présentes dans les enseignements du Kongshengtang tentent d’apporter une part de
transcendance dans la vie publique tout en mettant toujours de l'avant les questions
d'harmonie sociale, de stabilité et de moralité.

Comme nous l'avons dit, le Kongshengtang participe activement a la gouvernance
locale en véhiculant un discours qui abonde dans le récit étatique. Ce retour aux valeurs
confucéennes, que certains, comme Nakajima, qualifieront de Han-centrique, s'inscrit dans le
courant néo-traditionaliste qui émergea en Chine depuis la fin des années 1990.

Le Kongshengtang n'est ¢galement pas le seul groupe confucéen a tendance religieuse
qui existe a Shenzhen. Selon nos entretiens, il y en a au moins un autre, connu du personnel
d'accueil. Ce dernier serait flottant, il ne posséderait pas d'adresse, d'activités et
d'organisation fixes. Ces précisions démontrent l'importance de continuer nos recherches en
lien au développement des groupes confucéens locaux en Chine.

Enfin, ce chapitre nous offre des observations différentes de celle attendues par le

cadre conceptuel. En ce sens, et nous continuerons plusieurs des points abordés ci-dessus
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dans le chapitre suivant, le site du Kongshengtang souléve plusieurs questions quant aux
développements de regroupements « ascendants » ainsi que leur possible influence tant sur

le plan culturel, social que politique.
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Chapitre 4

Le retour de I’académie impériale dans la construction de la société harmonieuse : le

Hall d’études nationales du devenir vertueux.

E2A N UES A L]

Dans la méme lignée que le Kongshengtang, le Hall d’études nationales du devenir

18

vertueux”'® est d'initiative privée. Il fait partic — physiquement parlant — de l'académie

impériale (Guozijian, E]+ ) ainsi que du temple de Confucius de Beijing (musée). Dans
ses publications et publicités, son appellation compléte est le « Hall d’études nationales du
devenir vertueux de l'académie impériale du temple de Confucius » (Kongmiao Guozijian
chéngxian guoxué gudn, 3i* Jh E+ i = % E #4£). On nous expliqua d'abord Il'utilité
publicitaire d'incorporer ces éléments additionnels et du sérieux culturel que ce titre apporte
a I'académie’'’. Ensuite, selon nos entretiens, le centre ne posséde pas de liens externes avec
d'autres écoles ou temples en Chine*”’. Malgré son emplacement, endroit symbolique
contrdlé par le gouvernement®”', il semblerait que le Hall d’études nationales du devenir

vertueux soit indépendant. Il est donc possible de le placer sous le qualificatif de groupe

confucéen populaire (minjian rujia tuanti, % |3 3, 7| #}).

*!% Nous ferons référence a ce dernier par le biais des mots « école » et « académie » tout au long du chapitre.
3!9 Entretien a Beijing le 6 juin 2012

320 Cependant, ce dernier collabore avec plusieurs groupes confucéens, dont l'académie confucéenne chinoise
(Zhonghud Kongzi xuéhui, ® if 33 % £) se trouvant a Shenzhen. Ce groupe n'a, malgré son emplacement,
aucun lien avec le Kongshengtang.

321 Ce & quoi faisait référence Oakes (2010).

133



Au premier abord, ce groupe, compte tenu de ses locaux et de son emplacement peu
visible a I'observateur non attentif, semble trés modeste. En fait, nous avons pu localiser le
groupe par l'intermédiaire de notre rencontre avec les membres du site Internet du Temple
de Confucius de Chine (Zhonggué Kongmido wdng, ® E3* i k )2,

Il importe également de situer exactement le Hall , directement dans l'enceinte de
I'académie impériale. Les portes d'acces de 1'école donnent sur la cour intérieure, surplombée
par une statue de Confucius. Il existe aussi un acces par le biais de la rue de l'académie
(Guozijian jie, B+ % #)°*. Ces précisions, qui pourraient d'emblée sembler superflues,
nous seront utiles plus loin dans le texte.

D'abord, nous ferons une bréve présentation du Hall afin de le mettre également en
comparaison, dés le départ, avec nos autres sites a I'é¢tude. Ensuite, nous examinerons la
formation offerte par 1'académie : quels sont les cours disponibles et les rites pratiqués. Nous
ferons également état de nos observations directes dans cette partie. Ensuite, nous aborderons
les objectifs et les fonctions du Hall de méme que la vision ethnique qui est présente dans le
discours et les écrits du groupe. Suivant la structure déja en place, nous traiterons de la
question de la gouvernance : comment le Hall participe-t-il a la gouvernance morale locale?
Enfin, comme dans le cas du Kongshengtang, nous soulignerons l'existence d'une dimension
religieuse dans l'enseignement de ce groupe. Loin d'étre aussi explicite que celle du
Kongshengtang, elle mérite tout de méme que 1'on y porte attention.

Contrairement au site du Kongshengtang, les documents de premiere main furent ici

plus maigres. Nous avons cependant pu recueillir plusieurs sources secondaires (p. ex articles

322 Ce sont les responsables sur place qui nous ont indiqué l'existence de cette académie confucéenne. Ils
savaient qu'il y avait une école, mais n'avaient aucune idée de ce que l'on y faisait.

33 On peut d'ailleurs voir la vitalité de l'industrie culturelle confucéenne sur cette rue, en raison principalement
de l'affluence de touristes/groupes touristiques dans le secteur.
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de journaux locaux, de banque de données [p. ex Wanfang et CNKI]) ainsi que des
observations directes. Nous comptons exploiter nos sources de facon a pouvoir offrir une
description complete du groupe de méme que de dégager 1’aspect « gouvernance » et la

religiosité confucéenne de celui-ci.

Le Hall d’études nationales du devenir vertueux

Fondé a la suite des rénovations entreprises dans l'académie impériale (2007), le Hall

d’études nationales du devenir vertueux [CXGXG]***

, ouvrit ses portes la méme année aux
étudiants (CXGXG, s.d.a ; s.d.e). D’initiative locale, ce groupe n’est pas financé par I’Etat
chinois. Contrairement au Kongshengtang, il y a des frais pour chacun des cours offerts par

I’académie. Cependant, le Hall organise aussi des activités d’intérét public (gongyi, 2 & )**

3

notamment ce qu’on appelle la révérence aux ainées (ldorén li, £ * 4') de méme que
plusieurs festivals culturels (wénhua jié, = i* 7 ) (CXGXG, s.d.f). La révérence aux ainés se

veut une invitation au respect de 1’étiquette familiale et des cérémonies traditionnelles. Son
importance réside dans le fait que la famille est ’'unité de base de la communauté et que
I’enfant se doit de remercier ses parents ; ceci participe de premier plan a la construction de

la société harmonieuse (CXGXG, s.d.f).

* Nous utiliserons ’acronyme CXGXG afin d’éviter d’alourdir le texte. Ces lettres sont celles de I’écrit
romanisé (pinyin) du nom chinois de ce groupe : chéngxidn guoxué gudn.

323 Comme dans le cas du Kongshengtang, la définition du terme « d'intérét public » (gongyi) fait référence a la
procession de rites ou encore a de l'enseignement gratuit, bref a I'éducation. Cependant, chez plusieurs groupes
bouddhistes, la notion de gongyi est surtout associée a celle de charité (cishan, % % ).
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Le cursus de I'académie : cours et rites de passage

Les activités du Hall d’études nationales du devenir vertueux sont plus que nombreuses.
Premiérement, on nous mentionna en entretiens que le centre accueille un nombre assez
régulier d'é¢tudiants, dans les environs d'une centaine maintenant’*®. Les cours se donnent,
durant I'année scolaire, principalement le samedi et le dimanche. Il y a également des cours
le mercredi soir (calligraphie). Le Hall offre aussi la possibilité de participer a un camp de
jours lors des périodes de congés®*’. Enfin, la plupart sont des étudiants (es) du primaire

(xidoxuésheng, | % # ) et du secondaire (zhongxuésheng, » % * )32,

Les enseignements du Hall

Le cursus de I'académie est principalement basé sur les études nationales. Selon la curatrice

de l'académie, madame Ji Jiejing (% #_§5 ), la notion d'étude nationale regroupe 1'ensemble

des enseignements traditionnels chinois (Beijing News, 2011: D08-09). Cependant, le
curriculum publicisé par le biais des brochures que nous avons pu obtenir fait clairement
référence, de fagon quasi exclusive, aux enseignements confucéens. En ce qui concerne les

cours, se donnant le samedi et le dimanche, ils sont offerts en fonction de I’age de I’enfant.

326 Entretien a Beijing le 6 juin 2012. Il semblerait que des enfants « étrangers » assistent aussi aux cours
dispensés par l'académie (Zhang, 2009: 7). Cependant, nous n'en avons vu aucun lors de nos observations
directes. Enfin, ce chiffre nous indique également un engouement croissant pour les études nationales,
puisqu'on ne comptait que 60 étudiants en 2009 (Beijing Morning Post, 2009: 7).

*27 Du début juillet au premier septembre (environ) pour la période estivale et de trois 4 quatre semaines durant
celle du festival du printemps (varie selon le calendrier lunaire).

328 Le premier contient la tranche d'dge [6-12 ans] et le second [13-15]. Il existe une troisiéme catégorie, soit les
étudiants du « haut-secondaire » (gaozhong xuéshéng, % » % #). Elle inclue les [16-18 ans].
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Les enfants agés de 4 a 6 ans (yI nidnji, — # &) suivent des cours qui portent

principalement sur trois ceuvres confucéennes : « les normes pour €tre un bon disciple et

enfant » (dizi gui, % + L), le Classique des Trois Caractéres (sanzijing, = F %) et le
Classique des Mille Caractéres (gian zi wén, + F < ). Le but est ici d’introduire 1’éléve aux

ceuvres simples (p. ex des jets de trois caractéres dans le cas du sanzijing) tout en mettant
I’accent sur les normes familiales et sociales du confucianisme.

Pour ceux qui ont de 6 a 8 ans (ér nidnji, = # &), les cours traitent en grande partie
de la « rythmique Liweng »** (Ii wéng dui yin, % #>433) et des « cérémonies fréquentes a
étre tenues » (chdng Ii jui yao, ¥ #* %= & ). Cet enseignement est la suite logique des normes

sociales confucéennes. On apprend ensuite a 1'enfant les rites et les cérémonies d'usages de

la société traditionnelle chinoise (chudantong wénhua, % *e= i),

En ce qui a trait aux 8 a 10 ans (san nidnji, = & %), ils ont le cursus le plus chargé de
tous les groupes d'dge. Il contient le « Classique de la piété filiale » (xiao jing, ¥ %), la
Grande Etude (Daxué, = %), le « Clair de lune au dessus de I'étang au lotus » (hétdng yué sé,
¥ ¢), le «récit de la tour Yueyang » (yueéydnglou ji, 5 9 #£°2) et les « chants de la
falaise rouge» (chibi fi, #* &% J# ). Selon un des responsables, les enfants sont

psychologiquement plus réceptifs durant cette tranche d’age a I’enseignement de 1’étiquette
familiale (xido jing) et sociale®’. Ce qui explique un cursus plus élaboré et ciblé.

Les 10 a 12 ans (si nidnji, »= & &) travaillent sur les Analectes (Lunyii, *4+%) ou le

Livre des chants (shi jing, *% % ). Enfin, pour les 12 a 15 ans (wu nidnji yi liu nidnji, 3 # %

329 Ce livre est un amalgame d'exercices d'écriture chinoise.
30 Entretien a Beijing le 6 juin 2012
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5 = & %), il est possible de choisir entre des cours avancés sur les enseignements de maitre
Meng (& +) ou Xun (3 &) ou encore sur la prose ancienne (guiwén guanzhi, w < =it

(CXGXQG, s.d.h). Sommes toutes, I'enseignement des classiques doit se faire en jeune age
afin de pouvoir imprégner le subconscient (gidnyishi, & & °F ) des éléves 31 Ces
enseignements deviendront, au fil du temps, naturels et joueront un réle de ligne directrice
dans leurs comportements sociaux journaliers (CXGXG, s.d.i).

L’académie offre ensuite des camps de jour durant les vacances d’été et d’hiver. Les
¢tudiants assistent tous les jours a des cours portant sur les classiques, du matin jusqu'en
apres-midi. Quand les cours sont terminés, des tuteurs aident les étudiants a faire leurs
devoirs®,

Il existe aussi, comme c'était le cas au Kongshengtang, des cours pour les adultes.

Ces derniers traitent, par exemple, de la cérémonie du thé (chddao, % ig ) ou encore sont des
cours d’activités physiques (p. ex Taichi (taiji qudan, =  %). Ces cours ont pour but de

créer ’harmonie, de favoriser la réflexion intérieure et d’augmenter la qualité de vie chez le
participant (CXGXG, s.d.a). L'académie organise également des salons d'études nationales

(guoxué shalong, F % 75 %) dans le but de faire la promotion des rituels et pour la

planification de festivals traditionnels (CXGXG, s.d.a ; s.d.e)*. Nous avons d'ailleurs pu
assister au début d'un de ces salons (9 juin). Plusieurs parents viennent rencontrer les

enseignants durant ces « salons » afin de discuter de la progression de leur enfant. Ensuite,

3! Entretien a Beijing le 6 juin 2012

332 Un camp dure 10 jours. Durant cette période, I’académie dispense les cours, la nourriture et un endroit de
repos suivant I'heure du diner. Pour un mois de camp, on demande un minimum de 4000 RMB, soit 679 CAD
(Taux de change du 29 mai 2013 a 0,1697). Pour ce qui est des cours réguliers, durant 1'année scolaire, on
demande 6000 RMB (1019 CAD) pour l'inscription compléte (samedi et dimanche de 9 a 11h am). Cependant,
ces prix n'incluent que les cours portant sur les classiques. Le prix des cours de calligraphie varie entre 4600 et
8000 RMB (781 a 1358 CAD) pour les groupes de trois et va jusqu'a 12 000 RMB (2037 CAD) pour
I'enseignement privé (CXGXG, s.d.g).

333 Les salons culturels ne s'adressent pas uniquement aux adultes.
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des membres du personnel du Hall viennent parler de I'importance de 1'éducation offerte par
ce dernier, etc. Enfin, ils viennent discuter des festivals a venir et des périodes d'inscription
(a venir) pour les camps de jours®**.

Nous avons également pu assister a une partie de deux cours différents®*”. Le premier
portait sur « les normes pour étre un bon disciple et enfant » (4 a 6 ans) et le second, sur le
Classique de la piété filiale (8 a 10 ans).

Pour le premier, le cours commence au son de la voix du professeur. Ce dernier

rappelle a I’ordre les enfants. Ces derniers sont vétus d'habits traditionnels (hanfu, * pR)>C,

rose pour les filles et bleu pour les gar¢ons. Chacun a une petite table carrée en bois
d’environ 50 x 50 cm. Les enfants s’assoient sur de petits coussins jaunes dorés. Il y a 22
places assises dans la classe. Le nombre de place varie en fonction de celui des étudiants et
de I’espace disponible. Sur chacune des tables est posé un manuel bleu — similaire a ceux du
Kongshengtang — contenant deux thématiques. Ces manuels ne possédent ni date ni maison
d’édition. Ils sont imprimés par le Hall**’.

Durant la premiére partie du cours, le professeur récite et écrit plusieurs phrases tirées
du livre des « normes pour étre un bon disciple et enfant ». Les enfants suivent tantdt avec
attention, tantot avec ennui, la legon. Le professeur choisit ensuite une phrase et tente d’en
donner une explication vulgarisée suivit d’un exemple — possible — de la vie de tous les jours.
Il demande ensuite a un des enfants de se lever et de venir interagir avec lui a I’avant de
classe. Ce dernier enseigne alors « la bonne maniere » d’agir a ’enfant. On met ici I’accent

sur les manieres d’agir et de parler — surtout avec les membres de la famille — des enfants. On

334 Observation directe a Beijing le 9 juin 2012.

335 Observation directe a Beijing le 9 juin 2012.

336 Curieusement, ce terme qui devrait vouloir dire vétement Han, se traduit par vétement traditionnel.

37 Nous n'avons pas pu en prendre sous prétexte que plusieurs personnes maintenant créent des académies
d’études nationales et qu’il faut éviter de se faire copier.
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leur apprend le respect de 1’ordre générationnel ainsi que les manieres a adopter (p. ex
formules de politesse) dans diverses situations. L’enfant apprend également la révérence aux
parents.

En ce qui concerne le deuxiéme cours, on remarque d’emblée que 1’ambiance est plus
stricte. L'attention est au professeur et a son enseignement. Pour le premier, les enfants sont
jeunes et l'enseignant doit faire preuve de plus de patience. Dans le cours, on tente de
sensibiliser 1’éléve a I’impact de ses gestes, et ce, surtout dans le milieu familial. Le
professeur formule des explications plus complexes concernant I’importance de la famille,
du respect des parents et du fait que les enfants ont, en quelque sorte, une dette morale envers
ces derniers. Le ton employé, plus enjoué dans le premier cas, prend des tournures
culpabilisantes et utilise des formules d'impératif (p. ex « zhege wenti yinggai shi zheyang
shuo, 3 4 & &Ef% B3 )8,

A la sortie de I’académie, certaines des personnes qui attendaient a I’extérieur, des
grands-parents surtout, nous ont fait I’¢loge de 1’enseignement culturel dispensé par
I’académie. Ces derniers pensent que la célébration des rites est plus qu’importante pour
leurs petits-enfants (en référence ici au rite du passage a 1’age adulte). Les enfants de ces
derniers n’ayant pas connu cet enseignement ou méme la Chine pré-communiste, il est
crucial pour eux que leurs petits-enfants apprennent la culture chinoise traditionnelle. Ils

trouvent d’ailleurs, que d’enseigner les valeurs familiales (p. ex la piété filiale) et les bonnes

3% Mots exacts tirés de l'observation directe: « ce probléme, voici comment il faut en parler ».
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maniéres est d'une importance cruciale afin qu’ils demeurent de bons enfants®*’, compte tenu,
nous ont-ils dit, de I’absence de valeurs morales dans la société d’aujourd’hui**’.
Enfin, il semble y avoir aussi une motivation sociale derriére cette éducation
complémentaire. Les grands-parents veulent que leurs petits-enfants soient considérés
4

comme « ayant de la culture » (you wénhua de xido'ér, 3 < - &3] Jt), comme étant

maniérés (you limao, 3 #* ), et comme étant trés « culturellement cultivés » (wénhua

youdidan gdo, < i* 3 % B y**!. IIs veulent surtout que leurs petits-enfants aient beaucoup de

succés plus tard (houldi you da fazhdn, % %5 ~ % B)**.

Les rites

Par ailleurs, le CXGXG organise également plusieurs rites’*. L’un des plus communs étant

celui de «’entrée a I’étude » (ruxué i, » ¥ 4'). On célébre I'entrée de 1’¢éléve dans

I’académie comme étant son introduction dans le temple du savoir. Le déroulement de ce
: . . , :

dernier est relativement simple. Tous les enfants se mettent en rang dans l’enceinte de

I’académie impériale et font la révérence a la statue de Confucius, les trois inclinations (san

bai, = *£)*** Ce rite était dés plus important du fait qu’il annongait la venue de I’Empereur

39 Ces commentaires informels ont été recueillis lors de la séance d’observation directe a Beijing du 9 juin
2012.

%9 Certains ont d'ailleurs souligné le fait qu'il n'est pas rare de voir des enfants se comporter de fagon impolie
avec leurs parents ou encore avec les personnes agées (p. ex dans les transports en commun). Certains attribuent
ce relachement de la morale a I'influence occidentale.

! Dans les communautés ol les gens se cotoient et se connaissent, le fait que l'enfant soit cultivé donne du
capital social aux parents et a la famille. L'enfant est reconnu comme étant poli, serviable, etc.

2 Ces quatre traductions proviennent directement de ces échanges a l'extérieur du Hall.

3 Par souci de concision, nous ne pourrons pas ici faire la liste de l'ensemble des rites de l'académie. Nous
avons choisi ceux qui sont les plus pertinents pour notre objet d'étude.

** Originellement, les sanbai étaient trois prosternations devant le maitre, debout ou a genoux, tout dépendant
de l'importance du maitre ou du personnage (p. ex aristocrate, fonctionnaire impérial, etc.
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(CXGXQG, s.d.b). Durant ce rite, on met I’accent sur 1’aspect positif des ¢tudes nationales et
de leur importance dans la vie de 1’¢léve. On apprend a ce dernier a étre respectueux de
345

I’enseignement culturel qu’il regoit™ .

Ensuite, on y pratique la révérence au professeur (baishi Ili, *=% 4+ ). Celle-ci s’inscrit

dans la continuité de la révérence a Confucius, avec les trois inclinations346, et le sacrifice a

. “opx v -1 \34 -y . , ..
ce dernier (ji kong, % 34)**. la révérence au professeur vient également rejoindre, dans ses
intentions, le rite de la révérence aux ainés (ldorén [i, £ * #*). La révérence au professeur

est la base de 1'éducation, soit le respect de celui qui enseigne™*. Lors de cette cérémonie, le

\

professeur et I'étudiant ressentent un « choc émotionnel » qui les meénera a chérir cette
relation (CXGXG, s.d.b). Ces trois rites ont pour principale fonction le respect de la structure
hiérarchique sociale (p. ex envers le professeur), familiale (p. ex envers les parents) et
communautaire (p. ex envers les ainés).

L’un des rites les plus importants pratiqués par 1’académie est celui du « passage a

349
)

I’age adulte » (chéngrén li, = * 4 )", 1l célebre le passage a la vie adulte de l'enfant, de ses

e, . 350 .. . .
nouvelles responsabilités sociales™ . En accord avec la tradition, on se doit de tenir cette

351

cérémonie pour que ces derniers soient « confirmés » en tant qu'adulte™ . Ce rite est

3% Entretien a Beijing le 6 juin 2012

36 Ce dernier vient également rejoindre la révérence sacrificielle (ji bai, % *T).

**7 Durant la révérence, les étudiants, en plus de faire des offrandes a Confucius, vont également nettoyer la
statue (ji sdo, = 4=), tout comme pendant le « festival du nettoyage des tombes » (Qingming jié, 5 P 7)
(Wang, 2009: A2). Ce geste de nettoyage, tout plusicurs des rites mentionnés dans le texte, arbore une
signification religieuse importante en Chine.

¥ 'académie offre également la tenue de ce rite & d'autres organisations (p. ex universités).

** IIs y font parfois référence par le biais de l'expression « le grand rituel du passage a I'dge adulte » (chéngrén
dali, & * + 4*) (CXGXG, s.d.a)

%% Dans une société ou l'on a tenté de supprimer l'entiéreté de la culture traditionnelle, le retour de ces rites de
passage, aussi minimes soient-ils, sont d'une importance capitale pour la population (p. ex les cérémonies de
mariages).

31 Ce rite différe pour les gargons et les filles. Pour les premiers, le rite s'accompagne de la «mise du chapeau»
(guan li, % #"), et pour les derniéres, de la pose de 1'épingle a cheveux (ji li, 554 ) (CXGXG, s.d.b). Il est bien
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considéré, cependant, comme spécifiquement associ¢ a I’ethnie Han, soit un « rite Han

raffiné/excellent » (Hanzi de jiali, * *% chE. 4 3> (CXGXG, s.d.b). Nous reviendrons en

détail sur I’'importance de cette position Han-centrique dans la section suivante.
Le Hall organise depuis 2010 une cérémonie de graduation pour les €éléves de 4 a 6
ans (ligougido jiedao di ér you'éryudn gdan'én Ii ji biye didnli, * 9 iFg % = » LR D

AL T 4Y), Durant cette derniére, le Hall organise des mini-spectacles de musiques et

de danses traditionnelles pour les parents. Ces derniers se terminent par la révérence aux

parents.

Les fonctions et objectifs de I’académie

Selon certains responsables, 1’enseignement offert par le CXGXG fait la promotion des
pratiques culturelles et de I’étiquette traditionnelle chinoise®. Ils n’ont d’ailleurs pas choisi
I’emplacement de 1’académie au hasard. L’académie impériale représente la quintessence de

la pensée®™*

et de la culture confucéenne depuis plus de 700 ans et elle représente le cceur de
la culture traditionnelle en Chine (CXGXG, s.d.b). En se positionnant a cet endroit, les

membres de la direction sentent qu’ils ont une mission, soit la responsabilit¢ historique de

participer au renouveau confucéen (CXGXG, s.d.a)>>’.

mentionné que ce sont les rites du passage a 1'dge adulte des enfants Han (wéi hHanzu chéngrén Ii, * * %% = A

#) (CXGXG, s.d.b).

32 11s utilisent également l'expression « huaxia » (Hudxia zii, & § *) afin de décrire I'appartenance Han de ce
rite. Huaxia renvoie a un terme souvent utilisé dans la littérature chinoise faisant référence a la civilisation
chinoise. On ne parle pas ici d'appartenance ethnique, mais bien de l'aspect civilisé. On associa plus tard ce
terme a la tradition Han.

353 Entretien a Beijing le 6 juin 2012

3% Drailleurs, on utilise Iexpression Tai xué (= % ) pour faire référence a l'académie impériale, soit
I'enseignement le plus élevé (CXGXG, 2008: s.n.p).

3% Entretiens a Beijing le 6 juin 2012
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Le but avou¢ du CXGXG est de vouloir participer a la construction de la société
harmonieuse a partir de ce lieu symbolique qu’est I’académie impériale®®. En ce sens,
plusieurs de ses enseignements mettent directement 1’accent sur les bonnes manicres et

s

I’étiquette traditionnelle (/iyZ, 4* ). Le CXGXG veut combiner cet enseignement rituel avec

la civilisation chinoise actuelle afin de créer une forme d’étiquette renouvelée (CXGXG,
s.d.b) participant a I'harmonie sociale.

Un autre des objectifs du groupe est le développement d’une industrie culturelle
confucéenne™’. L'académie propose l'achat de plusieurs objets liés 4 la culture traditionnelle
chinoise. Premiérement, elle produit son propre thé (chéngxian hé cha, = §fr % ). Ce
dernier est cultivé a Guizhou (f **'), dans la zone écologique de l'ethnie Dong (de mén

dongzu, ¥ 31 % = )3 58 Elle met aussi en vente une gamme compléte d'instruments servant a

la cérémonie du thé (chdju, # £ )

. Ensuite, il est possible d'acheter les vétements
traditionnels chinois (hanfii, * PR)**°. Finalement, on trouve quelques cadeaux (lipin, 4* %)
liés a l'académie impériale.

Enfin, selon un des responsables, il est essentiel que les enfants et les adolescents
chinois aient une bonne compréhension de la bienveillance (rényi, i= ¥ ) et de la voie de la
piété filiale (xidodao, % it ), et ce, dés leur plus jeune dge. Pourquoi est-ce si important
d’éduquer les enfants ? Ces derniers sont en train de grandir et cet enseignement a pour but

de refagonner (zhongxing suzao, & 7 ¥ %) leurs pensées pour qu’ils deviennent des

3% De fait, le Hall s'arrime directement au discours du Parti.

7 Contrairement au Kongshengtang, le Hall posséde effectivement une mini-industrie culturelle.

358 Petit groupe ethnique localisé dans I'ouest de la province de Hunan. Dans la brochure (CXGXG, s.d.c) on
souligne le fait que ce thé provient d'une région trés éloignée, qui aurait échappé au temps. Boire se thé serait
comme une aventure spirituelle.

%9 par exemple, des tables a thé, baguettes, jouets sur lesquels on verse le thé, etc.

350 11 n'est pas indiqué s'il faut les acheter pour assister aux cours.
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membres honorables de la société. En plus, il est possible que plusieurs d'entre eux aillent
¢tudier a 1'étranger plus tard. De fait, il devient important de leur enseigner la culture
traditionnelle avant leur départ afin qu'ils n'oublient pas®®'. Il faut donc pouvoir combiner les
enseignements classiques et les rituels avec la vie quotidienne afin d’intégrer la culture

traditionnelle chinoise a la mentalité des enfants.

La construction de la nation chinoise Han

A plusieurs reprises durant nos entretiens, de méme que dans le contenu des brochures, les
termes d'« études nationales », de « confucianisme » et de « Han » ont été mis en relation
sous forme d'équivalence. Cette Hanicisation du confucianisme et cette confucianisation des
¢tudes nationales vient en partie rejoindre la vision théorique et politique du Parti, mise en
place puis les années 1980.

A Torigine, le PCC, encore sous Deng Xiaoping (1980) avait mis en place le slogan
étatique (kouhdao, v %) du Front Uni Patriotique (digud tongyt zhanxian, % E]2i— 3.
Ce dernier voulait dépasser 1’idéologie de classe pour mettre 1’accent sur le nationalisme. Au
méme moment, un slogan supplémentaire est venu s’arrimer au premier, soit celui de la

promotion de la nation chinoise (zhénxing zhonghud, ¥= = * If )*? (Harbar, 2008a : 32).

Plus tard, dans les années 1990, le Parti prit une autre initiative afin de stimuler le
nationalisme chinois.
Sachant que la Chine est un pays multiethnique, le Parti doit impérativement

restreindre les possibilités d’affirmation des nationalismes de minorités non-Han qui

36! Entretien a Beijing le 6 juin 2012
%62 On comprendra bien ici que le terme zhonghua fait plus référence a la portion « Han » de la nation chinoise
qu’aux autres nationalités.
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pourraient avoir une influence négative sur la stabilité nationale. Le Parti tenta alors de

mettre de I’avant I’importance du patriotisme (aigud zhity, ¥ E i ¥ ), tout en mettant
’accent sur le fait que les minorités (shdoshu minzu, > #x % *%) doivent a tout prix travailler

a la consolidation de 1’unité nationale. Sur ce point, le Parti mit de I’avant 1’idée que les
minorités non-Han ne peuvent pas se séparer (sont inséparables) de la nation (liang Ii bu kai
lun, B § % 234,

Les bases théoriques et empiriques de I’idéologie patriotique du Parti, comme sa
vision et ses politiques ethniques (minzi zhéngce, * % ¥z i), proviennent en grande partie

des travaux de Fei Xiaotong (% %)

, plus particuliérement de son livre de 1989, Les
schémas de la diversité dans ['unité de la nation chinoise (Zhonghud minzu yudn yiti géju, ®

Ir % % L — % #& &). Outre plusieurs chapitres traitant d’archéologie, qui plus tard serviront
d’assises empiriques a sa démonstration (Fei, 1989b), il développe 'idée qu’il existe, en
Chine, plusieurs niveaux, au sens de hiérarchie, d’identification identitaire. Les 56 minorités
integrent, selon Fei, un double processus de reconnaissance. Les groupes minoritaires s’auto-
représentent (ben minzu, » X *%) mais sont conscients qu’ils ne représentent qu’une sous-
catégorie, soit I’« identité inférieure » (ya jibié, ™ % %|). L’« identité supérieure » (gao jibié,
% %.%1) est celle de I’ethnie chinoise — Han — (Zhonghud minzu, ® & % *%) (Fei, 1989 : 301-
2 ; Chen, 2012: 139). Cette derni¢re joue également le rdle unifiant de force centrifuge
culturelle (Fei, 1989a ; Chen, 2012). Cependant, ces identités, selon Fei, n’entrent pas en

conflit entre elles. Les identités minoritaires se rassemblent toutes autour de 1’identité Han.

363 Fei (1910-2005) fut 1’un des grands sociologues chinois du 20° siécle. On lui doit plusieurs volumes traitant
de I’évolution des groupes ethniques antiques en Chine ainsi que la premiére indigénisation de la sociologie
occidentale.
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Elles sont dans une relation hiérarchique avec elle (Han, 2009: 83). Ceci dit, les Han
devraient également prendre plus de responsabilités dans la construction de la nation (Chen
et Chen, 2010 : 126)**.

Aussi, selon la théorie de Fei, toutes les ethnies, exception faite des Han, ont leur
propre « capacité de cohésion » (ningjuli, # F_+ ). Cependant, cette derniére ne peut
prétendre étre de type nationale (bushi minzu gudjia jibié de ningjuli, * 4_X *% E] R & 5|

#F 4 ). De méme, si les groupes minoritaires tentent d’étendre leurs capacités de cohésion

au niveau national, ils vont se heurter au « coeur » Han de la nation chinoise (Harber, 2008a :
3236

C’est par I’intermédiaire de cette vision théorique que le Parti congoit I’existence et la
présence des groupes non-Han sur le territoire national chinois. Cela structure aussi sa
compréhension de I’Etat multinational de méme que 1’¢laboration des politiques ethniques et

d'éducation (jidoyi zhéngee, ¥+ ¥ ¥ ) (Harber, 2008a : 32)°%°

. La ligne unifiée et les
propositions de Fei Xiaotong forment les bases de I’intégration (zhenghé, % &) politique et
sociale des minorités autour d’une certaine « idéologie ethnique Han » (Hanminzu zhiiyi, *

A *% 1 V). Ce faisant, il est possible de saisir les changements ainsi que les orientations des

politiques nationales. Elles viennent participer a la construction de la nation chinoise Han.

%% L’article de Chen et Chen, sous forme d’entretien, aborde la question du confucianisme en tant que religion
civile en Chine. Ce faisant, Chen Ming discute de I’importance de I’ethnie Han dans la construction identitaire
de la nation chinoise.

365 A noter, les textes de Han (2009) et de Chen (2012) viennent nuancer certaines des positions de Fei (1989)
quant & la question de l'inclusion des minorités nationales au processus de création identitaire chinois. Ces
derniers croient que les €léments pluriels (p. ex particularités des groupes) forment la force de I'unité de la
nation chinoise.

366 La perspective de Fei Xiaotong vient rejoindre la pensée de Chiang Kai-shek (3% 4 %) dans le document
Discussion sur la nation chinoise (Zhonghud minzii shuo, ® & & *%3(). Selon Harber (2008a : 33), ces deux
textes sont dans une méme ligne de continuité (vimaixiangchéng zhi chir, — % 4p 7K 2_ Fep).
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Le Hall « Han » des études nationales

Comment cette discussion sur la construction identitaire Han vient-elle rejoindre notre
propos? Apres plus de 20 d’institutionnalisation de ce discours, I’aspect Han-centrique a
trouvé preneur au sein d’un nombre grandissant d’institutions d’éducation. Le fait que
I’académie fasse cette analogie entre les études nationales, le confucianisme et 1’identité Han
n’est en fait que 1’idée d’intégration des minorités nationales qui s’effrite. Le Hall interprete
la notion d’étude nationale comme étant clairement liée a 1’ethnie Han. Ce sont les rites et les
traditions Han que ’on enseigne aux enfants. De plus, on met de I’avant cette vision
ethnicisée du confucianisme, en tant qu’affirmation cultuelle de 1'ethnie Han. Cette analogie
entre les études nationales, le confucianisme et I'ethnie Han nous confirme également que,
sur le plan local, le renouveau confucéen n'est pas aussi inclusif que I'on pourrait penser. Les
autres minorités, qui ne partagent pas cet héritage culturel confucéen ne sont pas incluses
dans cette reconstruction de l'identité nationale « chinoise ». Voici comment le Hall des
¢tudes nationales du devenir vertueux participe a la gouvernance culturelle locale en Chine.
D'abord par le biais de 1'enseignement des valeurs morales et des rituels confucéens et enfin

par la construction culturelle de 1'identité Han.

La gouvernance par le biais de la socialisation Han confucéenne

Comme on a vu dans le cas du Kongshengtang, le cas discuté dans ce chapitre améne une
nuance importante aux observations théorisées par Oakes (2010).. Le Hall n'est pas sous la
tutelle du gouvernement, et ce, malgré le fait qu'il soit situé en plein cceur de Beijing et dans

un des lieux symboliques les plus élevés du confucianisme (I'académie impériale). Comme le
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mentionnait Oakes (2010: 58), 1'Etat verrouille normalement les lieux symboliques les plus
importants des traditions en Chine. Et le cas de 1'académie impériale n'y fait pas exception.
Ce dernier est sous la protection de 1'unité nationale de conservation du patrimoine (Guoyjia ji
weénwil baohi danwéi, E) 3% 2 3 %37 # =)’ Cependant, le Hall lui n'est pas rattaché a
ces dernieres. Aussi, contrairement au Kongshengtang, le Hall n'est pas a but non-lucratif. Le
prix des activités est trés élevé par rapport au salaire mensuel de Beijing®®®.

L'académie vient s'insérer dans la logique®® gouvernance d'elle-méme en mettant en
avant le discours culturel, ethnique et moral du Parti. Le Hall encourage le respect de la
hiérarchie familiale, sociale et politique. Il socialise les enfants au respect de 1'autorité (p. ex
la révérence aux professeurs) et des normes sociales (I’étiquette) en plus de faire la
promotion de la notion d'« harmonie » : il s’agit d'une socialisation « Han». On fait
l'association entre ces rites, leurs valeurs morales, pour ne pas dire « civilisationnelle », et
l'identité Han. Le Hall, tout comme le Kongshengtang, ne le fait pas pour 1'Etat, mais pour
l'avenir de la Chine. Il éduque la jeunesse chinoise aux valeurs chinoises (Han)
traditionnelles afin de participer également au renouveau de la morale nationale.

Le Hall a aussi, selon nos entretiens, une influence régionale non-négligeable. Durant
le festival du printemps de 2009, le bureau national du tourisme, le gouvernement municipal
de Beijing ainsi que plus de 300 visiteurs, en provenance de Hong-Kong, Macao, Taiwan et

d'autres régions de la Chine continentale, sont venus participer a 1'événement (CXGXG,

s.d.d)’™.

367 Cette institution fait partie du Bureau national du patrimoine culturel chinois (Zhdnghud rénmin gonghégué
Gudjia wénwujui, ® ¥ A X X frEE 7= # &).

368 Celui-ci est d'environ 6700 RMB par mois (1137 CAD) (Taux de change du 29 mai 2013 [0,1697])

369 On parle bien ici de la volonté de participer a celle-ci.

370 11 n'est cependant pas aisé de mesurer cette influence dans la communauté locale ni méme sur ces visiteurs.
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Tout comme dans le cas du Kongshengtang, cet examen du Hall, qui concorde avec
les observations de Oakes (2010), a révélé l'inaction des gouvernements locaux. Des
inspecteur du Bureau de la civilisation spirituelle de la capitiale (Shoudii jingshén wénming
ban xun jidn yudan, g R4 < 142848 ) sont venus le 16 fevrier 2008 afin d'inspecter
(shichd, #.%) le travail du Hall (CXGXG, s.d.e). Le 4 mars de la méme année, la directrice

adjointe de la Commission nationale de la planification familiale (Guojia jishéng wéi

\ Lo L . . . 2 2371 ..
fuzhiirén, B 75+ 4 £ § i =), Mme Zhao Baige (& v #)°"", est venue rendre visite
(canguan, # =) au Hall. Cependant, dans les deux cas, ces visiteurs ne sont pas intervenus

dans I’organisation du Hall ou encore dans le message que celui-ci diffuse. L'académie n'est
d'ailleurs jamais entrée en conflit avec la ligne du Parti. Bien au contraire. Selon un rapport
des responsables locaux du PCC, le Hall d’études nationales du devenir vertueux a des effets

positifs dans la communauté (district Doncheng [ #* +%]) et contribue, par le biais de son

enseignement, & I'héritage culturel national (Yu, 2011: 4)*72.

Les cadres, comme on peut le voir sur certaines photos, participent parfois ou encore
font acte de présence lors des festivals organisés par le Hall afin d'exprimer leur soutien aux
activités de ce dernier (Yu, 2011). Les gouvernements locaux ferment aussi les yeux sur la
teneur « Han-centrique » du discours culturel du Hall. Celui-ci vient rejoindre la vision qu'a
le Parti de ce qui constitue la nation chinoise, grandement influencée par la conception
théorique de Fei Xiaotong. Si pour le Kongshengtang, 'originalité résidait dans la référence
explicite au discours confucéen religieux, dans le cas du Hall, elle se situe dans sa vision

« Han-centrique » des études nationales.

"' Docteure de 1'Université Cambridge, Zhao fut directrice la Commission nationale de la planification
familiale de 1998 a 2003. Elle en est, depuis 2003, la directrice adjointe et la secrétaire adjointe pour le Parti.
372 On peut aussi trouver I'horaire des activités publiques sur le site Internet du district de Dongcheng (2012).

150



Ce récit culturel, celui sur I'identité Han, s'institutionnalise depuis la fin des années
1980 dans les politiques d'éducations et d'intégration nationales. Cependant, le Hall pousse
ici plus loin l'analogie en y juxtaposant les notions d'études nationales et de confucianisme.
Ce récit (confucianisme/études nationales) devient une construction culturelle Han pour
ensuite s'inscrire dans la vie sociale chinoise. Le discours du Hall souligne en fait les craintes
que Nakajima avait exprimées lors de sa critique du projet de religion civile confucéenne de
Chen Ming (Nakajima, 2009). Selon ce dernier, la religion civile confucéenne serait en fait
« le moulage de I’expérience chinoise a travers le cadre des traditions culturelles Han »
(Nakajima, 2009: 90). L'enseignement du Hall reproduit le méme effet : il y un moulage de
la tradition culturelle nationale comme étant confucéenne. Cette tradition confucéenne est
d'abord et avant tout rattachée a 'ethnie Han. Ce discours identitaire, moins religieux que
dans le cas que traite Nakajima, exclue néanmoins d'emblée les non-Hans, qui ne possedent
pas de liens fondamentaux avec cette tradition ( Nakajima, 2009 : 90).

En ce qui concerne son message culturel confucéen, il rejoint également les
orientations du Parti (p. ex l'accent sur lI'importance de la piété filiale, la construction de la
société harmonieuse, etc.). Le Parti s'est retiré progressivement de la vie publique depuis le
début de la période de Réforme et ouverture (1978) (McCarthy, 2010: 177) et ne peut pas se
charger du renouveau des valeurs traditionnelles qu'il avait lui-méme mises de c6té durant
1'époque Mao. Ce sont donc des groupes comme le Hall qui viennent remplir cette fonction
d'éducation morale sur le plan micro et qui reprennent a eux de faire 1'enseignement de la
culture nationale traditionnelle. Cependant, tant au niveau central que local, I'Etat ne tolére
que certaines pratiques et ces derniéres doivent nécessairement aller dans le sens des discours

politiques du Parti.
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Le renouveau des valeurs confucéennes — parfois trés proches des discours sur la
société harmonieuse — véhicule un message de stabilité sociale, de respect de 'ordre et de la
hiérarchie familiale. Ce faisant, le PCC ne se sent pas menacé par ce type d'éducation a
'obéissance hiérarchique, et ce, méme s'il s'articule en dehors du contrdle étatique (initiative
locale). Le discours confucéen du Hall participe a la construction de l'identité nationale
chinoise (Han) tout en mettant également en avant-plan la cohésion sociale, la société et les
familles harmonieuses. De fait, il ne cherche en aucun cas a défier 'autorité du Parti.

Les activités dont nous avons fait mention, soit les cours de lecture des classiques
confucéens, de musique, d'étiquette, etc., participent a I'éducation morale et spirituelle des
enfants dans la communauté de Dongcheng®”. Le projet éducatif du Hall, dans lequel on
arrive a saisir sa vision ethnique du confucianisme, renforce la conception de I'identité

chinoise du Parti et participe a la gouvernance morale au niveau local.

Une religiosité discréte

Dans cette section finale, nous mettrons en relief deux éléments qui sont directement en lien
avec une partie de notre cadre théorique. Nous souhaitons premiérement positionner le Hall
dans l'économie locale du religieux. Enfin, nous classerons son discours confucéen en
fonction des critéres établis par Ai (2008) pour ensuite le situer dans le débat concernant le

renouveau du confucianisme en Chine continentale.

7 On y retrouve également la Cité interdite, le Temple des Cieux, le Temple de Yong He Gong, Tian'an men,
la rue Wangfujing, et plusieurs autres. Ce quartier est 1'un des plus culturellement riche de Beijing.
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Le retour de la ritualisation de la vie quotidienne

Contrairement a Zhou Beichen et au Kongshengtang, le Hall n'est pas aussi direct dans son
message concernant le religieux confucéen. Il n'y a d'ailleurs aucune mention du terme

« confucianisme religieux » (rujiao, 13, %) dans ses brochures, ni méme sur ses lieux

d'enseignement. Ceci est compréhensible compte tenu de sa « proximité » avec certains
groupes « descendants », prés des autorités centrales®’*.

Cependant, un grand nombre de points nous indique que I'enseignement confucéen du
Hall possede une religiosité intrinseque, dans notamment ses rites. Avec l'enseignement des
« cérémonies a pratiquer fréquement », I'académie met 1'accent sur I'aspect sacré des relations
familiales et sociales. La révérence aux ainés, a Confucius et aux ancétres sont l'expression
de l'aspect sacré du monde profane. Les rites de passage, comme celui de la transition a 1'age
adulte, viennent également donner une grande valeur symbolique et spirituelle a la vie
mondaine. Tout cela fait partie du confucianisme.

Le religieux confucéen ne s'exprime pas dans une communication avec Dieu ou les
dieux, mais bien par une sacralisation de l'expérience de tous les jours. Les pratiques — rites
— jouent ici un réle crucial dans l'expérience religieuse confucéenne®””. Dans ce cas, il est
important de laisser s'exprimer cette derniére au lieu de la forcer a cadrer dans un cadre
théorique précongu (Wach, 1958: 24).

Lors de célébrations, telles que le festival du printemps (Chinjié, % 7°), la journée de

nettoyage des tombes (Qingming jié, 7 B % ) ou encore le festival de la mi-automne

3™ Les informations concernant ce groupe nous furent transmises par la Fondation Confucius de Chine et par le
Temple confucéen de Chine. Ces derniers connaissent bien ceux qui s'occupent du CXGXG et nous y ont, en
quelque sorte, donné acces.

35 Des chercheurs comme Talal Asad préconisent justement le fait qu’il faut inclure 1’analyse des pratiques
religieuses comme étant indissociables de 1’expérience religieuse et donc de la définition de la religion (Asad, 2001).
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(Zhongqiu jié, » # ) on performe les cérémonies enseignés par le confucianisme. La
révérence et les offrandes sacrificielles (jisi /i, = 4° 4 ) sont également trés importantes, tout

comme dans n'importe quelle autre religion. En ce sens, 1'enseignement confucéen (xueé, ¥ )

376

revient dans la société a titre d'enseignement religieux (jiado, #t)”"". Cet ensemble de

pratiques et de rites démontre l'importance, selon Zhao Fasheng (4L ;% 2 ), de la
préoccupation ultime (zhongji guanhudi, % # X 7 ) qui existe dans I'enseignement
confucéen’”’.

Cependant, comme dans le cas du Kongshengtang, le confucianisme ne s'inscrit pas
directement dans la zone religieuse officielle (rouge). Le Hall est une école privée qui n'a
pour but que 1'éducation. Ce faisant, il passe inapergu et s'insére dans la ce que Yang (2011)

appelle le « marché gris ». Le groupe met en scene des pratiques qu'il est possible de

considérer comme religieuses en se dissimulant derriére un voile éducatif ou culturel.

Un confucianisme au service de la jeunesse

Tout comme dans le cas de Komngshengtang, ce dernier commentaire porte sur la
classification des pratiques confucénnes du Hall. Sans revenir sur la description compléete de
chacun des trois types — socialiste, libéral, « authentique » (Ai, 2008) - il nous est possible
de conclure que l'enseignement du Hall s'apparente plus au confucianisme « authentique »
quaux deux autres types. Ce dernier ne tente pas d'inclure le marxisme dans le

confucianisme ou méme de mettre en avant le fait que celui-ci est le point de départ vers la

%Yang avait déja annoncé ce point lorsqu'il parlait du confucianisme comme d'un systéme diffus dans la
société et les institutions chinoises (1970).
377 Entretien avec Zhao Fasheng le 8 juin 2012.
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démocratie. Le discours de l'académie ne remet pas en cause les fondements politiques de
I'Etat chinois, ni méme le leadership du Parti. Egalement loin de ce dernier 1'idée de changer
les bases de la légitimité politique (p. ex comme dans les cas de Jiang Qing et Kang
Xiaoguang). Le Hall se fait politiquement passif, mais actif sur la scéne sociale locale. Il
vient s'insérer dans la gouvernance en éduquant la jeunesse chinoise et en proposant des
activités publiques®’®. L'enseignement et ses activités vont cependant dans le sens de

l'orthopraxie exigé par 1'Etat.

Conclusion

Ce deuxieéme site de type « ascendant » nous a permis de saisir plusieurs éléments rattachés
au renouveau du confucianisme en Chine. Nous avons présenté, dans un premier temps,
l'institution, les cours offerts de méme que les rites et activités publiques qu'elle organise.
Ensuite, la fonction et les objectifs du Hall furent examinés. Nous avons dans cette partie
aussi ouvert une discussion sur la question de l'identité Han et de la vision Han-centrique du
Hall. Dans un troisiéme temps, nous avons souligné de quelles facons le Hall participe a la
gouvernance morale dans le district de Dongcheng a Beijing. Enfin, nous avons abordé la
question de la possible religiosité du Hall. Nous tenons a mentionner que nous n'avions pas
en téte 1'idée de nécessairement trouver du religieux a cet endroit. Ce faisant, la religiosité
intrinséque que nous y avons découvert est plus qu'intéressante.

Aussi, la vision gongyi — intérét public — du Hall vient rejoindre celle du
Kongshengtang. Tous deux proposent de 1'éducation publique ou encore des festivals

culturels, et ce, malgré le fait que le Hall n'offre pas de formation gratuite au méme titre que

378 Dans de le sens de « volonté de participer ».
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le Kongshengtang. Le terme gongyi a dans ces deux cas une connotation éducative et non pas
caritative (cishan, % i ).

Le Hall met de l'avant un discours Han-centrique des études nationales ainsi que des
enseignements confucéens. La prépondérance de cet élément fait la spécificité de ce site pour
notre ¢tude. Si dans le cas du Kongshengtang 1'aspect religieux était le plus accentué, c'est la
vision Han-centrique qui nous interpella chez le Hall>”. La religiosité du Hall, loin d'étre
aussi explicite que celle du Kongshengtang, nous est quand méme apparue dans ses pratiques
rituelles. L'expérience religieuse confucéenne passe ici par les pratiques, par un retour des
cérémonies et des rites dans la vie quotidienne.

La volonté de participation a la gouvernance du Hall se déploie en deux volets : moral
et identitaire. L'éducation morale, laissée de coté par 'Etat, abonde dans le sens de la
construction de la société harmonieuse en Chine et vient rejoindre le discours du Parti a ce
sujet. Du coté identitaire, le Hall se montre étre le récepteur et le diffuseur de la vision Han
de la nation chinoise du Parti. De fait le PCC ferme les yeux sur les éléments religieux (p. ex
les rites) dont I'académie fait publiquement la promotion.

Finalement, ce deuxiéme site nous permet de souligner deux tendances qui semblent
se dessiner quant aux groupes d'initiative locale. Dans les deux cas, on peut observer du
religieux confucéen et on constate une participation plus que volontaire a l'enseignement
moral et spirituel venant contribuer a la gouvernance sur le plan local. Le cas du Hall, tout

comme celui du Kongshengtang, nous démontre qu'il existe un renouveau du confucianisme

7 A ce sujet, nous pensons que ceci est probablement da a la composition ethnique différente des deux villes.
Il y a beaucoup plus de minorités nationales a Shenzhen qu'a Beijing. Ce faisant, un discours a teneur Han-
centrique pourrait étre mal per¢u. Cependant, nous ne pourrons pas vérifier la véracité de cette hypothese dans
cette these.
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qui, du moins en partie, échappe au controle de I'Etat. Ce dernier laisse également s'exprimer

les besoins religieux, identitaires et spirituels d'une partie de la population chinoise.
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Présentation : les groupes « descendants »

Les chapitres 5, 6 et 7 regroupent les groupes que nous avons qualifiés de « descendants ».
Contrairement aux groupes « ascendants », ces groupes entretiennent des liens étroits avec
’Etat et le Parti. Nos trois sites sont, la Fondation Confucius, 1’Association confucéenne
internationale et le Temple de Confucius — Internet, le fruit d’initiatives gouvernementales.
De fait, ils posseédent des ressources beaucoup plus importantes, tant sur le plan financier que
matériel, que les groupes « ascendants ».

Tout comme pour les chapitres 3 et 4, nous présentons premierement les institutions
de facon générale. Ensuite, nous traitons de leurs réseaux, en Chine ou a 1’étranger et de leurs
activités (publications et conférences). Enfin, nous abordons la question de leur participation
a la gouvernance de méme que celui de la religiosité du confucianisme. Enfin, nous mettons
en perspectives leurs pratiques et discours afin de les situer dans les trois catégories de

confucianisme.
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Chapitre 5

La Fondation Confucius de Chine ou la main confucéenne du Parti

SEE IS CERTE NS RN

Contrairement a nos deux sites précédents, la Fondation Confucius de Chine (Zhongguo
Kongzi jijinhui, ® E)3t+ & & £)* ne fait pas partie de la tendance populaire (minjian,
|3 )3 81 du renouveau du confucianisme en Chine. Au contraire, cette derniére est d'initiative
gouvernementale. La Fondation [KZJJH] se trouve a Jinan (;¥ =% ), la capitale provinciale du
Shandong (.1t #)**. Elle occupe des locaux plus que modestes dans un batiment se trouvant

aux abords d’une rue passante. Il n’y a d’ailleurs aucune indication (p. ex publicité) visible a

partir de la rue. Il faut savoir exactement ce que l'on cherche et surtout, marcher jusqu’a

’entrée du batiment®*

afin de bien voir les plaques indiquant I’emplacement de la Fondation.
A Tintérieur, ses locaux sont protégés par une lourde porte en verre munie d’une
serrure ¢lectronique. Il y a également des caméras a ’extérieur (dans le couloir menant a la

¥ On y compte plusieurs

Fondation) et de 1’autre c6té de la porte, qui donne sur le corridor
bureaux et salles de séminaire. On nous indiqua également que les presses de la Fondation

¢taient dans le batiment, seulement quelques étages plus hauts.

3%0 A noter : Nous ferons référence a la Fondation Confucius par le biais de I'acronyme KZJJH ou encore par le
diminutif « la Fondation ».

31 Des auteurs comme Liu (2002) pensent que, contrairement aux recherches de Thoraval et Billioud (2008 ;
2009), les grands responsables du renouveau confucéen en Chine sont les institutions étatiques comme la
Fondation Confucius.

2 La Fondation fut créée a Qufu, déménagea a Beijing et puis retourna plus tard au Shandong afin d’étre plus
proche du centre culturel qu’est Qufu. Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

% Cette derniére est d'ailleurs encombrée par un stationnement.

¥ Nous avons dii téléphoner & notre contact afin de nous faire ouvrir la porte.
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Originellement a Beijing, la Fondation, contrairement aux groupes d’initiative locale,
est en fait une autorité en matiére de confucianisme en Chine, tant sur le plan de la recherche
que sur celui de son discours sur le confucianisme. On reconnait d’ailleurs la marque de
commerce de la Fondation sur plusieurs monuments, bustes ou encore magazines
confucéens™®.

Compte tenu de la nature de la Fondation — gouvernementale —, nous étayerons son
opinion quant au confucianisme religieux. A ce sujet, il diverge grandement de la vision des
groupes « ascendants » (bottom-up). Nous présenterons ensuite la Fondation Confucius, son

origine, son réseau national avec ses branches locales (Kongzi jijinhui difang banshichu, 3*
- ; 4, 386 . S 1 . :
F A& 4> F ") et les organismes qui lui sont subordonnés (p. ex. dans le domaine

de I'immobilier, de l'industrie culturelle et du voyage) (KZJJH, 2011a :35-7).
Ensuite, nous discuterons du rdéle de la Fondation dans la promotion de la culture

traditionnelle (chudntong wénhua, # L= i*), confucéenne (rijia wénhua, 1, %= i) et au
Shandong (gilii wénhua, ¥ 4 < ). Pour ce faire, la Fondation publie bon nombre de

livres, de brochures, de disques vidéo (DVD) afin de diffuser la culture confucéenne en
Chine continentale ainsi que dans plusieurs autres pays.

Apres, et c’est le point central de notre thése, nous ferons le lien entre les pratiques de
la Fondation et la gouvernance morale en Chine contemporaine. Nous soutenons d’emblée
que c’est elle qui contrdle les parametres de la recherche et des échanges (p. ex forums,

conférences) possibles dans le champ des ¢études confucéennes en Chine. En ce sens, le

%5 Cette marque est une petite charrette tirée par quatre chevaux. Que ce soit au Kongshengtang ou encore au
Hall, tous ont reconnu 1’embléme de la Fondation. C’est en quelque sorte leur marque de commerce.

ban,? E3t+ A& L5 § 7).
*7 Le terme Qilu fait référence au royaume de Lu durant ’époque des royaumes combattants. Ce terme sert
parfois a désigner la province du Shandong, qui était autrefois le royaume de Lu.
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discours confucéen de la Fondation est celui qui est soutenu par le Parti. Et donc, la
Fondation est un outil de gouvernance pour I’Etat chinois. Cette derniére met en place
I’orthopraxie en matiére de confucianisme. La Fondation agit aussi a titre de plateforme de
communication et d'échanges culturels entre les deux rives du détroit de Taiwan. Nous
reviendrons sur ce point.

388

Enfin, tout comme dans le site du Kongshengtang ™" et du Hall, nous tenterons de

classer le discours confucéen de la Fondation dans une des trois catégories proposées par Ai

Jiawen (2008).

La Fondation Confucius, d’abord une organisation gouvernementale

L'institution

Tout d’abord, la Fondation a vu le jour en 1984 (KZJJH, 2011a). C’est le ministére de la

Culture (wénhuabu, < i ¥%) qui, suivant 'esprit des réformes, créa cette derniére. Celle-ci

demeure, selon sa constitution, sous l'autorité du Parti et du gouvernement provincial du
Shandong (Shandong shéng zhengfii, 1 % 4 k) (Zheng, 1992). Elle fait aussi partie de la
liste nationale des organisations a but non lucratif (quanguo gongmu xingféiyinglixing zuzhi,
>E > FA22F A2 ) (KIJH, 2011a: i). Selon ses documents, elle s’inscrit
directement dans la culture des groupes d’intérét public (gongyi wénhua jijin ziizhi, = & =

iv & & = %) (KZJJH, 2011 : 34). Le secrétariat du Parti de la province du Shandong et le

gouvernement provincial sont d’ailleurs venus lors de sa création en 1984 afin de soutenir le

3% La Fondation n’a aucun lien ni ne connait le Kongshengtang. Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
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développement de la culture confucéenne (Gan, 1994 : 18). On disait alors que la Fondation
était soutenue par I’ensemble de la communauté académique chinoise (Comité Editorial,
1986 : 123). Sur le premier conseil d’administration, on retrouve d'ailleurs de célebres

1’¥ et Liang Shuming [ i#c:2]1°")

marxistes confucéens (p. ex Feng Youlan [/2 % =
(Comité Editorial, 1986 : 120).

Le financement de la Fondation provient principalement de 1'Etat (Comité Editorial,
1995 : 11)**! de méme que des donations privées. En 2010, la Fondation affichait un actif de
plus 42 millions de RMB (7.127 millions CAD) et plus de 41 millions de RMB en 2011
(6.957 millions CAD)*** (KZJJH, 2012 ; 2011¢)**.

La Fondation créa également son Fonds en 1984 (Comité Editorial, 1984a :38). Les
fonds doivent servir a financer la recherche sur le confucianisme, la création de centres de
recherche, de musées dédiés a Confucius ou encore a I’organisation de forums ou de
conférence académiques (Comité Editorial, 1984a :38). C’est aussi la Fondation qui est
responsable de la collecte et de I’administration des fonds qui sont versés. Sur ce point, la
Fondation offre des récompenses aux bienfaiteurs en fonction du don. Par exemple, pour un
don de 1000 RMB (170 CAD) ou plus, on offre un ensemble-cadeau ; pour 10 000 RMB
(1697 CAD) et plus, on inscrit le nom du donateur sur une plaque dans le centre de recherche

S

sur Confucius de Qufu (Qifu Kongzi yanjiii zhongxin, & & 3t 3 F 3 ¢ &) ; pour

3% Grand philosophe confucéen, Feng (1895-1990) est l'un des derniers grands maitres a avoir regu
l'enseignement classique. Il est connu pour son ceuvre L'Histoire de la philosophie chinoise (1934)

3% Ayant vécu sous I'empire comme Feng, Liang (1893-1988) était connu pour son érudition ainsi que ses
critiques du marxisme.

39! Cette information nous fut confirmée en entretiens (Jinan, le 23 mai 2012).

%2 Les chiffres pour 2012 n'étaient pas, lors de la rédaction, disponibles. (Taux de change du 29 mai 2013
[0,1698])

%3 Cette somme est considérable pour la Fondation. En comparaison, la Fondation pour le développement des
femmes (Zhongguo fumii fazhdan jijinhui, ¥ Ei=* % & L £ £), qui oeuvre & diminuer la pauvreté chez ces
derniéres, ne posséde qu'environ 30.18 millions de RMB (5 121 546 CAD) de capitalisation, et ce, pour
I'ensemble du pays. Les chiffres sont disponibles au : http:/www.cwdf.org.cn/index.asp
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100 000 RMB (16970 CAD) et plus, on plante un arbre arborant une plaque preés du méme
centre ; pour 1000000 RMB (169 800 CAD) et plus, on construit ¢galement un petit
pavillon et pour 10 000 000 RMB (1 698 000 CAD) et plus**, on construit un pavillon en
plus de lui conférer le nom du donateur (Comité Editorial, 1986 : 124). Selon Xia (1994 :
127), des gens de tous les milieux sociaux de Qufu ont donné au Fond de la Fondation.
Cependant, beaucoup des commandites importantes proviennent du Japon, des Etats-Unis, de
Singapour, de Hong-Kong et du Canada (Xia 1994 : 127). Le Fond récompense également
les chercheurs ainsi que les meilleurs travaux traitant du confucianisme par le biais de
certificats et de médailles (KZJJH, 2011a : 38). Enfin, selon I’article XVI (16) de la charte du
Fond, tout donateur a le droit de surveiller et d’étre informé au sujet de la fagon dont laquelle

I’argent qu’il a remis sera dépensé (Comité Editorial, 1995 : 11).

Le réseau de la Fondation

La Fondation, en tant que chef de file du confucianisme en Chine, est liée a un ensemble trés
important et influant d'organismes et d'institutions et d’industries. Nous ne pourrons
cependant pas tous les identifier ici. Néanmoins, nous tenterons de dresser une liste
relativement exhaustive de ces derniéres, afin de souligner I’influence de la Fondation dans
le renouveau confucéen en Chine.

Avant tout, il faut savoir que la Fondation posséde des bureaux (banshichu, #- ¥ %)

dans quatre autres localités en Chine, soit a Beijing, Qingdao (§ 4 )*°, Qufu (¢ &) et

3% On nous confirma, sans précisions, que la Fondation a déja regu plusieurs dons de plus de 10 000 000 RMB
(1 697 000 CAD) (Taux de change du 29 mai 2013 [0,1697]). Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

%5 Ce bureau est situé dans le centre-ville de Qingdao, dans le luxueux batiment du ministére des Affaires
civiles, soit a quelques stations d'autobus du gouvernement municipal.
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Yantai (*F]5)**°. Les responsables de la Fondation visitent réguliérement le bureau de

Beijing (Liu, 2007 : 1), situé dans le méme batiment que le Temple de Confucius de Chine.
Ensuite, la Fondation finance la création d'instituts, comme celui des études avancées
sur le confucianisme de 1’Universit¢ du Shandong (Shandong daxué ruxué gaodeng
%

yanjinyuan, LA < ¥ %% 8 £ 7 1), de la culture traditionnelle de 1'Université du
Shandong (Shandong daxué chudntongwénhua ydnjidisud, b # < % & %2 (L F3 5 #5)>"
(KJJH, 2011a: 19) et de la culture confucéenne de 1'université normale de Qufu (Qifu shifan
daxué Kongzi wénhud xuéyudn, ¥ & 7% 35+ %3 3 2 v % 12)°” (Zheng, 1992: 5-6). En
2009, La Fondation et le réseau confucéen international (guoji ruxué lianhéhui, E =15 ¥ 8%
& £ ) ont fondé le centre de recherche international sur le confucianisme (gudji rixué
yanjivyuan, Ef~§ %77 7 1) a l'université du Sichuan (KZJJH, 2011a: 21 ; Wang, 2009 :
2)*'. L'institut des études avancées et l'institut de Qufu sont des centres de recherche
reconnue en Chine dans le domaine des études confucéennes. C'est d'ailleurs sous leurs

tutelles que s'organise la conférence internationale de Nishan (Nishan lintdn, Fo 1134 3=)%0%.

La Fondation travaille également de tres pres avec les quartiers généraux des instituts

403

Confucius (Hanban/Kongzi xuéyuan zongbu, > #./3*+ F [ & $%)" pour la mise en place

3% Quifu, Yantai et Qingdao se trouvent dans la province du Shandong.

397 Situé au 21e étage du pavillon des sciences sociales, I'institut posséde deux petites bibliothéques et I'entiéreté
des bureaux et salles sur 1'étage en question. Disponible au : http://www.confucianism.sdu.edu.cn/

3% Nous ne trouvons néanmoins aucune trace de ce centre sur le site Internet du l'université.

3% Cette derniére se trouve dans le département d'histoire.

400 Disponible au : http://rxy.scu.edu.cn/xueyuan/jianjie/2012-06-12/17.html

40 Celle-ci est située dans la capitale & Chengdu (= ‘,;"3).

42 Quand nous avons visité ces centres dans la semaine du 21 mai 2012, un bon nombre des chercheurs et des
professeurs étaient partis pour Nishan. Ce forum est disponible au : http://www.nishan.org.cn/

93 Disponible au : http://www.hanban.edu.cn/
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> )404

des instituts Confucius (Kongzi xuéyuan, i* + F )" a travers le monde. Avec I’accord du

¢galement de défrayer une partie des fonds nécessaires a la création d’institut Confucius
outre-mer ™.

La plateforme virtuelle, qui est aussi un groupe en soi, le « Temple Confucius de
Chine » (Zhonggué Kongmido wang, ® E)3¢ fh k)™ fut créé en partenariat avec la société
de protection des temples de Confucius de Chine (Zhongguoé Kongmido baohuxiéhui, » F3*

Jih 47 4 £ ). Cette dernicre propose la liste des temples de Confucius en Chine. Elle offre

¢galement de fréquentes mises a jour concernant les conférences, les multiples activités
culturelles et les festivals confucéens en Chine. La Fondation est aussi responsable de la
création du réseau confucéen international*”’. Celui-ci organise principalement, sous 1’égide
de la Fondation, des forums et des conférences internationales sur les études confucéennes*®.

Enfin, tout en restant dans le domaine académique et éducatif, la Fondation est aussi
impliquée dans la création et le maintien d’académies/colléges locaux. Le cas le plus

explicite est celui du college « de la source sacrée » de Nishan (Nishan shengyudn shityuan,

Rl % kA )Y (Peng, 2009).

4% Selon nos interlocuteurs, le but des instituts Confucius, contrairement aux idées sur le Soft Power, n’est pas
d’étendre la culture chinoise, bien au contraire. Il s’agit plutdt pour eux d’enseigner la langue en vue de pouvoir,
un jour étudier la culture chinoise. Ils nous ont dit qu’avant d'étudier la culture chinoise, il faut pouvoir
atteindre un certain niveau de la compréhension de langue. Ceci dit, ils trouvérent trés dréle (hén kexiao, %+

%) la notion de Soft Power (rudn shili, %t % # ) et terminérent par dire que cette expression, sfirement un
néologisme, ne veut rien dire. Entretien a Jinan le 23 mai 2012.

9 Dyrant 1’entretien, on nous a méme offert des fonds afin d’implanter un institut Confucius au Québec.
Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

1 e nom légal de ce groupe est La plateforme d’information du Temple Confucius de Chine (Zhonggué
Kongmido xinxthua pingtai, » E3“ 5 4 4T 5)

“7 Disponible au : http://www.ica.org.cn/indexdemo.php

98 Ces deux groupes font partie des sites a I’étude et, en ce sens, feront I’objet d’une analyse détaillée dans des
chapitres ultérieurs.

9 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012. Le site Internet de ce groupe est le : http://www.nssysy.com
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Les ramifications, non négligeables, de la Fondation font d’elle un joueur plus
qu'important sur la scéne nationale en matiere de renouveau confucéen, d’études
confucéennes et de diffusion du confucianisme. C’est elle qui a fondé¢ les centres d’études les
plus connus (en matiére de confucianisme) et qui, par I’entremise de son site Internet

(www.chinakongzi.org)*'’, organise des publications et fait de la publicité sur les études

confucéennes en Chine. Méme les centres d’études confucéens des grandes universités (p. ex
. 411 . . . .
Fudan et Tsinghua™ ') ont des liens, directes ou non, avec la Fondation, ne serait-ce que pour

I’obtention de subventions de recherche, a la publication, etc.

L'empire industriel ou la commercialisation du confucianisme

Comme mentionné en introduction, La Fondation, mis a part son réseau académique, a des

liens étroits ou encore posséde des industries culturelles (wénhua chdanyé, = i 7 ') servant

a faire la promotion du confucianisme en Chine.

La compagnie phare de cette derniére est la Corporation de développement des
industries culturelles confucéennes du Shandong (Shandong Kongzi wénhua chdnye fazhdn
youxian gongsi, k33 2 v F 0% B 4 T @)Y (KJJH, 2011a: 36). Crée
conjointement en 2006 avec le Consortium Jingbo (Shandong jing bo konggui fazhdan youxian
gongsi, LA m i X B U2 ), la Corporation affichait une capitalisation de plus

de 10 000 000 RMB en 2011 (1 698 000 CAD)*"* (KJJH 2011a : 36).

1 L a Fondation donna une grande conférence de presse en I’honneur de la mise en ligne du site en 2007 (Liu,
2007b : 1).

I Ce sont des exemples cités durant les entretiens (Jinan, 23 mai 2012).

12 Nous n’avons pas eu accés 4 ce site en raison du refus des individus responsables de ce dernier.

13 Taux de change du 29 mai 2013 [0,1698].
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L’objectif premier de cette corporation est d’encourager le développement de
I’industrie culturelle confucéenne en soutenant (financiérement ou logistiquement) les projets
ou encore les produits culturels confucéens. Elle a également développé plusieurs
marchandises*'* et mis en place des normes quant a la production de ces derniéres. Enfin,
cette compagnie est responsable du développement de plusieurs lieux touristiques en Chine
(p. ex Qufu et Nishan).

La Fondation créa ¢galement en 2006, en partenariat avec le ministére de 1’Industrie
et du Commerce, le Centre de communication de la culture confucéenne Yade de Beijing
(Béijing ydadé gudji Kongzi wénhua chuanbo zhongxin, #* % "EAg B+t + = i B 4F ¢ ).
Sous la direction de la Fondation, ce dernier est dédi¢é a la diffusion de la culture
confucéenne dans le milieu industriel et commercial, dans la gestion et la culture corporative,
et ce, afin de favoriser le développement de 1’esprit commercial confucéen (rushang, 5 7 ).

Dans le méme ordre d’idées, la Corporation de communication de la culture
confucéenne du Shandong (Shandong rixué wénhua chudanbo youxian gongst, i % G % <
it #4875 "= @) est 'outil mercatique de la Fondation. Elle explore la scéne nationale a la
recherche de débouchés pour les produits culturels confucéens, comme les périodiques, les
livres, le matériel audio-vidéo, etc.

La Fondation est aussi a 1’origine d’une compagnie de tourisme culturel confucéen.
La Société internationale de tourisme de la culture confucéenne de Qilu (Qilu Kongzi
wénhua gudji liixingshé youxian gongsi, % % 34+ 2 it 7% (74L3 T2 7)) (KZJIH,

2011a: 37) vise principalement a faire découvrir la culture confucéenne par le biais de

14 Cest d’ailleurs cette corporation qui, avec ’aval du comité organisateur des jeux Olympiques, a mis en
marché des statuettes de bronze et de plastiques de Confucius afin de les donner aux amis du comité
organisateur (bénévoles).
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voyages organisés principalement a Qufu et a Nishan. Selon nos interlocuteurs, ce serait
I’une des meilleures fagons de sensibiliser la population a la culture traditionnelle chinoise et
aux enseignements de Confucius. On fait d’ailleurs participer les gens a des cérémonies lors
de ces voyages*".

La Fondation organise et commandite aussi le festival de la culture confucéenne de
Qufu (Qifir rijia wénhua jié, & & G %= i* % ). Ce dernier met en valeur la culture du

confucianisme et permet aux personnes présentes de participer a des cérémonies honorant

o

Confucius (Ji Kong, % 3%). Depuis 2005, cet evenement fait partie des 10 festivals les plus
influents en Chine (Li, 2012 : 75). Li souligne d’ailleurs que, compte tenu des ressources
culturelles présentes a Qufu (Yang et Wang, 2011 : 35), pour la maximisation du profit —
relativement aux stratégies de développement culturel — le 1 choix est la province du
Shandong, surtout en ce qui concerne le tourisme culturel (ibid : 76)*'°.

Enfin, la derni¢re entreprise dont nous traiterons est la Compagnie de développement
immobilier 7 étoiles du Shandong (Shandong qixing zhi yé youxian gongsi, L1 % = & ¥ I

A

7 e @) (KZIJH, 2011a : 35). Cette compagnie développe des propriétés qui, en fonction

de leurs emplacements, répondent a certains critéres confucéens.
Cet amalgame de compagnies et de corporations démontre 1I’étendue et 1’implication
de la Fondation dans l’industrie culturelle confucéenne en Chine. Elle contrdle une

production de biens et surtout met en place des normes concernant I’orthodoxie confucéenne.

13 Les voyages académiques (véuxué, 5% ) ont surtout lieu durant la mi-juillet, en raison des horaires d’écoles.
L’itinéraire comporte trois arréts majeurs, soit le temple (Kdngmido, i* i), la maison (Kong fii, i* k) et la

forét de Confucius (Kong lin, 3* #&). Durant le voyage, les étudiants doivent prendre part a des cours sur la

culture confucéenne et aussi participer aux rites en plein air (p. ex la révérence a Confucius [Jikong, & 3%]).

Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

1 On retrouve également un parc thématique confucéen a Qufu (Qifit rijia wénhua zhiiti gongyudn, ¥ % 1% F_
< b 3 4 2 ) (Yang et Wang, 2011 : 36).
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Sommes toutes, elle tente de créer et de renforcer la marque de commerce de la culture
confucéenne (Kongzi wénhua pinpdi, 3+ + < i %4%) (Hao, 2009: A04) afin qu’elle réponde

aux exigences du discours étatique.

La diffusion officielle du confucianisme en Chine

Recherches sur Confucius et autres publications

Deux ans apres la création de la Fondation, la revue « Recherches sur Confucius » (Kongzi
yanjii, i* + # 7 ) a été lancée (Bu, 1986: 3) 7 Son objectif est d’encourager le
développement des études confucéennes en Chine ainsi qu’a I’étranger. Le président

418

honorifique, Gu Mu (% #2)" ", qui fut également le premier président de la Fondation, est

venu lors du lancement inaugural de la revue afin de prononcer un discours. Il annonga que
le Parti endosse cette premiere édition de la revue parce qu’elle souscrit a des bases
idéologiques correctes (Bu, 1986 : 3). Guidée par le marxisme et le matérialisme historique a
I’époque, la revue devait mettre 1’accent sur la portée pragmatique de la recherche sur le
confucianisme. Elle devait également redorer I’image du confucianisme de la Chine post- «

419

Bande des quatre » (sirénbang, = * ). Malgré que la revue fit grandement influencée

par le marxisme-léninisme, il y a maintenant de plus en plus de place aux nouvelles idées et

17 Chen Lai (1% %) est sur le comité éditorial de ce journal. Ce dernier, auteurs de nombreux ouvrages portant
sur le confucianisme en tant que philosophie, est trés proche du Parti.

8 De son vrai nom Liu Jiayu, Gu fut vice-premier ministre au Conseil d’Etat.

% La Bande des Quatre, composée de la derniére épouse de Mao, Jiang Qing (7 # ), Zhang Chungiao (<%
#), Yao Wenyuan (¥*= =) et Wang Hongwen (X ;£ <), gagna en puissance durant la Révolution culturelle
(1966-1976) et contrdlerent les hautes instances du Parti durant les derniéres années de Mao. IIs furent détronés
du pouvoir aprés la mort de Mao.

169



aux divergences d’opinions. Huit ans apres sa premiere parution (1994), on comptait 32

éditions du journal et plus de 600 articles publiés (Xia, 1994 : 127)*°.

La Fondation publie aussi plusieurs autres revues phares dans le domaine des études

sur le confucianisme, notamment « Les Grands maitres du confucianisme » (ru feng dajia, s,
: 421 . . . .
= 7)™ . Cette revue met principalement en scéne des entretiens avec des maitres du

confucianisme ou encore des s€éances de questions/réponses sur des notions ou des termes
confucéens.
Outre les revues, elle publie des séries de livres sur le confucianisme*?, y compris

des éditions annotées et révisées des Analectes (lunyii, 4+%) (KZJJH, 2011a : 22) traduites

en anglais, japonais, russe, coréen, frangais et allemand. La Fondation publie également

d'autres titres, comme les « écrits confucéens » (ru zang, 5 & )423 , des conférences/écrits
populaires confucéens (rujia wénhua dazhong dubén, 7 .= it = § & &), les
commentaires d’intellectuels reconnus sur Confucius (mingjia pingshué kongzi bianxi, % F_
*EL3L 3 #$47), des classiques en peinture (hua shuo jingdian, .33 % £.), des études sur
Confucius (Kongzi xué i, 3* + % 41), et enfin les comptes rendus (xuéshu lunwén ji, % * ¢
<~ #) de conférences internationales sur les études confucéennes (rixué guoji xuéshui linwén
hut, & % El=% K4 < £ ). Elle dirige aussi la « série de la Fondation Confucius »

(Zhongguo kongzi jijinhui wénku, » E3t+ L & £ = }*ﬁ) et, depuis 2001, le Compte rendu

2 On nous offrit d’ailleurs cinq numéros gratuits lors de notre visite le 23 mai 2012.

2! La premiére chose qu’il est possible de lire sur la premiére page est le nom de la Fondation. Aussi a noter,
cette revue, compte tenu du prix de I’impression en Chine (trés bas), cofite trés chére, soit 98 RMB (16,6 CAD)
par numéro. En ce sens, elle n’est pas accessible au grand public.

22 Un des livres les plus connus concerne le développement de la pensée chinoise de Confucius & Sun Yat-Sen
(Luo, 2010: 79).

33 Le siége du groupe dirigeant cette publication est a I’université du Sichuan.
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, , . _ e aan s s e s \424
annuel des études confucéennes en Chine (Zhongguo ruxué nianjian, » E G % & £) . L

a
Fondation posseéde également deux autres publications. Cependant, ces derni¢res ne sont pas

publiques. Elles sont les Comptes rendu annuels (Zhonggué Kongzi jijinhui tongxun, » F3*
+ L & £ 38 1) et des séries de nouvelles de la Fondation Confucius (Zhonggué Kongzi
Jymnhul huixin, ® E3 3 & & £ £ )%,

En ce qui concerne le matériel audio-visuel, la Fondation produit la brochure
« Confucius pour toujours » (yongyudn de Kongzi, -~ izt 3 ). Celle-ci inclut un disque
vidéo, la série de dessins animés « Confucius » (donghua “Kongzi” tushi, = = (it 3 ) %]
4 )% ainsi qu'une séric de manuels d’éducatifs sur la culture chinoise traditionnelle
(Zhonghua chudntong wénhua jidoyu dubén, ® & % “i< i* #5734 &). Chacun des manuels
est accompagné d’un disque vidéo (KZJJH, 2011a: 24). En ce qui concerne la série de
dessins animés, on nous mentionna que cette production d’émissions €éducatives est une
tentative d’intégrer Confucius et son enseignement moral dans la culture populaire des
jeunes*”’. C’est enfin en partie a la Fondation que 1’on doit le long métrage « Confucius »
(2009), mettant d’ailleurs en vedette Chow Yun-fat (KZJJH, s.d.d).

Cet énorme corpus de publication vient en fait appuyer la mission de la Fondation qui

est, en grande partie, de structurer le champ des études confucéennes en Chine de méme que

la production de savoir académique en la matiere.

424 Ce compte rendu annuel semble avoir une signification particuliére pour nos interlocuteurs, car il représente
les recherches (excellentes) choisies par le comité de la Fondation. Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

23 Ces documents sont a usage interne seulement. Néanmoins, on nous en donna plusieurs copies.

6 1a série compléte, aussi en vente dans les locaux du Temple de Confucius de Chine, colte 398 RMB
(67,6 CAD). En plus, La Fondation organisa une conférence (2011-03-31) afin de discuter du projet et de la
représentation historique et culturelle de Confucius.

" Entretien a Jinan le 23 mai 2012.
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Les activites nationales

La Fondation participe, sur le plan national, a 1'organisation de la grande cérémonie annuelle
qui célébre I'anniversaire de Confucius**®. En 1989, c'était la premiére fois, depuis la prise du
pouvoir du Parti en 1949, que cette cérémonie put avoir lieu a Beijing. Pour 1'occasion, Jiang
Zemin iz 2 )*’ est venu donner un discours. Plus de 300 personnes participérent & cet
événement. A ce sujet, la participation des fonctionnaires est percue comme trés importante
dans la procession du rituel pour la comémoration de Confucius™”.

La Fondation organisa, conjointement avec le réseau international des études

confucéennes (Gudjia rixué lianhéhui, F) 735 % 8% & £ ) dix ans plus tard, la célébration du
2550e anniversaire de naissance de Confucius avec comme invit¢ de marque Luo Gan (¥
+)*#! En 2009, la cérémonie accueillit cette fois-ci Jia Qinling (f ~ +)*2, en plus de 300

intellectuels (KZJJH, 2011a : 18).
Outre cette grande réunion, la Fondation organise aussi des rencontres académiques

internationales qui ont pour object la promotion des échanges académiques.

% On célébra alors ces 2540 ans.

2 Jiang est I’ex-Président de la RPC (1992-2002).

% Du temps impérial, ¢’était les fonctionnaires impériaux qui exécutaient les rites.
! Luo Gan fut membre du Politburo de 1997-2007.

2 Jia fut membre du comité permanent du Politburo de 2002 4 2012.
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Les conférences internationales ou la « sortie de Confucius »

D'emblée, compte tenu du nombre de conférences et de forums qu'organise la Fondation
Confucius, il ne sera pas ici possible d'en faire une liste compléte. Nous ne traiterons que de
certains cas de figure, ceux qui nous apparaissent les plus importants, durant la période 2000-
2012, de par leur présence étrangere et leur contenu. Ceci dit, durant nos entretiens,
lorsqu’interrogés sur leurs activités, nos interlocuteurs nous ont immédiatement mentionné la
grande conférence annuelle du confucianisme et celle de Nishan®*.

D’abord, le 17 mai 2000, la Fondation organisa une conférence sur la culture
confucéenne (Kongzi wénhua, i* + ~ i) a I’Université normale de Qufu (Qiifu shifan daxué,
W 4% 5o & %) (KZIJJH, 2011a: 19).

En 2001, le 18 aofit, la Fondation organisa une conférence académique internationale
sur la culture traditionnelle et la gouvernance morale de la nation (chuantong wénhua yu “‘yi
dé zhigud” gudji xuéshi yantdo hui, % 2v= it 5 (124875 E) EF=% K¢ £) dans la
ville de Jinan™”.

Le 18 juin 2007, la Fondation organisa une série de séminaires traitant de I'harmonie

entre le confucianisme, I'homme et la nature (ruxué, rén yii ziran héxié xuéshu yantdo, %
¥ A L5 p Ao ¥ AF7) dans la ville de Qingdao. Plus de 40 intellectuels en

provenance de la Chine, du Japon et de la Corée y ont participé (Liu, 2007c : 1).

3 Nous faisons référence ici au terme « going out» (Zou chiigi, 4_7} 2 ). Dans certains des documents
internes on utilise d’ailleurs I’expression Kongzi Zou chiiqu (3¢ + 4_113), en parallele avec la politique du
méme nom qui encourageait les grandes entreprises étatiques chinoises a aller a 1’étranger.

4 Selon eux, ce sont leurs activités les plus importantes. Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

3 En entretien, on nous mentionna que cette conférence est trés importante dans le développement de l'idée de
gouvernance par l'intermédiaire des pratiques culturelles confucéennes. (Jinan, 23 mai 2012).
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Avant les jeux Olympiques de 2008, soit le 5 aot 2007, la Fondation, en partenariat
avec le comité organisateur des jeux, a tenu une conférence sur l'esprit olympique et la
culture confucéenne (Aolinpiké jingshén yii rijia wénhua lintdn, B 57 o4 & @ 72 it

4 3= ). Celle-ci avait pour but de faire la promotion du confucianisme lors des jeux436.

Durant cette dernicre, elle dévoila une statue de Confucius. Celle-ci fut plus tard remise au
musée de Beijing (Zhang, 2007b:1).

Les 19 et 20 octobre 2008, la Fondation ainsi que 1'école du Parti ont tenu une
conférence académique de cycles supérieurs (gaocéng, & %) sur la pensée marxiste et le
confucianisme a Beijing (Mdkest zhiiyi yu rixué gaocéng luntan, 3 5. %31 ¥ 5 5 % 3 E
),

En partenariat avec le bureau provincial de la culture de Shandong et d’autres
instances du gouvernement provincial, la Fondation organisa la premicre conférence
internationale sur le confucianisme (di yi jie shijié ruxué dahui, % - B+ % G % + £), du
27 au 29 septembre 2008. Plus de 172 experts en provenance du continent, de Hong-Kong,
de Taiwan, de Macao, de la Corée du Sud, de Singapour, des Etats-Unis, et d’Europe de
I’Ouest, étaient présents. Lors de deuxieme session (2009) a Qufu, on remit le prix
d'excellence 4 Tu Weiming (4 @ )*’. Lors de la troisiéme session (2010), on distribua
deux prix. Le premier prix institutionnel, fut remis au réseau international confucéen, et le
second prix, a Pang Pu (JE #I), directeur du centre d'étude sur le confucianisme de

Ze

l'université du Shandong (Shandong daxué riuxué yadnjiu zhongxin, L % ~ F i3 ZF 7 ¢

4 , . . .
3% On remarque que les conférences sont au diapason avec le message d'harmonie sociale.

7 Figure importante du confucianisme contemporain, Tu Weiming est le directeur de l'institut Yenching de
l'université Harvard.
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. En 2011, cette conférence eut lieu au Grand Hall du peuple a Beijing (Rénmin dahui
tang, * %+ £ )",
La premicre séance du forum sur la civilisation de Nishan (Nishan shijie wenming

pinglun, . L& J < p::4) eu lieu les 26 et 27 septembre 2010, et ce, en partie grace au
soutien de Li Changchun (% < %) et Liu Yunshan (3]s .L)*° (Phoenix New Media

Limited, 2010)**'. Ce forum eut également lieu aux mémes dates en 2011. Cependant, en
2012, il fut déplacé au mois de mai (21-23) afin de ne pas interférer avec les préparatifs de la
grande conférence annuelle sur le confucianisme*?. Le forum de Nishan est l'une des
conférences les plus importantes, en terme académique, organisée par la Fondation ***. Elle
permet aux chercheurs chinois de faire partager leur vision de la culture chinoise et du
confucianisme aux chercheurs et intellectuels venus d'ailleurs.

La Fondation, parfois suppléée par le réseau international confucéen, organise ces
forums et conférences afin de permettre le développement des études confucéennes en Chine
et sur le plan international. Ces conférences sont, dans le milieu académique chinois, les plus
importantes pour obtenir la reconnaissance des pairs. Elles bénéficient de publicités, d'une
couverture médiatique étendue et de publications post-conférence (p. ex compte rendu).
C’est par ’entremise de ces publication et de ces conférences de la Fondation que différents

acteurs obtiennent une reconnaissance dans le champ des études confucéennes.

¥ Disponible au : http:/www.rxyjzx.sdu.edu.cn/

9 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

#0 1i Changchun fut membre du comité permanent du Politburo de 2002 & 2012 et Liu Yunshan est membre du
Politburo depuis 2002.

! Curieusement, dans les documents (p. ex brochures et compte rendu annuels) de la conférence, on ne
retrouve pas cette information.

*2 On nous mentionna également qu'il était possible que ce forum ait pu étre déplacé en raison de la tenue du
18e Congrés (novembre 2012), le but étant d'éviter un trop grand nombre de chercheurs étrangers en méme
temps. L'interlocuteur formula ainsi cet énoncé en ne donnant pas une réponse directe. Entretien a Jinan le 23
mai 2012.

3 A ce sujet, I’influx de chercheurs et visiteurs étrangers explique, selon nos interlocuteurs, pourquoi il y a
maintenant une station de Train a grande vitesse a Qufu. Entretiens & Jinan le 23 mai 2012.
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En comparaison, les autres conférences sur le confucianisme passent complétement
inapercues. Les conférences de la Fondation sont, aux regards des participants***, des
incontournables pour le curriculum vitae, pour faire connaitre leurs recherches et surtout,
pour obtenir du financement.

La Fondation contrdle les lieux d'échanges académiques et, d'une certaine fagon,
s'assure que les recherches qui y seront présentées abondent dans le sens du discours

confucéen approuvé par le Parti. Tout comme Fang Keli (* 5 =), qui s'affairait a structurer

les modalités de la recherche sur le confucianisme dans les années 1990 (Ai, 2008) lorsqu'il
¢tait président de I'Académie chinoise des sciences sociales (Zhongguo shehui kexué xuéyuan,

¥ EAk £ % ¥ fr), la Fondation Confucius de Chine tente également de verrouiller le

champ des études confucéennes. Elle oriente les thémes et restreint le type de recherche
pouvant étre présenté et s'assure d'intégrer le message du Parti dans chacune de ses
conférences et événements publics. De la sorte, plusieurs groupes passent inapergus et bon
nombre de publications doivent étre imprimées a Hong Kong ou encore a Taiwan (p. ex le

livre de Zhou Beichen).

Objectifs et fonctions de la Fondation Confucius

Les objectifs domestiques et internationaux

La mission de la Fondation est premi¢rement d’organiser et de structurer la recherche sur le

Confucianisme et sur 1’histoire de la culture traditionnelle et de faire la promotion de la

4 Entretiens avec des professeurs de 1’Université du Shandong. Jinan le 12 juin 2012.
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tradition confucéenne afin d’enrichir la civilisation spirituelle socialiste (Comité Editorial,
1986 : 123). La Fondation se doit aussi de respecter le principe du développement
scientifique, de méme que d'étre a 'unisson avec I’esprit des réformes (Gan, 1994: 19; KJJH,
2011a: 1). L’objectif a long terme de la Fondation est de planifier le développement de la
recherche sur le confucianisme et d’encourager les échanges internationaux. Dans un méme

ordre d’idées, elle veut aussi mettre sur pied des colléges confucéens (shiyuan, " %) et

organiser des conférences internationales (Ibid : 125). Tout cela a pour but d’étendre et de

diffuser la culture confucéenne (wénhua chudanbo, < it % 3§) (KZJJH, 2011a: 27-9). La

Fondation aimerait ¢galement créer une banque de donnée informatisée qui pourrait intégrer
les recherches de I’ensemble des chercheurs chinois de méme que celles des instituts de
recherche traitant du confucianisme. Le tout est regroupé sous 1’égide du centre international
de recherche sur le Confucianisme™**.

Sur le plan national, cette diffusion est faite par le biais des médias de masse, comme
dans le cas du film « Confucius» (2009), du documentaire télévis¢ sur la vie de

447

« Confucius » (2010)**, de la séric de dessins animés « Confucius » (2010) et de

I’émission « le nouveau forum abricot » (xin xing tdn, #7% 3=) (KZJJH, 2011a: 28). Ce

forum, télédiffusé depuis 2007 par la station de télévision provinciale du Shandong

(Shandong dianshitai, L % * L 5), regut une critique trés favorable du public et est devenu,

au fil des ans, une émission culturelle trés influente en Chine**. Elle fut mise sur les ondes

3 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012. Cette banque de données est encore en développement.

446 Cette série, contenant 36 épisodes, fut filmée dans de multiples villes et réalisée par la Fondation et la
Foshan Media Corporation. Aprés 4 années de tournage et de montage, la série fut mise a 1’écran. Elle dépeint
la vie de Confucius, son sens de la justice, les épreuves qu’il traversa durant sa vie et la poursuite de ses idéaux.
7 Contenant 104 ¢épisodes, cette série bénéficia d’un investissement public de 50 000 000 RMB
(8 495 000 CAD [Taux de change du 29 mai 2013 a 0,1697]) et nécessita plus de trois ans de production
(KZJJH, 2011a: 28).

% En 2010, elle remporta le prix d’excellente émission culturelle nationale.
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de CCTV pour enfants et CCTV1, de méme que sur une autre soixantaine de chaines a
travers le pays. Le fait que cette émission soit diffusée sur CCTV** nous en dit long sur
I’influence de la Fondation.

La Fondation créa également la « bibliothéque mobile des études nationales »
(guoxué liudong tushiigudn, &) % /i~ %]4 #£) en 2008 dans I’école primaire No.12 de Jinan
(KZJJH, 2011a : 29). Plusieurs dirigeants, dont notamment Li Qun (% ##)%0 on assisté a son

inauguration. Cette bibliothéque est une plateforme de diffusion des études nationales sur les
campus d’écoles afin de faire la promotion de la culture traditionnelle aux adolescents. La
Fondation demanda a des experts connus de faire don d’ouvrages choisis a la bibliotheque
afin de pouvoir les rendre accessibles a la population estudiantine. Les livres sont échangés
entre plus de quarante €écoles primaires, secondaires et universités dans plusieurs provinces.
Enfin, la Fondation organise parfois des sessions de dons de livres. Des membres viennent

offrir des « sacs d'écoles confucéens » (Kongzi shiibdao, 3 + 4" # ) (Wang, 2011: 4).

Sur le plan international, la Fondation organise des conférences et des forums, mais
regoit également des dignitaires et envoie des délégations dans d’autres pays afin d’y faire la

promotion de la culture chinoise et du confucianisme. Sous la direction de Han Xikai (¥ &
), en février 2002, la Fondation a rencontré un des représentants du confucianisme

japonais a Jinan. Au mois d’aolt 2008, la Fondation, accompagnée d'une délégation, est allée
en Malaisie. En 2009, dans le cadre de I’activité « monde culturel confucéen » (Kongzi

-

wénhua shijie xing, i+ + < it & B {7 ), la Fondation, ainsi que des membres du

*9 La Télévision Centrale de Chine (Zhonggué zhongyang dianshitdi, ® E P # * 4L %), regroupe les chaines
les plus importantes et les plus accessibles en Chine.
0 1i Qun est le secrétaire du Parti dans la ville de Qingdao.
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gouvernement, ont visité 1’ Autriche, la France™® 1, le Kenya45 2, et le Zimbabwe*>. La visite
la plus importante, qui vient accentuer I’influence de la Fondation, est celle du 8 avril 2011.
Lors de cette visite, des ambassadeurs de 22 pays européens vinrent visiter la Fondation a
Jinan (KZJJH, 2011a : 14). Une délégation européenne comptant 35 diplomates de 27 pays
européens ¢€tait déja venue visiter la Fondation (juillet 2010) (Kang, 2010). Par ces échanges,
la Fondation structure non seulement le champ des études sur le confucianisme a I’échelle
nationale, mais aussi les échanges internationaux de méme qu’une partiec de I’image du

confucianisme a I’extérieur de la Chine.

L'unité comme objectif

Une autre des tadches avouées de la Fondation est de faire la promotion de I’unité nationale
chinoise, d’unir les Chinois tant sur le plan national qu’international. Selon nos
interlocuteurs, le confucianisme est la caractéristique essentielle du peuple chinois (hudrén,

p . ~ . . 454
I 4, et il en va de méme pour les compatriotes de Taiwan™".

La Fondation a déja organisé des rencontres académiques sur le continent avec des
intellectuels taiwanais. Par exemple, la conférence « dialogue d'intellectuels des deux cotés

du détroit » (lidng'an xuézhé duithua, A g-% Jﬂ“f}ié) de 1991 a Qufu et la rencontre de

Y

discussions académiques (xué tdolun hui, ¥ ++:4¢ £) de 1994 a Suzhou avaient pour but

1 1 e 24 février 2010, une délégation de la Fondation assista a une exposition offerte par I’institut Confucius en
Basse-Normandie.

B2 1e 19 octobre 2010, une délégation de la Fondation assista a une exposition de I’institut Confucius de
Nairobi.

*3 Dans le cadre de leurs visites a Edimbourg, et a Oakland (Nouvelle-Zélande), la Fondation a inauguré des
bibliotheques confucéennes.

% Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
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d'ouvrir le dialogue entre les deux rives sur le confucianisme et donc, d'encourager la
coopération académique (Gan, 1994: 19).

Selon nos entretiens, beaucoup pensent que c'est possiblement avec 1’aide du
confucianisme comme caractéristique culturelle commune que la « réunification » avec
Taiwan s'effectuera. Compte tenu des différences politiques, ils pensent que cette option

. . . T 455
culturelle saura tracer le chemin du retour de Taiwan vers le continent (Dalu, =~ [)™".

La non-religiosité du confucianisme

En mati¢re de religion, le message de la Fondation est clair: le confucianisme n'est pas une

456 .
. Selon nos interlocuteurs,

religion (bushi zongjiao, * &_% %) en Chine continentale
certains endroits considérent le confucianisme comme une religion, surtout en Asie du Sud-
Est (p. ex Hong-Kong, Viet Nam, Malaisie). Selon eux, le confucianisme y joue un role de
. .. . 457
soutien spirituel, mais sans plus™".
Cette réponse est d'autant plus intéressante que la Fondation a souvent encouragé, et

subventionné, plusieurs rites confucéens, par exemple celui du passage a l'age adulte

(chéngren Ii, = * #) (Yang, 2008: 14). Nos interlocuteurs y voient un symbole de la culture

¥ plutdt que de la religiosité.

traditionnelle Han (hudxia chudntong wénhua, &+ § i L= iv)
De plus, selon eux, méme la question de I'enseignement rituel (/ijiao, 4* 4<), contrairement a

ce que soutenaient Thoraval et Bilioud (2009), n’est pas religieux. Le /ijiao est séparé de la

3 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

¢ Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.

71Is ont d’ailleurs fait référence ici au Dr. Tang En-Jia (;% 2 i) et a son académie située & Hong Kong. Ce
dernier est aussi connu pour publiquement parler du confucianisme en tant que religion.

8 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
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pensée confucéenne et traite surtout de I'enseignement de 1'étiquette, plus particulierement
pour les fonctionnaires et personnages publics. Il existe en fait deux niveaux aux rites, soit le
contenu et la pratique. La procession des rites n'est que l'extériorisation de l'enseignement
confucéen, rien de plus.

Pour ce qui est de la différence entre les trois termes (rujia/ruxué/rujiao, G w4 % %/
i% #7), nos répondants nous ont dit que le rujia fait référence aux gens de 1'école confucéenne

et le ruxue, a son enseignement. Et de dire, les trois forment une unité. Cependant, selon eux,
on ne peut pas dire que le confucianisme est une religion en Chine continentale*”, car la

« condition nationale » est différente (gudqing bu yiyang, EHF 7+ - ) Pour eux, le

rujiao est I'expression externe du ruxué, mais cela ne fait pas du confucianisme une religion
pour autant. Tous, que ce soit le rujia, ruxué ou rujiao sont connectés directement a la pensée

confucéenne (Kongzi sixidng, it + 2 #8). Ils respectent néanmoins le choix de Hong-Kong

et de la Corée du Sud d'interpréter le confucianisme comme une religion.
Ce que l'on retient de ces réponses et explications est le fait que la Fondation agence
son discours a celui du Parti et refuse la religiosit¢ du confucianisme. Elle fait la promotion

d'un confucianisme laic qui respecte la position du Parti a cet égard.

La gouvernance morale par la structuration des études confucéennes

Dans le cas de la Fondation Confucius, contrairement aux deux autres sites, la théorie de

méme que les observations analytiques du livre de Oakes s'appliquent (2010). Le Parti est

effectivement derriére le Fondation, la finance et oriente sa vision du confucianisme.

459 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
40 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
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La Fondation, de par son importance, structure une grande partie des études
confucéennes en Chine et participe a la mise en place de l'orthopraxie, telle que
commanditée et exigée par I'Etat central. Les pratiques de Fondation sont plus que
récupérées par le Parti, elles lui appartiennent. La Fondation est un outil de la construction de
la société harmonieuse. L'Etat s'immisce ici de facon intégrale dans le contrdle de la
production culturelle (Oakes, 2010: 57) afin de jeter progressivement les bases de sa
«nouvelle » 1égitimité dans la tradition et les valeurs dites chinoises (McCarthy, 2010: 177).

C'est avec la diffusion nationale d'un confucianisme étatique que le Parti tente de
créer et de structurer les conventions sociales. Le Parti tente de gouverner les pratiques
(Oakes, 2010: 58) — par le biais du contréle du champ d'études — et de gouverner par
l'intermédiaire de ces derniéres. Plusieurs membres du gouvernement et du Parti participent
ou encore font partie de la Fondation. C'est d'ailleurs le Parti, de fagon indirecte, qui pilote
cette derniere a des fins de gouvernance. En fait, plusieurs des individus qui travaillent a la
Fondation son membre du Parti.

Le gouvernement ne ferme pas les yeux sur les pratiques de la Fondation, au contraire,
il les encouragent afin de maintenir 1'ordre social et de pouvoir bénéficier, a terme, du capital
social et politique de ces pratiques. La Fondation Confucius joue un réle crucial pour ce
dernier dans le champ des études confucéennes, c'est en partie elle qui doit encadrer le
discours en matiére de confucianisme afin de créer l'orthopraxie qui viendra répondre aux
problémes de gouvernance.

Selon nos interlocuteurs, dans la mesure ou la Chine est un pays socialiste et qu’il

faut construire une « société de moyenne aisance » (Xidokang shéhui, -] & 4+ £ ), le

gouvernement a mis en place le concept de la « société harmonieuse » (Héxié shehui, fo 3 7
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£ ). Celle-ci fait, selon nos interlocuteurs, directement référence a pensée de Confucius. Le

gouvernement fait usage de cette derniere, de fagon indirecte, afin d’ajuster les
comportements et les normes morales de la population chinoise. Le Parti utilise le concept
d’harmonie pour conserver la stabilité sociale. Cette construction de la morale (daodé jianshe,

i 48,42 %) ne se retrouve pas dans les politiques gouvernementales par hasard. A cet égard,
le plan de reconstruction inclut également un point sur la morale publique (shehui gongde, #+
£ ).

Le Conseil d’Etat (Guéwiyuan, E% k) veut impliquer le confucianisme dans la

reconstruction de la moralit¢é en Chine et I'utiliser dans la mise en place de la société
harmonieuse. Selon nos entretiens, en tant que concept, la sociét¢é harmonieuse est
I’application des enseignements confucéens dans la politique ainsi que dans la vie de la
population. En tant qu’essence de la civilisation chinoise, le confucianisme doit étre
publicisé afin de renforcer les fondements de cette derniere. C’est ce qui explique la présence
de la Fondation, de méme que les fonds importants qui lui sont alloués par le gouvernement.
Il ne faut pas oublier que la Fondation est la premiére institution confucéenne mise en place
par I’Etat chinois en 1984 et qu’elle demeure la premiére en terme d’importance.

De fait, cette derniére joue un role de premier plan dans la gouvernance en Chine.
Premierement, elle contribue a la mise en place de 1’orthopraxie confucéenne, tel qu’entendu
par le Parti. En termes d’exposition de la doctrine confucéenne, c’est la Fondation qui
représente le discours officiel sur le continent. Elle contréle d’ailleurs une bonne partie des
publications traitant du confucianisme. C’est également cette derniére qui organise les

¢changes internationaux ainsi que les forums savants sur ce méme sujet. Enfin, et ce point est
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crucial, c’est la Fondation qui posseéde les ressources financiéres les plus importantes. Elle
octroie des fonds de recherches aux projets qu’elle juge conformes au discours €tatique.

La Fondation structure le champ des études confucéennes en Chine ainsi que les
parametres de la recherche et des discours possibles. Elle voit a ce que les études et les
discours portant sur le confucianisme s’arriment au discours officiel sur la gouvernance tant

au plan local que national. Notamment, elle n’accepte pas le terme rijido (1 %)*". Elle
favorise plutot I’usage des termes de ruxué (15, %) et de rujia (5 7. Elle n’accepte pas sur
le continent le discours a teneur religieuse du confucianisme. D’ailleurs, le livre de Zhou
Beichen, L essence du Confucianisme (rujiao yaoyi, 5 3t & ¥') (2009), ne fut pas publié¢ en
Chine continentale, mais bien a Hong Kong. Le journal La voie originelle (yuan dao,  ig)

de Chen Ming (F% P! ) n’existe maintenant plus. Ce n’est aujourd’hui qu’un forum non

officiel sur Internet*®?

. Loin de nous I’idée de dire que ces actions sont le fruit de la
Fondation. Cependant, on peut remarquer que le champ se structure de fagon a exclure le
confuncianisme religieux et que cette derniére y participe activement.

Les publications de la Fondation (p. ex Recherches confucéennes) de méme que ses
conférences (p. ex le Forum sur la civilisation de Nishan) sont, dans le champ des études
confucéennes, les plus importantes. Les chercheurs qui n’y participent pas ne peuvent
prétendre a étre reconnus dans leur milieu et surtout a recevoir des fonds pour leurs
recherches. De cette facon, la Fondation s’assure qu’une partie importante des recherches sur

le confucianisme vient s’arrimer au discours du Parti et de fait et participer « correctement »

a la gouvernance et a la « construction de la société harmonieuse ».

1 Ce terme signifie « confucianisme religieux ».
2 Ce dernier dirige a présent le Confucian Post (ri/jid you bdo, 1§ 3384 ), un journal mensuel complétement
virtuel.
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La Fondation a également comme objectif de vulgariser le discours confucéen
« correct » (p. ex par le biais d'émission de télévision) pour ensuite le diffuser au niveau
national. Elle le fait d’ailleurs aussi par I'intermédiaire de ses industries culturelles (p. ex par
la production de biens culturels confucéens standardisés) et par le tourisme. La Fondation a
fait du confucianisme sa marque de commerce, tant sur le plan académique que populaire.

Enfin, toutes ces stratégies font partiec d'un plus grand projet auquel sous-tend la
revitalisation de la 1égitimité politique du Parti. On établit des normes (orthopraxie) qui vont
servir a répondre au manque de légitimité causé par l'abandon progressif du marxisme-

lIéninisme (McCarthy, 2010: 177).

La gouvernance locale

Dans certaines localités (p. ex villes et villages), il existe, selon nos interlocuteurs, des
pratiques de gouvernance confucéenne*®. Dans les applications réelles du confucianisme en
tant que moyen de gouvernance, il existe ce qu’on appelle la « moralité industrielle » (daodé
gongye, i ft, 1 ). Par exemple, dans certains bureaux ou unités de travail publiques, on
applique le principe de la piété filiale en tant que contrainte morale. Si une personne agit de
fagon non filiale envers ses parents (bit xido, # %), il est alors possible qu’elle soit démise
de ses fonctions. En ce sens, la pensée confucéenne ‘aide a guider’ les gens, a orienter leurs

comportements sociaux et spirituels. Ce ne sont pas des lois, mais bien des moyens culturels

indirects. Selon nos informants, ce genre de pratiques est la preuve que leur systéme de

%3 Nos interlocuteurs n'ont pas donné de spécifications. Entretiens & Jinan le 23 mai 2012.
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diffusion local et leurs recommandations aupres du Parti — dans la mise en place de telles

mesures — fonctionnent*®*.

Le confucianisme de I'Etat chinois

Contrairement aux deux sites précédents (c.-a-d. le Kongshengtang et le Hall du devenir
vertueux) la Fondation ne représente pas un confucianisme confucéen, bien loin de 1a. Selon
les critéres étayés par Ai Jiawen (2008), la Fondation représente un confucianisme socialiste.
Cette derni¢re est une institution qui fait partiec de la bureaucratie étatique et qui peut
influencer les paramétres a l'intérieur desquels il est possible et permis d'étudier le
confucianisme en Chine continentale (Ai, 2008 : 33). La Fondation fut également I'un des
premiers acteurs a demander le retour du confucianisme — accepté par le Parti — dans le
systéme d'éducation, dans les écoles secondaires surtout (Zhang, 2006).

En ce sens, elle tente d'adapter le confucianisme au marxisme afin de pouvoir venir
renforcer la 1égitimité politique du Parti. Elle suit la ligne du PCC de méme que les théories

des anciens Présidents (p. ex la triple représentativité de Jiang Zemin [san ge daibido, = §
%] (Secrétariat, 2007: 1). On parle alors ici d'un confucianisme au service du Parti et on

s'¢loigne de la question du confucianisme d’expression locale.

464 Entretiens a Jinan le 23 mai 2010
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Conclusion

Dans ce chapitre, nous avons présenté la Fondation Confucius de Chine. Acteur de premier
plan, au niveau national, du renouveau confucéen en Chine, la Fondation, contrairement aux
deux premiers sites, fait partie de la tendance « descendante » (top-down). Elle est la
premiere institution confucéenne gouvernementale en Chine continentale. Cette dernicre, en
plus d'étre financée par 1'Etat, posséde aussi un fonds avec lequel elle subventionne des
projets, des conférences, des publications ainsi que la création d'instituts de recherche.

Ensuite, nous avons démontré 1'importance de cette derni¢re par l'entremise de la
présentation de son vaste réseau national (p. ex centre d'étude, etc.), de ses nombreuses
industries culturelles, de son corpus important de publications et par ses conférences et
forums internationaux (p. ex le forum de Nishan).

Quant a ses objectifs, la Fondation tient premi¢rement a faire la promotion du
confucianisme ainsi qu'a étendre les valeurs morales de ce dernier en Chine continentale.
Egalement, avec ses publications et ses conférences, la Fondation tente aussi d'encadrer la
production académique du confucianisme. Enfin, elle encourage les échanges culturels
internationaux afin de faire rayonner la culture confucéenne partout a travers le monde.

En ce qui concerne la dimension religieuse du confucianisme, la Fondation se place
complétement a l'opposée des deux premiers sites : elle n'endosse pas le confucianisme
religieux. Selon nos interlocuteurs, en Chine, compte tenu de la situation nationale, le

confucianisme n'est pas ni ne peut étre considéré comme une religion. Ils reconnaissent que
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dans certains pays, il puisse €tre reconnu comme tel, mais ils précisent que cela n'est pas une
bonne compréhension de l'enseignement confucéen*®.

Le confucianisme exprimé par la Fondation se classe dans la catégorie « socialiste »
(Ai, 2008). La Fondation travaille pour 1'Etat chinois : elle constitue un outil de gouvernance
sur le plan national et local. Elle tente aussi d’inclure les ¢léments du Parti dans son propre
discours et dans sans mode de fonctionnement (p. ex gestion démocratique) (Qian, 2007 : 3).

Le confucianisme exprimé par la Fondation se classe dans la catégorie « socialiste »
(Ai, 2008). La Fondation travaille pour et dans le sens de I'Etat chinois. Elle participe et est
un outil de gouvernance sur le plan national et local. Elle tente aussi d’inclure les éléments
du Parti dans son propre discours et dans sans mode de fonctionnement (p. ex gestion
démocratique) (Qian, 2007 : 3).

Pour ce qui est de notre hypothése principale, soit la participation a la gouvernance, la
Fondation structure le champ des études confucéennes, tant les publications que les
conférences. Ce faisant, elle aide a mettre en place 1’orthopraxie du confucianisme, une
idéologie plus en régles avec la ligne du PCC. Elle aide activement le Parti dans la
reconstruction de sa légitimité politique et dans son maintient de 1’ordre social par le biais
d’un discours moralisateur confucéen. Celui-ci met 1’accent sur des points bien précis,
comme la piété filiale, la notion d’harmonie, de loyautg, etc.

Ensuite, une des taches indirectes de la Fondation est de faire la promotion de 1’unité
chinoise des deux coOtés du détroit. Selon nos interlocuteurs, le confucianisme est ’'une des

bases culturelles communes les plus importantes entre la Chine et Taiwan, ce qui

465 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
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possiblement permettra le retour de cette derniére au continent. En ce sens, la Fondation sert
de plateforme diplomatico-culturelle, pour le Parti, entre les intellectuels des deux cotés*®®.
Les deux prochains chapitres vont présenter deux des groupes affiliés a la Fondation,

soit sa plateforme de diffusion virtuelle, le Temple de Confucius de Chine, et le réseau

international confucéen.

466 Entretiens a Jinan le 23 mai 2012.
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Chapitre 6

L’ACI ou les premiers pas du Zouchuqu confucéen.

A FGEE LY B

En lien avec la Fondation Confucius de Chine, 1’Association Confucéenne internationale

ey ey 7 — F s o 467
(guoji ruxué lianhéhui, E|}=15 %82 & £)

est notre second site de type « descendant »
(top-down). Celle-ci représente 1’'un des sites incontournables lorsque I’on traite du
confucianisme en Chine. L’Association représente d’ailleurs 1’un des plus grands réseaux
d’intellectuels travaillant sur le confucianisme, tant en Chine qu’a 1’étranger.

Elle est située au septieéme étage (suite N°.708) du luxueux « centre commercial de la
prospérité durable » (Hénghua gudji shangwu zhongxin, 18 ¥ EF=7 4 ¢ &) a Beijing. Sur
la liste de noms d’entreprises ayant pied dans I’immeuble, seul celui de 1’Association
apparait en chinois traditionnel. Cette derniére possede plusieurs bureaux, salles multimédias
et de rencontre. Le tout est bien décoré de boiseries (les plafonniers, les cadres de portes,
etc.). Les murs sont ornés de calligraphies offertes par des membres importants (p. ex de Ren

470
]

Jiyu [= 31;*‘@]468, Kong Demao [+ ®2B1 et Liu Zhongde [¥] £ 4%]"") de I’ Association

(ICA, s.d.a : 4-5). Dans la salle d'attente se trouvaient plusieurs fauteuils en cuir, un grand

%7 On connait aussi I’Association sous le diminutif de gudji rii lian (EF~1%5%). 11 est aussi possible de
consulter leur adresse Internet : http://www.ica.org.cn. Celle-ci fut mise en ligne en juillet 2002 (ICA, s.d.j : 16).
8 Née a Pingyuan (< /&) dans le Shandong, Ren fut le premier directeur du bureau des Affaires confucéennes
de I'Académie chinoise des sciences sociales.

49 77¢ descendante de la lignée de Confucius

% Liu Zhongde était le ministre de I'Education et de la culture de 1993 a 1998
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buste de Confucius*’', des tables en bois massifs ainsi que plusieurs plantes. La salle de
rencontre principale, entierement vitrée sur un coté, peut asseoir approximativement 15
personnes (fauteuils de direction ergonomique) et est équipée de plusieurs classeurs et d’un
projecteur a cristaux liquides. Chaque place posséde — encastré dans la table — un porte-
crayon et un sous-verre. Au fond de la salle se trouve une réprésentation artistitique d'un
poeéme en lettre de bois donnant un effet de trois dimensions. Nous avons effectué une
description afin de comparer I’état des lieux entre les groupes « ascendant» (p. ex le
Kongshengtang et le Hall) et ceux du type « descendant ». En ce sens, on remarque qu’avec
le Temple de Confucius Internet, I’ Association est la mieux logée de I’ensemble des sites mis
a I’étude. Aussi, contrairement aux groupes d’initiative populaire, on a nous immeédiatement
remis des brochures et des livres en lien avec 1’ Association*’?,

Comme pour les chapitres précédents, nous allons premierement présenter
I’Association, en tant qu’institution, pour ensuite discuter de son réseau. Aprés, nous
discuterons des publications et des conférences de 1’Association. Ces derniéres, comme
c’était le cas chez la Fondation, viennent aider a structurer le champ des études portant sur le
confucianisme en Chine, et au-dela. Nous aborderons également la problématique de la
religiosité du confucianisme. En tant qu’organisation de type descendante, 1’Association
refuse la religiosité du confucianisme en Chine continentale. Enfin, nous traiterons de la
participation de ce groupe a la gouvernance en Chine. Nous inclurons, et ce, comme nous
I’avons fait pour les autres chapitres, une partic servant a situer le confucianisme de

1’ Association dans une des catégories étayées par Ai (2008).

7l Ce dernier est un don de la Fondation Confucius. Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
472 11s possédent méme leurs propres sacs arborant leur logo.
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L’Association en tant qu’organisation intellectuelle

Dans cette section, nous présenterons I’ Association en tant qu’institution (p. ex son origine,
son fonctionnement interne) de méme que son réseau. Ce dernier ressemble étroitement a

celui de la Fondation.

L’institution

L’Association Confucéenne Internationale fut formellement créée le 5 octobre 1994, soit 10
ans apres la Fondation (ICA, s.d.j : 14). Elle est le fruit de la collaboration entre la Chine, de
nombreux pays’’ ainsi que de plusieurs associations de recherches académiques (ICA,
s.d.a :1). Elle fut par la suite enregistrée au bureau des Affaires civiles en juillet 1995 (ICA,
s.d.a:l).

L’ Association est un groupe intellectuel qui posséde une existence 1égale (faren diwei,

E A B

g —

)*"* et un siége permanent & Beijing. Sa premiére réunion eut lieu le 5 octobre 1994

dans le Palais de I’Assemblée du Peuple (Rénmin Dahuiting, * % ~ £ %) a Beijing. Ce
dernier - le Palais — accueille principalement les rencontres du Parti et est le siege de
'Assemblée nationale populaire (Qudangué rénmin daibido dahui, > E) * & % % < £). Li
Ruihuan (% 33 3)*°, Li Langing (% # iﬁ’-)w’, la Fondation Confucius et son président

honoraire Gu Mu ( % %), ainsi que plusieurs délégués de Singapour (Lee Kuan Yew [ % &

73 Par exemple : la Corée du Sud, le Japon, les Etats-Unis, I’ Allemagne, Singapour, le Vietnam, Hong Kong et
Taiwan.

47 Traduction exacte de : entité corporative ayant le statut de personne légale.

3 Li Ruihuan fut membre du comité permanent du Politburo de 1992 & 2002.

% Li Lanqing fut membre du comité permanent du Politburo de 1997 a 2002. II était, lors des événements,
vice-premier ministre au Conseil d'Etat.
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#1Y7 et Tang Yu (B #]%7%) étaient présents et y ont prononcé des discours. Lors de cette
premiére réunion, Jiang Zemin (v 7 %) est venu afin de rencontrer les représentants de

I'Association (ICA, s.d.h : 11). Durant cette premiere rencontre, on procéda a I'¢lection du
premier conseil de I'Association. On compte parmi les membres dirigeants (lingddo

chéngyudn, 4% % % § ) Gu Mu, Lee Kuan Yew, Gong Dafei (7 it #2)*” et le professeur
Choe Kun-Tok (& $24%).

L’ Association fut créée en raison du contexte socio-économique de 1’époque. Compte
tenu du renouveau économique et de la modernisation de 1’Asie de I’Est dans les années

480
ont

1990, juxtaposés a un regain d’intérét pour le confucianisme, plusieurs intellectuels
estimé qu’il était nécessaire de mettre sur pied une association internationale vouée aux
¢tudes confucéennes (Ma, 1994 :24). La création de I’ Association était une réponse aux défis
démographiques, environnementaux, sociaux et politiques des années 1990 (Ma, 1994 : 22).
Tous ces efforts visaient a construire le plus grand centre de diffusion de I’héritage
confucéen (Jin et Li, 2011).

Depuis, 1’ Association sert de lieu de diffusion de la connaissance en maticre d’études

confucéennes. Elle sert aussi de plateforme d’échanges culturels pour les deux rives du

détroit (Ye, 2006 : 335).

7 Lee fut le premier Premier ministre de Singapour de 1959 a 1988. C'est d'ailleurs en partie & ce dernier que
I'on doit la notion des « valeurs asiatiques » (Barr, 2000).

*" Tang Yu est un magnat de I'industriel en Asie du Sud-Est. Ce dernier fut trés impliqué dans la normalisation
des échanges économiques entre la Chine et I'Inde dans les années 1980.

47 Originaire de Laiyang ( 3 9 ), province du Shandong, Gong est un diplomate de formation. Il fut
ambassadeur de la Chine en Iraq (1970), au Congo (1973) et vice-ministre dans le ministére des Affaires
étrangeres.

*0 principalement ceux de la Fondation et I’association Confucius-Mencius de Taiwan (Tdiwdn Kong Méng
xuéhui, > 7Bt % £).
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Le Fonds de ’Association

Créée le 25 juin 2009 (ICA, s.d.l: 3), le Fonds de recherche de 1'Association (guoji riixué
yanjii jijin, Elb=15 £ 7 7 £), est un organisme a but non lucratif (féi yingli xing, 2% 4
14) ayant pied a Beijing (ICA, s.d.m: 4). Il est, tout comme le Fonds de la Fondation

Confucius, enregistré aupreés du ministere des Affaires civiles. La capitalisation de départ
(zhuce zijin, 2 # 5 &) fut de 2000000 RMB (339 400 CAD) **'. Celle-ci provient
directement des fonds de I'Association (zi you zijin fangshi, i 7 7 & > 3%).

Les fonds proviennent en grande partie de groupes sociaux internationaux et internes,
de compagnies, de gouvernements étrangers, de dons privés™” ainsi que de plusieurs organes

3 (Ibid: 5). Ces fonds incluent les propriétés de type matériel

de I’administration chinoise
(youxing zichdn, 3 ;3 7 ) et non matériel (wiixing zichdn, %23 7 ). Du coté matériel, on
retrouve les devises, les titres de propriété, 1'équipement, etc. De l'autre, on trouve
principalement les droits de brevets, d’images corporatives, de publications, etc.
L'Association administre le Fonds en parallele avec sa mission qu'est la diffusion du

confucianisme. Il y a un comité qui est responsable de gérer le fonds. Celui-ci est composé

. . 484 , . .
de membres de I'Association™ . Néanmoins, comme dans le cas de la Fondation, les

! Tay de change du 29 mai 2013 (0,1697).

"2 A ce sujet, Kong Weizhong (3% ‘& 4,), 78 génération de la famille Kong, a donné 2.5 millions de RMB
(424 250 CAD) a I'Association en 2010. De cet argent, 1 million fut donné a 1'Université normale de Shanghai
(Shanghdi shifan daxué, + 7% 7% 35 < %) afin de créer le collége confucéen international (gudji rit xuéyuan, [
P F ).

8 Aucune précision n'est donnée a ce sujet.

¥ ye Xuanping dirige le Fonds depuis sa création.
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donateurs ont le droit d'émettre des restrictions quant a l'usage des fonds qu'ils offrent.
L'Association est tenue d’utiliser les fonds de la maniére exigée par le donateur.

Aussi, I'Association doit conserver ces fonds dans un compte séparé pour des raisons
de vérification. Chaque année le Fonds est inspecté par une firme indépendante ainsi que par
l'institution qui la supervise, soit le ministére des Affaires civiles (ICA, s.d.m: 6). Une copie
du rapport est acheminée a 1'Association et au ministere.

Durant la premiére rencontre du conseil a Shenzhen, on annonga d’emblée la mission
du Fonds : mobiliser les forces sociales afin de développer le champ des études confucéennes
(Chen, 2010). En ce sens, il sert a financer les recherches académiques, les conférences et
séminaires ouverts a tous, le développement de projet éducatif, la direction et la publication
d'ouvrage, la publicité du confucianisme en Chine et a 1'étranger. Bref, ces fonds servent a
financer les activités qui font la promotion du confucianisme. C’est d’ailleurs par
I’intermédiaire de ceux-ci que I’Association finance, a hauteur de 1000 000 RMB
(169 700 CAD), le développement et la promotion des projets de recherche portant sur le
confucianisme dans les provinces de I’Ouest™’. Cette offre annuelle sert aussi a récompenser

les chercheurs qui oeuvrent dans les mémes régions (S.N, 2013 : 5).

3 Ce projet porte le nom suivant : « Le commencement des prix confucéens internationaux de 100 wan » (100
wan” gudji rixué jiang “qidong, 100 » “E|FiF ER” 2 7).
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Le réseau de I’ Association

Compte tenu du fait que le réseau national de 1’Association est trés similaire a celui de la
Fondation Confucius, nous éviterons ici de répéter les exemples mentionnés dans le
précédent chapitre.

Avec la Fondation Confucius, 1’Association participa a la création, en 2009, du

collége confucéen international (gudji ru xuéyuan, E =5 % =) de ’Université du Sichuan a

Chengdu. L’Association finanga également la création du collége confucéen international se
trouvant dans I’Université normale de Shanghai en 2010. Cette derniére donna 1 million
RMB (169 700 CAD) pour que celui-ci voie le jour.

Ceci dit, I’Association possede des liens avec plusieurs chercheurs en dehors de la
Chine continentale sans pour autant détenir un pied-a-terre dans ces pays, contrairement au

Hanban et aux instituts Confucius.

Les Conférences

L’association organise plusieurs communications et activités académiques (xuéshu huodong,

¥ X% #) par années. En ce sens, nous ne pourrons pas, comme dans le cas de la Fondation

Confucius, dresser une liste compléte de I’ensemble de ces derniéres. Nous traiterons
néanmoins des conférences les plus pertinentes pour notre objet d’étude.

Premic¢rement, la plus importante se déroule tous les 5 ans. Durant cette grande
réunion, on rend hommage a Confucius. C’est aussi lors de cette derniere que 1’on prend les

décisions concernant la vision et les thémes en matiére de confucianisme pour les 5
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prochaines années. C’est aussi pendant ces réunions qu’est ¢lu le prochain conseil
d’administration (Niu, 2010 : 115) et que I’on remet certains des prix Confucius a des
individus et a des organisations.

La premicre conférence, en 1994, traitait principalement des liens entre le
confucianisme et 1’économie, I’administration publique et la famille (Ma, 1994 : 20). On

traita également de la question du réle du confucianisme dans la gouvernance (zhili, i>32)

(Ibid : 21). Lors de la deuxiéme conférence en octobre 1999, Li Ruihuan est venu sur les

licux afin de rencontrer les représentants et « observer » (jidnchd, ¥ %) les élections du

conseil de I’Association. En 2004, L’ Association, la Fondation et 'UNESCO ont célébré le
2555 anniversaire de Confucius a Beijing. Jia Qinling assista a I’ouverture de la conférence
académique et y donna un discours ou il mentionna I’importance de I’étude du
confucianisme (Niu, 2010 : 115)*.

En 2009, a I’occasion de I’anniversaire de Confucius (2560 ans) une communication
% )47

académique eut lieu a Jining (¥ . Aprés chacune des rencontres quinquennales,

N

I’équipe dirigeante est renouvellée par le biais d’une €lection conduite parmi les membres. A
I’occasion de cette conférence, plus de 300 experts en provenance de 27 pays et régions y
sont venus (Niu, 2010: 114). L’organisation comptait d’ailleurs, a ce moment, 103

conseillers (guwen, & [#) et 199 membres du conseil (lishi, 3 %) (ICA, s.d.a: 1i). On

. , . .. . , . 488 . . o1 1489
retrouve sur le conseil exécutif Tu Weiming (vice-président) ™, Tang En-Jia (i3 & &)™,

8611 fit également mention de I’importance de I’utilisation du confucianisme dans la gouvernance du pays (Niu,
2010 : 117).

7 Ville préfectorale de la province du Shandong.

88 Ty est professeur de philosophie a I'Université de Péking.

¥ le Dr. Tang est recteur de I'Académie confucéenne de Hong Kong (Xianggding Kongjido xuéyudn, % # 3t %
* I), pésident de I'Association international des commercants confucéens (Shijie rushang lianhéhui, v % 3
T 32 & £) et l'un des vice-présidents de 'ICA.
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Liu Shuxian (3] i £)*°, Fang Keli (% % =)*', Tang Yijie ;7 - /)™, Ren Jiyu (ix 2+

)** ainsi que plusieurs autres (ICA, s.d.d : 7i). Parmi les membres du conseil, on retrouve

4
Zhang Liwen (3% * < )** Chen Lai (F* %)*’ et Guo Qiyong (3% % # )**°, pour ne nommer
qu’eux (ICA, s.d.f: 8).

On traita, durant cette rencontre, du rdle référentiel des valeurs confucéennes. Ces
dernieres sont per¢ues comme pouvant désamorcer plusieurs des problémes causés par la
mondialisation (p. ex perte des valeurs traditionnelles) (Wei, 2009 : A04). L’idée est
d’inspirer les gens, par le biais des valeurs confucéennes, a résoudre leurs conflits sociaux et
promouvoir les relations harmonieuses. Bref, ces rencontres sont un lieu d’échange
intellectuel et de structuration du champ international des études confucéennes. Elles
constituent aussi un centre décisionnel concernant 1’octroi de fonds et de prix (par le biais de
la fondation de I’ Association)*"”.

L'Association organisa, en partenariat avec le comité de littérature et d'histoire de la

Conférence consultative politique du peuple chinois (Zhengxie, Fxt*>), en aolt 2012 (18-19),

# professeur a 'Université Nationale de Taiwan, Liu est également spécialiste de la philosophie traditionnelle
et du confucianisme.

! Fang est membre de 1'Académie chinoise des sciences sociales et président honorifique de 1'Association
d'histoire et de philosophie (Zhonggué zhéxué shixué hui, * E|{F % ¢ % £).

2 Feu Tang Yijie (2014-09-09), était professeur de philosophie a 'Université de Péking, recteur de I'Académie
de la culture chinoise (Zhonggué wénhua shizyuan , ® E] = it 4 [x) et vice-président de 1'Association chinoise
des études confucéennes (Zhonghud kongzi xuéhui, » i 3 + % £).

93 Ren (1916-2009) était professeur & I'Université de Péking, philosophe et historien reconnu en Chine.

4% Zhang est professeur a 1'Université du Peuple chinois 4 Beijing. Ce dernier est également membre du conseil
de la Fondation Confucius. Compte tenu de la position de I'Association en matiére de confucianisme religieux,
il est curieux que Zhang, en tant que membre du conseil, ait publi¢ le texte « L'expansion du Confucianisme
(religieux) en Chine au 20e siécle » (20 shiji Zhonggud rijido de zhankai, 20 £ % ¢ [E]i§ g 2) (2001). 11
en publia plus tard encore un sur la nature religicuse du confucianisme (2007).

5 Chen est professeur de philosophie a I'Université Qinghua et est aussi directeur du centre sur les études
nationales de la méme université (Qinghud daxué guoxué yanjiti yuan, 5% ~ % B 7 3 Ix).

% Guo est directeur du centre d'étude de philosophie de 1'Université de Wuhan. Spécialiste de la philosophie
traditionnelle chinoise, Guo s'est toujours opposé a la vision religieuse du confucianisme.

7 Malgré tout, selon le texte de Niu, il existe encore des problémes quant a I’organisation des projets de
publications, aux échanges internationaux (trop peu) et au financement (2010 : 116).
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le forum sur les valeurs traditionnelles chinoises et la construction de la civilisation
spirituelle ; le Se symposium sur la popularisation du confucianisme (Zhonghua méidé yu
shehui zhiiyi jingshén wénming jianshe luntan ji gudji ru lian di wii ci riuxué puji gongzuo
zuotdn hui, * ¥ 3 EAAL A HH > PE RS EFEFGES T XGEL 2 1 TR
% £) (Yan, 2012: BS). Celle-ci avait pour but d’énoncer les liens entre le confucianisme et

le marxisme, afin de démontrer que ces derniers participent a la construction de la
civilisation spirituelle socialiste. Il fallait, lors de cette rencontre, explorer I’ensemble des
ressources idéologiques pour la construction de la civilisation spirituelle.

L'Association a aussi participé a la mise en place de la premiere (2010) et deuxieéme
édition (2011) du forum sur les racines de 1'éducation (bén geén jigaoyu luntin, 1235 +4
). Durant la premiére session®® a Dalian (+ %), l'accent fut mis sur la présence des

valeurs fondamentales du confucianisme (ruxué héxin, 4 % +% ) dans I'éducation

contemporaine en Chine. A ce sujet, on mit 1’accent sur la piété filiale, le patriotisme (aiguo
zhiyl, % E] 4 ¥), la loyauté et 1’éducation morale (daodé jiaoyu, ig 4§, %5 ) comme étant
les valeurs fondamentales du confucianisme, le premier sujet ayant été traité le plus souvent

2,

durant la conférence. Selon Zhang Jian (i%§5)*”, 1a piété filiale est une source importante de

moralité et de spiritualité, et constitue une des racines de la culture chinoise traditionnelle®®.

I1 est aussi impératif selon lui d’appliquer celle-ci dans la société afin de créer un sentiment
de loyauté et de communauté dans la nation chinoise. Selon ses collegues, la mise en place

de la piété filiale devrait améliorer la cohésion nationale et contribuer a la construction de la

% Xi Jinping (? iTL), vice-président a 1’époque, commenta cette rencontre en disant qu’il est trés important
d’encourager la lecture d’ouvrages traitant de la culture traditionnelle.

9 7Zhang, professeur a I’Université du Peuple chinois, participa & cette conférence.

5% gelon lui, elle est directement liée a la moralité, a I’éducation, a la loyauté et au patriotisme. Ce faisant, la

piété filiale est une des racines les plus importantes de la culture chinoise (zhongydo zhi gén, € & 2_12).
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maisonnée spirituelle de la Chine (Yu et Gong, 2010a). Il faut, selon les conclusions de cette
rencontre, inclure 1’apprentissage des classiques dans le systéme national d’é¢ducation pour
cultiver et développer ces racines. Selon les participants du forum, on retrouve ce contenu
dans le livre les Analectes, lesquels représentent I’essence de la nation chinoise, selon Qian

-z S01 A . . :
Xun (B3#)" . Le contenu de ces dernicres, affirment ses promoteurs, inspirent la vie des

Chinois. En ce sens, les bases de 1’éducation chinoise tirent leurs sources des valeurs
confucéennes (Yu et Gong, 2010b.)°%.

La deuxiéme session qui eut lieu a Hulunbuir (#* i¢ . #)°® s’inscrit directement

dans I’esprit du 17° Congrés du Parti. On y annonga que 1’ Association, tout comme le forum
sur les racines de I'éducation, doit faire la promotion de la culture chinoise (Zhonghua

wénhua, » I = i*) et travailler a la construction de la culture socialiste et de sa « maisonnée

spirituelle nationale » (Niu, 2010 : 116). On y affirme que les changements sociaux rapides,
sans bases culturelles solides, peuvent produire un phénoméne de confusion idéologique™.
C’est pour cette raison qu’il faut enseigner le confucianisme, et surtout la piété filiale (xiao,

%), cette derni¢re favorisant la responsabilité sociale, aux dire de ces défenseurs. En plus, on

croit que I’inclusion progressive de I’enseignement moral dans les écoles contribue a ce que

les professeurs et les étudiants appliquent ces notions dans leurs comportements quotidien’®.

1 Littéralement : « 4% §_¢ I 3 %% 2 %44 kL » (Yu et Gong, 2010b.). Qian, professeur a Tsinghua,
participa a cette conférence.

% Dans le compte rendu de la conférence, les mots-clés comme piété filiale, la loyauté (zhong, %) et la
bienveillance (rén, i=) reviennent a plusieurs reprises.

%% Hulunbuir se trouve en Mongolie-intérieure. On nous mentionna que le forum n’a pas eu lieu a cet endroit
par hasard. Ce choix s’inscrit dans la stratégie d’expansion du confucianisme dans les régions plus éloignées.
Aussi, selon nos interlocuteurs, il est important que les gens aux extrémités aient acces aux dernicres
informations concernant le confucianisme et la culture chinoise. Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.

% Entretien a Beijing le 6 juin 2012.

*% On nous mentionna que 1’on appelle cela ’éducation harmonieuse (héxié jidoyu, fc+¥ % ¥ ). Clest
I’éducation des valeurs harmonieuses afin de créer I’harmonie sociale. Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
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Pour notre interlocuteur, cette éducation morale est la partie la plus importante dans le
développement de la vie d’un enfant®®.
Afin d’entamer ce projet d’expansion de la moralité¢ dans les écoles, I’ Association a

mis sur pied un forum d’éducation morale pour les enseignants. Elle a aussi distribué plus de

30 millions d’exemplaire des « normes pour étre un bon disciple et enfant » (dizi gui, % =+ L)

dans les écoles, tous niveaux confondus. Ce livre, ainsi que les legons de moralité qu’il
contient, sont pour beaucoup essentiels pour I’éducation des enfants (Han, 2012)"".

D’emblée, ce que I’on constate, c’est la présence de personnages importants du Parti
et du gouvernement chinois (p. ex Jia Qinling, Gu Mu, Li Ruihuan, Jiang Zemin et Xi
Jinping®®®) lors de ces grandes réunions. Cela démontre un intérét marqué de la part du Parti
pour 1I’Association en raison de son rayonnement international. En plus, 1’Association a un
fort penchant pour I’éducation populaire. Comme la Fondation, elle demande le retour de
I’éducation morale dans les écoles afin de faire la promotion de I’harmonie sociale et de la
stabilité et agit en ce sens.

Ceci dit, les conférences demeurent un espace fermé a la grande majorité des Chinois.
C’est une plateforme d’intellectuels. Néanmoins, comme dans le cas de la Fondation, elle
donne le ton a une grande partie des études confucéennes en Chine continentale et a

I’étranger.

%% Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
397 Cette information nous fut confirmée en entretien. Beijing le 6 juin 2012.
3% Moins pour sa participation que pour son commentaire.
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Les publications

L'Association, comme la Fondation, publie ou encore supervise la parution de plusieurs
ouvrages et séries de manuscrits. Le plus important est sirement la collection d'essais
intellectuels de la rencontre internationale en I'honneur de I'anniversaire de Confucius (jinidn
Kongzi danchén 2550 zhounidn gudji xuéshu taolunhui lunwénji, % & 3¢+ i/ 2550 % #
E| =% K544 £ 4 < ). Ce compte rendu est publié tous les 5 ans, soit lors des rencontres

internationales. Il contient ’ensemble des textes présentés lors de la conférence.

Elle a aussi publi¢, en 2004, le livre « Toward a Global Community, New
perspectives on Confucian Humanism » (Hudnghé zhi shui tianxia lai, % @ 2. K X T k).
Ce dernier traite principalement de 1’inclusion des valeurs humanistes du confucianisme dans
la création d’un monde harmonieux.

L’ Association publie également sur une base annuelle, « recherche internationale sur
le confucianisme » (guoji ruxué yanjii, EF~15 % #1 7) qui agit a titre d’anthologie de textes
intellectuels traitant du confucianisme. On invite les membres de 1’Association a y publier
leurs derniéres recherches.

Pour les gens d’affaires, 1’Association a produit un livre intitulé «le lecteur

confucéen d’affaires » (ru shang dubeén, 37 % #)°” et un bulletin d’information sur les

recherches consacrées aux documents de soie et de bambou (guoyji jian bo yanjii tongxun, )

— 24

b g )’

. L’ Association a aussi supervisé la publication de « La construction de

la moralité¢ et le confucianisme » (ruxué yii daodé jianshe, T ¥ & ig 481 X ), «Le

3% Publié en 1999, celui-ci traite, par le biais d'une série de chapitre, de I'importance de la discipline et du code
éthique que I'homme d'affaire se doit de suivre.
319 En date du mois de juillet 2012, ce dernier en était a sa cinquiéme parution.
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confucianisme et la civilisation contemporaine » (ruxué yii dangdai wénming, i % 5 & £ =
p ) «Le confucianisme et la paix mondiale et I’harmonie sociale » (riixué yii shijié
héping ji shehui heéxié, % 5 & & foT 2 4 £ {oi¥) et « Le confucianisme et la civilisation
marchande » (rixué yi gongshang wénming, & % 5 1 f < ) (ICA, s.di.: 131 ; Zhan,
2011 : 14)°'2.

L'Association a publi¢ en 2010 une série de volumes intitulée « La mission
contemporaine du confucianisme — symposium en l'honneur de la célébration du 2560e
anniversaire de Confucius » (riuxué di dang dai shiming - jinian kongzi danchén 2560
zhounian gudji xuéshii yantdo hui lunwén ji, 5 % ¥ i ¢ - 2 A3 F 5k 2560 % &
E| =% XF 54 £ 4 < ). Cette derniére compte 4 volumes totalisant plus de 2000 pages et

se détaillant 2 600 RMB (101,8 CAD)’".
Outre ses propres publications, 1’Association fait la diffusion des ouvrages de la

Fondation Confucius. Par exemple, les « écrits confucéens » (ru zang, & %) et le

« Compendium de recherche sur le confucianisme au 20° siécle » (érshi shiji rixué ydanjii da
xi, - L nGEEy s i)

Ce corpus de publication, quoique moins volumineux que celui de la Fondation, nous
permet de souligner plusieurs choses. D’abord, 1’Association participe, en faisant la

promotion et la diffusion des livres/ouvrages/documents de la Fondation, a la reproduction et

au verrouillage du champ des études sur le confucianisme. Tout comme la Fondation,

> Celui-ci posséde une traduction anglaise que nous jugeons inexacte : « Confucius and modern civilization ».
Nous avons opté pour une traduction libre.

2 Tout comme le rii shang dibén, ce livre traite de I’éthique des commergants et de I'utilisation des
enseignements confucéens dans le monde commercial.

313 Cette série n'existe qu'en couverture rigide, tressée, recouverte d'un faux velours. Considérant le prix, ces
ouvrages étaient, selon notre entretien, principalement destinés aux bibliothéques (Taux de change du 29 mai
2013 4 0,1698).

>4 Pour en savoir plus sur ces deux publications, voir le chapitre 3 sur la Fondation Confucius.
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I’Association cadre ses publications comme étant des références incontournables et de
qualité supérieure aux autres. La preuve, nous dit-on, c’est que les ouvrages sont réalisés en
codirection avec des membres venant de I’étranger (p. ex les Etats-Unis) et sont indexés dans
les bibliothéques et plusieurs banques de données occidentales. En ce sens, 1’ Association est,
selon nos entretiens, une référence en matiére de confucianisme reconnue dans le monde

entier.

Objectifs et fonctions de I’ Association

En tant qu'organisation intellectuelle, I'objectif premier de 1'Association est d'encourager la
recherche sur la pensée confucéenne (ydnmjiii rujia sixidng, ¥ 3 & %% ). En tant
qu'héritiere de I'essence du confucianisme (ICA, s.d.a : 1i), elle a pour mission d'étendre et
de faire la promotion de I'esprit du confucianisme en vue de faire avancer le développement
des libertés humaines en Chine comme ailleurs.

L'Association, de manic¢re détaillée, travaille au développement des activités de
recherche et a la mise en place de rencontres internationales. Elle aide aussi a la direction
d'activités intellectuelles (p. ex édition de livre, conférences) tout en mettant de l'avant la
culture confucéenne. En ce sens, I'Association met beaucoup l'accent sur le développement
du champ des études confucéennes sur le plan national et international. Elle est responsable,
a ce titre, d’établir des contacts avec des groupes étudiants le confucianisme dans différents
pays et régions du monde afin de mettre en place des réseaux de coopération (ICA, s.d.a : 11).

Elle fait ces efforts — promotion de ’essence du confucianisme — afin que 1’on puisse

utiliser 1’enseignement confucéen dans la gouvernance du pays (Wen, 2010). Elle cherche a
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mettre en place ce corpus pour rehausser les normes morales de la société et du méme coup,
participer a la création de I’harmonie et de la stabilité sociale (idem). Pour 1’ Association, le
confucianisme contient en lui les solutions aux crises économiques et sociales que traverse la
Chine contemporaine. A ce titre, elle compte mettre I’accent sur ’application concréte du
confucianisme dans la réalité¢ sociale des individus d’aujourd’hui.

L’Association cherche aussi, par le biais de la multiplication de ses publications, a
renforcer son autorité dans le champ des études confucéennes. Elle souhaite, au méme titre
que la Fondation, devenir une marque de commerce reconnue sur le plan international.

Enfin, et cet objectif n’est secondaire qu’au mieux, elle encourage également le
tourisme culturel. On nous mentionna que c¢’était d’ailleurs une bonne chose (Bucuo de shi,

* éﬁ—mi ), du fait que les gens peuvent apprendre beaucoup sur Confucius ou encore le

confucianisme durant leurs voyages et sé¢jours. Lire les classiques peut, a certains moments,
s’avérer difficile et donc, les voyages organisés par la Fondation remplissent une fonction

pédagogique’”.

L'Association en tant que « stratégie de sortie » du confucianisme

D’abord, nous tenons a spécifier ce que nous entendons par « stratégie de sortie » et
comment nous comptons 1’appliquer a notre propos. La stratégie du zouchuqu (Zou chiigu

zhanliie, 4_1 3 H%), développée dans les années 1990 et mise en place en 1999, visait

principalement a encourager les compagnies chinoises a investir outre-mer afin de diversifier

les marchés et de faire reconnaitre les marques chinoises a 1’étranger. En ce sens, nous

>3 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
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pensons que la création et le développement de 1’Association s’inscrivent dans 1’esprit de
cette stratégie.

Nous divisons d’emblée ce zouchuqu en deux niveaux distincts : (1) de I’extérieur a
I’intérieur (cong wai dao nei, ** *t 3] ) et (2) de ’interne a I’extérieur (cong néi dao wai,
2t 3] #4)*1 La premiére contient les publications, les conférences ayant lieu en Chine, la

remise de prix a des chercheurs chinois et étrangers et les invitations offertes a des
chercheurs étrangers pour venir en Chine. Ce premier niveau est le plus simple et ne requiert
que des moyens financiers. A ce titre, la Fondation Confucius participe également a ce
premier niveau.

Le second niveau est plus complexe, car il nécessite plus de capacités
organisationnelles, financi¢res et politiques. Du 15 au 19 juin 1997, I’Association, en
partenariat avec 1’Université nationale de Singapour (Xinjiapo guoli daxué, #t4e 3 E] = =
%), organisa une rencontre sur le confucianisme et la civilisation mondiale a Singapour
(rixué yii shijie wénming, % b5+ % < p)°"7. Plus tard, en 2002, 11-12 octobre, elle
organisa avec plusieurs centres de recherches (p. ex 1’Assocation des études confucéennes —
religieuses — de Corée [Hdnguo rijiao xuéhui, 31 E 5 % % £ ]) la conférence académique
internationale de la culture confucéenne (religieuse) en Asie de I’Est (Dongya rujiao wénhua
guoji xuéshu huiyi, # T %= it Ef+=% K £ 5¢) en Corée du Sud (ICA, s.d.j: 16). Ces
conférences ne sont que deux exemples parmi tant d’autres d’organisation externe de

I’ Association.

316 Ces termes sont spécifiques & notre propos.

7 Plusieurs pays (p. ex le Japon, la Corée du Sud, les Etats-Unis, la Russie, 1’Angleterre, la France,
I’Allemagne, I’ Autriche, la Nouvelle-Z¢lande, la Malaisie, le Viét-Nam, la Thailande, Hong Kong, Taiwan) et
plus de 200 personnes y participerent.

206



Enfin, il existe — possiblement — un troisi¢éme niveau a cette stratégie, soit la gestion
de centres de recherche permanents a I’extérieur de la Chine. Nous reviendrons sur ce point

dans le chapitre portant sur I’analyse et la comparaison des données.

Le refus du confucianisme religieux

. 518 Feen p , . . . .
Selon notre interlocuteur” °, le rujiao (15, %) n'est pas une religion, mais bien un ensemble de

FaN

N . 2, \519 . . . . . .
croyances (xinyang, 77 #7)”". Cette affirmation s’appuie, selon lui, sur le fait qu’il existe

plusieurs différences entre une religion et des croyances. Notre interlocuteur affirme que le

rujiao consiste a voir les effets de l'enseignement confucéen (ruxue, 1, ¥ ) dans les

comportements des individus. Ces croyances, ajoute-t’il, sont également des régulations
morales possédant leurs propres caractéristiques. Mais en aucun cas le confucianisme ne doit
étre pensé comme ¢étant une religion. Dans la phrase « san jiao hé yi (= #t & — ) », notre

interlocuteur mentionne que le jiao veut ici dire « enseignement », au sens pédagogique du

520 , . .. . C1n .
. Néanmoins, celui-ci est conscient que 'on considere le confucianisme comme une

terme
religion dans certains pays de I'Asie du Sud-Est. Et de conclure que ce sont probablement les
interprétations locales qui font du confucianisme une religion en Indonésie et en Corée du
Sud™'.

Notre interlocuteur continua sur le sujet du rujiao en Chine continentale, en

mentionnant les noms de Jiang Qing et de Kang Xiaoguang. Ces derniers représentent des

318 Celui-ci fait partie du secrétariat général de I'ICA.

319 Ce terme, utilisé par l'un des interlocuteurs, signifie également la foi, les convictions. Le tout se rapporte au
champ lexical du religieux.

320 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.

32! Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
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o . A , . ., _ . 522 . . . .
opinions extrémes, au sens négatif du terme (jiduan, $-3%)”°". Jiang Qing, toujours selon lui,

discute plus particuliérement du confucianisme (religieux) en tant que religion d'Etat

(guojiao, E#). Il met aussi de ’avant la question du retour des examens impériaux (gaokdo
kejii zhi, & % # % 41) pour l'entrée dans l'appareil étatique. En ce sens, notre interlocuteur

estime que Jiang Qing fait la promotion d'un confucianisme religieux qui va a l'encontre des
idées du Parti. Cependant, selon notre interlocuteur, ces idées ne représentent pas les
tendances observables sur le continent, ni méme I’évolution des études de la pensée
confucéenne en Chine. Plusieurs autres intellectuels ont des points de vue qui différent
largement de ceux de Jiang et de Kang. De facon assez directe, notre interlocuteur n'est pas
d'accord avec les idées de Jiang et de Kang. Ce genre de discours n'a pas sa place dans
I'Association®®. Pour lui, quelqu'un comme Feng Youlan est beaucoup plus représentatif du
confucianisme et des tendances observables en Chine, tant sur le plan des recherches que sur
celui de sa compréhension. Aussi, la négation de la religiosité du confucianisme est plus
catégorique dans les locaux de I'Association que chez la Fondation. Sur ce point, et nous
spéculons, nous pensons qu'en raison de la localisation de I'Association dans la capitale et de
sa médiatisation internationale, elle se doit de faire preuve de plus de rigueur dans sa
promotion du discours étatique concernant le confucianisme.

L'Association, tout comme la Fondation et le Temple de Confucius (KMW), rejette
lI'idée d'un confucianisme religieux en Chine. Ce dernier est ici considéré sous un angle
philosophique et pédagogique et parfois méme politique. Les grandes conférences font
d'ailleurs la promotion du confucianisme comme philosophie ou en tant qu'ensemble de

pratiques culturelles.

22 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
33 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
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La gouvernance des intellectuels

Comme dans le cas de la Fondation, on retrouve dans I'Association plusieurs des points
soulevés par Oakes (2010). Cette derniere est le fruit des efforts de la Fondation ainsi que de
plusieurs membres hauts placés du Parti communiste.

L'Association, du fait de sa présence sur la scéne internationale, structure une partie
du champ des études confucéennes en Chine et a I'étranger. Elle participe de fait a la mise en
place de l'orthopraxie (p. ex refus de la religiosité du confucianisme, accent sur son coté
philosophique, son rdle dans la construction de 1'harmonie, etc.). Le discours et ce lieu
d’échange créé par 1'Association sont récupérés par le Parti. Ce dernier voit dans les
rencontres internationales la chance de mettre de I'avant sa vision du confucianisme. En ce
sens, I'Etat se glisse dans le contrdle de la production des idées (Oakes, 2010: 57) pour
ensuite s'assurer de leur conformité avec son discours.

Tout comme dans le cas de la Fondation, c'est sur le plan de la diffusion du
confucianisme que s'actualise la gouvernance. Plusieurs membres du gouvernement et du
Parti participent ou encore siegent sur le conseil de 1'Association. D'une certaine fagon, c'est
le Parti qui dirige cette derni¢re a des fins de gouvernance. L’Association, en faisant la
diffusion des publications et des idées de la Fondation, qui sont a I’origine celles qu’accepte
par le Parti, participe également a verrouiller le champ des études confucéennes.

Le gouvernement, contrairement aux cas étudiés par Oakes, ne ferme pas les yeux sur
le discours ni méme les pratiques de 1'Association, il finance, administre et encourage cette
derniére. Le fait que plusieurs des membres hauts placés du Parti viennent aux conférences

est également le signe que le leadership central porte attention et tend a orienter le renouveau
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du confucianisme. A terme, les publications et communications, en plus des prix Confucius,
donnent du capital politique au Parti.

Le confucianisme posséde pour 1’Association une fonction sociale claire et une
importance politique avérée. Depuis le 17° Congrés, le confucianisme occupe une place plus
importante dans les rangs du Parti. On nous fit d’ailleurs remarquer que de plus en plus de
hauts dirigeants du Parti mettent ’accent sur cet héritage traditionnel dans leurs discours.
L’exemple le plus cité étant celui de Hu Jintao concernant la société harmonieuse.

L’ensemble des conférences de 1’Association véhicule les valeurs fondamentales —
telles qu’elles sont entendues par cette derniere — du confucianisme (p. ex agir en conformité

avec la bienveillance [ri rén, 4-i=], respecter I’intégrité morale [ziin dé xing, & 16.14], la
vertu [dé, 4t ], I’harmonie [héxié, fr ¥ ], etc.) (Meng, 2012). Comme nous I’avons

précédemment mentionné, beaucoup de ces conférences mettent 1’accent sur la piété filiale
comme piece maitresse de 1’harmonie sociale en Chine. C’est la notion de piété filiale qui
structure les échanges sociaux et qui participe a la continuité de la hiérarchie et de la loyauté
entre les individus. Ce discours participe a la gouvernance morale en plus de la gouvernance
politique. En utilisant aussi la notion de responsabilité¢ sociale, certains des membres de
I’ Association, par I’intermédiaire des conférences, viennent légitimer le retrait de 1’Etat de
certaines sphéres, notamment de 1’aide sociale. Elle vient aussi renforcer 1’idée du régime
providentiel chinois, qui s'appuie sur la sphere privée et familiale. On recentre les
responsabilités sociales sur les individus par le biais des valeurs confucéennes. L'Association
se fait le porte-parole du Parti et de la notion de « société harmonieuse » dans les conférences

et joue donc un role important dans la gouvernance morale et politique en Chine.
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Enfin, et ce point est trés particulier, malgré son apparence et son discours
d’ouverture, il n’est pas possible de joindre de son propre chef 1’Association. Comme on
nous le mentionna, il faut premi¢rement remplir un formulaire d’adhésion suivi de deux
lettres de recommandation de membres faisant déja partie de I’organisation. De telle sorte,

I’ Association contréle la qualité des nouveaux membres™**.

L'implication locale de 'Association

Sur le plan local, l'Association fait la promotion du confucianisme dans plusieurs

communautés™>, dans les écoles de méme que dans les prisons et les académies (shiiyudn, 3
). Le développement de cette culture des shuyuan au cours des derniéres années a permis

de faire la promotion de la pensée confucéenne dans plusieurs endroits en Chine continentale.
Certains membres de I'Association organisent des séances de lectures de plusieurs classiques
comme les Analectes™*®. Selon nos interlocuteurs, I'enseignement du confucianisme posséde

une trés bonne fonction sociale (zuoyong, i * ). Qui plus est, ce dernier existe et régule le

social depuis plus de 2000 ans>*’. A la question de savoir pourquoi est-ce si important pour
les enfants d’apprendre le confucianisme, on nous répondit que ces derniers sont 1’espoir de

demain (gudjia de xiwang, E) %sr#% ). Il est donc important de leur enseigner ces valeurs

afin de solidifier la structure de 1’édifice national (gudjia de dongliang, ) sk k).

52 On nous mentionna en fait que ce controle a l'entrée se fait pour des raisons de respectabilités. Seuls les
chercheurs excellents — en fonction des critéres de I'Association — sont invités a devenir membres. Entretien a
Beijing le 6 juin 2012.

325 Aucun exemple ne fut donné durant I'entretien.

326 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.

%7 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
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I1 est aussi important de faire la promotion du confucianisme, la pratique et 1'étude de

celui-ci, sur le plan local (minjian, % |? ) en vue de participer a la construction de la société
harmonieuse. Notre interlocuteur, citant Ye Xuanping (+* i )*** mentionne que l'on fait la

promotion du confucianisme en vue de rééduquer les individus pour leur apprendre a « étre
une personne » (zuorén de zdi jidoyu, . * i %7 )°*. Ceci est particuliérement vrai pour
les jeunes gens. Ces derniers, compte tenu du fait qu'ils sont nés en Chine communiste, et
plus particulierement les générations des années 80-90, ont une moindre connaissance de la
culture traditionnelle. De peur qu'ils perdent cet héritage, il est crucial de leur enseigner les
bonnes manieres traditionnelles.

L'Association participe également a la gouvernance locale en mettant sur pied des

séries de séminaires sur le savoir confucéen (riixué zhishi xilié jidngzuo, 1§ ¥ Fv+x & 752 &)

se déroulant a la bibliothéque nationale (gudjia tishii gudn, E %4 #£)>° (Hu, 2011: A03).

En 2011, on invita le professeur Mou Zhongjian (& & % )>' a venir parler du confucianisme.

Il discuta de l'histoire, du déclin durant la période moderne ainsi de l'avenir du
confucianisme en Chine. Selon lui, le confucianisme joue un role dominant dans le maintien
et la continuité de la civilisation chinoise. Il domine la pensée des Chinois et 1'éducation des
enfants™. Ces séminaires, qui ont lieu du mois d'avril a décembre 2011, visaient a faire la

promotion du confucianisme et participer a la construction de la culture socialiste (Hu, 2011:

A03).

328 Maire de Guanzhou (1983-5) et ancien gouverneur de la province du Guandong (1985-91), Ye Xuanping fut
également président de 1'Association.

> Entretien a Beijing le 6 juin 2012.

330 Ces derniers sont d'ailleurs le fruit de I'organisation conjointe de I'Association et de la bibliothéque nationale.
331 professeur a 1'Université Centrale des Nationalités (Zhongyang minzii daxué, ® # % % = %) de Chine. Sur
une plus biographique, Mou est originaire de Yantai (province du Shandong).

332 Mou dira méme que le confucianisme est I'essence de la culture traditionnelle chinoise.
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En plus, selon 1I’Association, le confucianisme, n’est pas ou trop peu présent dans le
systeme national d’éducation (p. ex dans les manuels d’enseignement) primaire et secondaire.
Plusieurs intellectuels — membres de 1’Association — ont a ce sujet mis de 1’avant 1’idée
d’intégrer de facon systématique [’¢tude du confucianisme dans le curriculum
d’enseignement régulier. Cependant, plusieurs autres ne sont pas en accord avec cela®.
L'Association opte plutdt pour l'inclusion du corpus confucéen dans les établissements
scolaires, et ce, dés I'école primaire®®*. Cet enseignement fait partie de 1’héritage culturel
national de la Chine. Pour I’instant, malgré le fait que les académies soient peu nombreuses,
notre interlocuteur pense que « 1’étincelle d’une étoile peut briler une plaine entiére »
(xingxing zhi huo kéyi lidoyudn, % % 2_ "X ¥ r2’g J). Cela signifie que petit a petit, il y aura
un effet d’entrainement. C'est une raison qui explique le soutien de 1'Association aux
activités locales (p. ex séminaires) confucéennes dans la capitale.

Ceci dit, selon nos entretiens, on considére que depuis le mouvement du 4 mai 1919

-

(Wiisi yundong, 1 = iz =*), le développement du confucianisme s’est arrété (zhongduan, *
##%). 1l existe en fait une coupure entre la période pré et post-Révolution culturelle (1966-

1976)°*. Aprés cet événement, les gens étaient quand méme influencés par le confucianisme,
tout particuliecrement en ce qui concerne la piété filiale. Cependant, il y eut durant ces 10
années un vide culturel qui fut destructeur pour la jeune génération. Cela pose également un
probléme quant a I’enseignement des bonnes manicres et de la moralité. Ce faisant, le fait de

ramener le confucianisme dans les écoles est trés important pour la communauté chinoise™°.

333 Nous n’avons pas eu d’exemple de ces deux cas.
>3 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
>3 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
336 Entretien a Beijing le 6 juin 2012.
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Néanmoins, faire la promotion de ces idées n’est pas simple, et ce, méme pour
I’ Association. Ses idées plus poussées en matiere d’enseignement moral ne sont véhiculées
que lors des conférences ou dans des publications. Rien n’est écrit — au sens de brochure
grand public. Encore une fois, on nous répondit que la condition nationale de la Chine ne le
permet pas (guoging bu yiyang, B 7 — ). Ceci dit, I’ Association ne baisse pas les bras et
continue d’organiser des activités dans les communautés locales afin de faire la promotion du

confucianisme.

L’état du confucianisme

Contrairement aux groupes de type « ascendant» comme le Kongshengtang ou le Hall,
I'Association ne représente pas un confucianisme confucéen (Ai, 2008). Celle-ci représente
plutot un confucianisme socialiste, et ce, malgré son influence externe. En fait, I'Association
est une institution qui fait partie implicite, de par son statut 1égal, de I'appareil étatique. Elle
peut donc influencer certains des parametres a l'intérieur desquels il est possible d'étudier le
confucianisme en Chine et en dehors. L'Association organise des activités sur le plan local
afin d'encourager I'étude du confucianisme et essaie aussi de faire du lobby auprés du

gouvernement en vue de remettre celui-ci dans le systéme national d'éducation.

Conclusion

Dans ce chapitre, nous avons présenté 1'Association Confucéenne Internationale. Acteur

important tant sur plan local qu'international, 1'Association est, tout comme la Fondation

214



Confucius, dans la catégorie « descendante ». En plus d'étre financée par I'Etat et la
Fondation Confucius, cette derniére posseéde un fonds avec lequel elle subventionne des
rencontres internationales, des projets de publications et d'autres activités locales en Chine
continentale. Cependant, contrairement a la Fondation, nous ne sommes pas en mesure de
rendre compte des états financiers de 1’Association. Nous pouvons néanmoins supposer
qu’elle posséde un budget considérable™’.

Ensuite, nous avons discuté de l'importance de celle-ci par l'entremise de son réseau
international (p. ex chercheurs impliqués) et de son corpus, quoique moins vaste en quantité
que celui de la Fondation, de publications. Ceci dit, nous tenons a rappeler que ce réseau, trés
similaire a celui de la Fondation, ne joue qu’un réle secondaire dans notre démonstration.

Du cété de ses objectifs, 1'Association dit étre 1'hériticre de la pensée confucéenne et
de l'essence du confucianisme (jichéng rixué jinghud, %=k 5 ¥ # ) (ICA, s.d.a : 1i). En
ce sens, elle fait la promotion des valeurs confucéennes — en accord avec l'orthodoxie —
dans son réseau, et elle développe l'esprit du confucianisme (faydang rixué jingshén, % i3 i

F ## 4! ) sur le plan tant national qu'international. Ceci 'améne a promouvoir les échanges en

matiére de confucianisme, et ce, afin de faire la diffusion de la culture confucéenne — telle
qu'entendue par le Parti — aupres des chercheurs et intellectuels de partout.

Concernant le point de la religiosité du confucianisme, l'Association abonde
directement dans le sens de la Fondation et du Parti. Elle refuse le confucianisme religieux.
Tout comme pour la Fondation, nos interlocuteurs reconnaissent l'existence d'une religion
confucéenne dans certains pays de 1'Asie du Sud-Est, mais sans plus. A ce sujet, nous

trouvons cela tres particulier, surtout du fait que le prix Confucius de 2011 a été remis au Dr

337 Nous basons cette affirmation sur les dépenses observables de cette derniére.
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Tang En-Jia, chef de file du confucianisme religieux a Hong Kong. Ce dernier a également
siégé sur le conseil de I'Association.

L’ Association participe, au méme titre que la Fondation, a la gouvernance en Chine.
Par le biais de ses conférences et de ses publications, I’ Association met 1’accent et élabore un
discours trés précis en utilisant le confucianisme. Le point sur I’importance sociale de la
piété filiale en est un bon exemple. Aussi, en abondant dans le sens de la Fondation,
I’ Association structure, pour ne pas dire verrouille, le champ des études confucéennes en
Chine. Elle met de I’avant et encourage le discours acceptable — par le Parti — du
confucianisme, autant dans ses activités académiques que dans ses activités locales.

Le discours confucéen de I'Association est trés similaire a celui de la Fondation et se
classe dans la catégorie « socialiste » (Ai, 2008). L'Association fait en sorte de véhiculer la
vision du confucianisme qu'a le Parti. Ce faisant, il participe a la gouvernance nationale. Son
mode de fonctionnement, tout comme c'était le cas chez la Fondation, ressemble a celui du
Parti. D’ailleurs, plusieurs dirigeants de I'Association sont des membres ayant des postes
importants dans l'appareil étatique ainsi que dans le Parti.

Ce deuxieme chapitre de la section traitant des groupes « descendants », I'Association,
ou les premiers pas d'un Zou chiigu du confucianisme, nous a permis d’apprécier la diversité

des sites confucéens. Le prochain chapitre, consacré a une plateforme virtuelle du

confucianisme, fera également acte de cloture en ce qui concerne les sites a I'étude.
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Chapitre 7

Le réseau du Temple de Confucius de Chine ou la diffusion et la promotion des lieux

symboliques du confucianisme.

BRE T4 Lmd 87— Sk

Ce dernier site, de loin le plus bref en termes d'espace et de contribution a la présente
recherche, est celui du réseau du Temple de Confucius de Chine (Zhongguo Kongmiao wdng,

¢ @3t R k *). En plus, nous discuterons du bureau de la Fondation Confucius de Chine &

R 540

Tout d'abord, nous avons choisi de traiter de ces deux sites en raison de leur proximité
géographique et de leurs apports et spécificités. Ceux-ci, quoique modestes, nous permettent
de mettre en relief le fait qu'il existe des nuances a l'intérieur des tendances que nous avons
décelées auparavant, soit les groupes de type «ascendant» et les groupes de type
« descendant ». Cette distinction, de méme que la contribution de chacun a la gouvernance,
n'est pas aussi claire que les précédents chapitres peuvent nous le laisser penser.

Le siege du réseau est situé dans I'hotel Palace Phoenix (Béijing fenghuang tai

fandian, # % Rk Jo 545 Jk). Celui-ci occupe plusieurs chambres et salles de réception au

33 Slogan du groupe : « Rassembler la puissance de tous les savants sous les cieux » .

539 Disponible au : http://www.chinakongmiao.org/

% Nous tenons & mentionner que ni le réseau ni le bureau de la Fondation n'ont de contrles directs sur le
Temple de Confucius de Beijing et I'Académie Impériale (Béijing Kongmiao yu Guozijian, # x it b5 E+
= ). Ces deux sites historiques se trouvent sous la juridiction du Bureau du Patrimoine culturel de Beijing

(Béijing shi wénwu ju, #* % < 4 & ). Cela dit, compte tenu de la proximité relative des lieux, les
administrateurs du réseau du Temple connaissent ceux du Temple et de I'Académie.
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deuxiéme étage de 1'hotel. Le luxe de ses locaux n'est en aucun cas comparable a celui de la
Fondation, ni méme a ceux du réseau international. On retrouve également une grande statue
de Confucius dans le hall d’entrée du Palace ainsi que plusieurs bibliothéques. Les gens qui
travaillent ici sont habillés en complets et en tailleurs, ce qui nous donne une impression de
formalisme, absent des autres cas. Cela dit, le site est médiatis€ comme étant a but non-
lucratif dans son essence (gongyi xing, = & %) (Ren, 2011: 37).

Ce chapitre est, en comparaison avec les précédents, plus court, et ce, pour trois
raisons. Premi¢rement, le groupe central est un site Internet. Deuxiémement, les sources (p.
ex brochures, revues, journaux) sont, dans la majorité des cas, les mémes que celles qui sont
offertes lors de notre visite a la Fondation Confucius. Troisiémement, ce site est
principalement sous le controle de cette dernicre. De fait, nous n'avons récupéré que trés peu
de documents de premicre main lors de cette enquéte. Néanmoins, nous avons pu obtenir
plusieurs entretiens avec les personnes travaillant a cet endroit. Nous avons malgré tout
recueilli des informations concernant notre recherche que nous jugeons étre suffisamment
pertinentes pour faire de cette étude un chapitre.

D'abord, nous présenterons le groupe, ses liens, ainsi que ses objectifs et ses fonctions.
Ensuite, nous traiterons des nuances que celui-ci apporte quant a la religiosité du
confucianisme. Nous examinerons apres, comme dans tous les autres cas, la question du type
de confucianisme mis de l'avant par ce dernier. Enfin, nous discuterons de sa participation a
la gouvernance. C’est dans cette partiec que nous parlerons du bureau de la Fondation a

Beijing.
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L’institution derriére le site

Le « réseau du Temple de Confucius de Chine » (Zhongguo Kongmiao wdng, » E]3* fh k)

*I[KMW] fut crée en partenariat avec la société de protection des temples de Confucius de
Chine (Zhonggué Kongmido biohi xiéhui, ® E3 fh 47 4 £ )% (KMW, s.d.b: 66-7)°* et
la Fondation Confucius de Chine. Ce site Internet est une plateforme servant a propager de
lI'information concernant les temples de Confucius et la culture confucéenne (chudnbo
Kongmiao yi rujia wénhua de xinxi, % 3%3% 5 & 7= i 13 4). 1l publicise également
les activités de ces temples, de la Fondation Confucius de Chine et de plusieurs autres
groupes liés a cette deriére.

Selon Kong Xianglin (7 #-4%), Président honorifique de 1'Association chinoise pour
la protection des temple de Confucius (Zhongguo Kongmiao baohu xiéhui mingyuhui zhdng,
PEIY R R 4 L F 4 X)) et 77e descendant de Confucius, la mise en place de ce site
Internet suit la stratégie de « sortie » (Zou chiiqu zhanliie, 4_13 ¥ %) par le biais de la

iL

promotion de la « sortie de la culture » (wénhua zou chiiqu, < * 4_1!3 ) en tant que source
de « soft power » culturel (wénhua rudn shili, ~ i #x % # ) permettant d'¢tendre l'influence

de la culture chinoise sur le plan international. Selon Kong, c'est la clé pour atteindre le
grand renouveau de la culture chinoise (Zhonghua wénhua wéida fiixing de guanjian, » ¥ <

4+ g X 4E) (Ren, 2011).

! Le nom légal de ce groupe est La plateforme d’information du Temple Confucius de Chine (Zhonggué
Kongmido xinxi hua pingtdi, » E]3% fh (5 4 14T 5).

42 Cette derniére est enregistrée auprés du ministére des affaires civiles. Elle est une association de type 3A (34
xiéhui, 3A % £ ).

3 Nous tenons a dire que les documents cités dans le texte, soit ceux du groupe, ne nous furent pas remis.
Nous avons dil les consulter sur place. C'est d'ailleurs le seul site qui ne nous a pas donné de matériel.
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Aussi, le confucianisme, important vecteur de la culture traditionnelle chinoise, doit
étre combinée a la technologie moderne afin de pouvoir montrer sa richesse culturelle unique
et étendre 1'interaction entre le confucianisme et le public (Ren, 2011). Ce faisant, on pense
que la technologie fera du KMW un meneur, une nouvelle force, dans l'industrie culturelle
chinoise (KMW, 2011a).

Le site Internet est dédié¢ a un ensemble de choses dont nous en avons retenus six : (1)
promouvoir le développement des temples de Confucius; (2) construire une plateforme
nationale d'informations et de services concernant les temples de Confucius en Chine ; (3)
rejoindre 1'ensemble des Chinois du monde ; (4) offrir un réseau aux individus impliqués
dans des activités se tenant dans les temples ; (5) protéger 1'héritage culturel chinois et (6)
mettre en place une plateforme d'échanges d'intérét public entre les temples de Confucius, le
gouvernement et une variété d'organisations sociales (Ren, 2011: 37). Néanmoins, 1'objectif

premier du site, selon Kong Xianglin (3% i{ff), est d'intégrer les multiples sources du

renouveau de la culture chinoise (Ren, 2011: 37). Il doit donc mettre les informations
concernant les temples et des activités locales accessibles aux acteurs intéressés. Il vient en
quelque sorte compléter la chaine d'information sur la culture (KMW, 2011b).

Li¢ a la Fondation et a la société¢ de protection des temples, le KMW collabore de
prés avec plusieurs temples. Par exemple, celui de Qufu (Qifit Kongmido, ¥ & 3t Ji),

1~

I'Académie impériale (Guozijian, E]+ '), le temple du maitre a Nanjing (Nanjing fiizimiao,

544

% 7 % % i), les temples de la culture a Tianjin (Tianjin wénmido, % 2= h)>"", Ha'erbin

(Ha'érbin wénmiao, ¥ 7 &< Jh), Changchun (Chdngchiin wénmido, <X % < ), Jilin (Jilin

> A noter, le gouvernement de Tianjin traduit le terme « temple de la culture » (wénmido, < J) par « temple
confucéen » sur la plaque ornementale datant de 2005.
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wénmiao, * +k = ), Jianshui (Jian shui wénmido, % -k < Jh) et Jiangyin (Jiangyin
wénmiao, i LF* < ) (KMW, 2011c).

Ce site est aussi, selon nos interlocuteurs, basé sur la notion d’intérét public (gongyi
xing pingtai, = 7 12T 5) (KMW, s.d.b: 68-9 ; Ren, 2011: 37). 1l offre de l'information
gratuite concernant des activités culturelles et éducatives sur le plan national®*. Ceux-ci

prétendent également avoir une influence sociale dans la société chinoise (sheéhui yingxidng

N s, 546 . . . . .

i, 7 £ F.v» 4 )", De prime abord, ce site n'a pas besoin de certification gouvernementale
\ N N , . 4 . .
(rénzhéng, +* i) afin d'opérer en Chine™*’. Cependant, si le groupe est une Fondation
(jyjinhui, # & £) ou une association (xi¢hui, 1 £ ), il se doit d'obtenir les autorisations

nécessaires. Ce faisant, le KMW a di s'inscrire auprés du Ministére de 1'Industrie et des
Technologies de l'information (Zhongguo gong xin bu, » E 1 % %) (KMW, s.d.c). La
Fondation est enregistrée auprés du comité provincial du Shandong et du Ministére de la
Culture®®®.

Ce statut, différent de ceux de la Fondation et de la Société de protection des temples,
donne une plus grande marge de manceuvre au site, surtout en matiere de comptabilité et de
compte rendu d'activités. Dit simplement, il n'est redevable qu'a la Fondation, par le biais de
son bureau a Beijing.

Les dirrigeants du site ont mentionné avoir une alliance de coopération stratégique
avec la Fondation basée a Jinan. Cependant, comme nous 1'avons appris plus tot durant nos

enquétes, le site Internet y est subordonné.

> Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
>4 Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
¥ Termes exacts : « 2 ¥ 122 v & & 5 3 F & yo <45 ». Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
> Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
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Une des fonctions du KMW est d'offrir une structure organisationnelle centralisée
pour l'ensemble des temples de Confucius de la Chine continentale. Le KMW propose une
liste exhaustive des temples connus, mais surtout reconnus, par les autorités culturelles (p. ex
le ministére de la Culture et celui de la Protection du Patrimoine) chinoises. Celle-ci
comprend les temples de Confucius (Kongmiao, it J), les temples a vocation culturelle

(wénmido, < ), plusieurs autres temples (p. ex le temple du maitre de Nanjing®*’) en plus

de quelques colléges (shiyudn, 3" 1),

Il demeure difficile de savoir pourquoi ils incluaient les wénmiao dans leur décompte
des temples de Confucius, puisque ces derniers, dans certains cas, sont a vocation
populaire®®' ou encore s'adressent & un esprit ou a un dieu local. Ce choix ne reléve pas d'eux,
mais bien du bureau de protection du patrimoine et du ministére de la Culture. Ce sont eux
qui décident de la vocation du temple. Nous n'avons pas pu obtenir de réponse pouvant nous
renseigner sur la nature des institutions et des temples. Ceci souléve la problématique de la
confucianisation de certains temples en Chine. Le site se fait ici le porte-parole de la vision
étatique des endroits culturels>>>.

Le site Internet publicise les activités liées aux temples (p. ex les révérences, les
sacrifices et les célébration de I'anniversaire de Confucius). Cette plateforme virtuelle permet

aussi de donner une nouvelle image du confucianisme ainsi que de ses lieux symboliques aux

gens (KWM, s.d.a)>>>.

¥ Disponible au : http://www.njfzm.com/

0 A ce sujet, on peut consulter 'onglet « Temples de Confucius et Temple a vocation culturelle » (Konamiao
wenmiao, Jt i < i ) sur le site. Disponible au :
http://www.chinakongmiao.org/templates/T _kmwm/index.aspx?nodeid=4

I Dans le sens ici de « religion populaire ».

>>2 Entretiens a Beijing le 6 juin 2012. Cette information vient rejoindre la thése de Nyiri concernant le controle
de la culture et des lieux culturels en Chine (Nyiri, 2006).

333 Ceci pour en fait encourager les gens & y aller. Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
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I1 aide également a faire la promotion des nouvelles académies (guoxuéyuan, ) % [x)

et autres centres d'études traitant du confucianisme. Le site facilite la mise en relation de
plusieurs parties dans le cadre de projets de livre, de documentaires et dans la création de
colleges et académies locales, et ce, méme si ces derniers n’appartiennent pas aux temples.

Par exemple, on nous a mentionné I'existence & Wuhan (7 /* ), d'un nouvel institut

qui a pour but d’éduquer les enfants ainsi que des individus issus du milieu des affaires afin
qu’ils deviennent de meilleures personnes. On leur apprend a interagir avec les gens,
comment ils doivent se comporter, etc. Le collége leur enseigne tout cela afin qu'ils
deviennent, comme c’était le cas au Kongshengtang, des marchands confucéens (ru shang,

% 7 ). Ces nouveaux groupes font la promotion de la pensée confucéenne dans les milieux

ruraux.

Le KMW est, tout comme le site Internet de la Fondation, une plateforme de
communication et de publicité concernant les endroits symboliques du confucianisme en
Chine continentale, a Hong Kong et a Taiwan. Ce faisant, il n'a qu'un rdle indirect dans le
renouveau confucéen et vient plutot compléter la Fondation dans sa tiche de diffusion

culturelle.

L’absence du confucianisme religieux nuancé

Tout comme a la Fondation, nos interlocuteurs au KMW réfutérent d’emblée la religiosité du
confucianisme en Chine. Selon eux, les pays comme la Corée du Sud et Taiwan utilisent le

terme rujiao (1§ %) parce qu’ils tentent de préserver les cérémonies les plus traditionnelles

possible. On nous mentionna comme exemple, dans le cas de la Corée, le mariage
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traditionnel™*. C’est ce qui explique aussi I’utilisation plus répandue en Asie du Sud-Est du
terme rujiao.

Selon nos informants, le confucianisme est avant tout culturel et philosophique,
méme s’ils sont conscients que certaines personnes, méme en Chine, interprétent le
confucianisme de fagon religieuse. On nous dit d’ailleurs que chaque semaine a Changchun

(X %), dans la province de Jilin (# #k&), plusieurs personnes se rassemblent au Temple
(wénmiao, < Jh) afin de réciter des prieres a Confucius. D’ailleurs, il n’est pas inhabituel de
voir des étudiants venir prier avant ’examen d’entrée a 1’université (gaokdo, % % ). Ceci

démontre, selon eux, qu’il existe, néanmoins, un intérét marqué pour un certain type de
pratiques — quasi superstitieuses, selon les gens du Temple — pour remédier aux
préoccupations journaliéres.

A la question de savoir quelle est la différence entre ruxué (15 %), rujia (75 7J et
rujiao (5 %%), nos informants répondirent qu’en fait il existe deux tendances, soit le rijiao et

le rujia. Le premier fait référence a la dynastie des Tang par le biais du concept de san jiao

rongtong (= il ), dans lequel les trois enseignements (c.-a.-d. le confucianisme, le

taoisme et le bouddhisme) s’harmonisent et forment un syncrétisme. Selon eux, le rujia est
plus moderne et représente le confucianisme d’une époque plus contemporaine™”.

La tradition rujia a différentes fonctions, notamment religieuses (zongjiao, = )
ainsi que morales, éthiques. Cependant, les dirrigeants du sites ne prétendent pas affirmer

que le ru (75) est une religion du fait qu’il n’y a pas de dieu ou de divinité (ils utilisent le

>4 Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.

3% Ji Zhe fait une excellente analyse de la polysémie du jiao en Chine. A ce titre, il nous rappelle que ce dernier
possede une dimension éducative, religieuse et aussi politique (enseignement des rites durant l'empire). (Ji,
2011: 6).
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terme « esprit » [shén, 4 ]). lIs s'accordent plutot pour dire que le 7 est une fagon de vivre
(shénghuo de fangfa, # 7= 0> ;%) qui s’inscrit dans le respect des traditions, de la famille et
de la vénération des ancétres (ji zii, = 42 ). Ils pensent que le rujia est différent et posséde des

traits caractéristiques le distinguant d’une religion.

D'ailleurs, ils rejettent les visions de Kang Xiaoguang (& pr %), de Jiang Qing (3% /%)
et de Chen Ming (f#F?). Ils trouverent d'ailleurs curieux que leurs messages aient pu étre

diffusés aussi largement en Chine. Ils soulignérent enfin que ce type de message, engagé
politiquement, ne représente au mieux qu'une partie marginale de I'opinion académique en

. 556
Chine ™.

Un confucianisme mitigé

Lorsque 1’on regarde le discours du confucianisme du Temple de Confucius de Chine, on se
rend compte que les trois catégories mises de 1’avant par Ai Jiawen (2008), socialiste,
libérale et confucéenne, ne rendent pas justice aux nuances apportées par nos entretiens.
Malgré le fait qu’ils rejettent 1’idée de religion et qu’ils nuancent leur propos, le
Temple de Confucius de Chine ne discute pas du rdéle du Parti dans le renouveau du
confucianisme. Selon eux, la société joue tout de méme un role important dans ce renouveau.
En ce sens, et du fait qu’ils sont au courant et respectent 1’existence du religieux confucéen,

il n’est pas aisé de classer ce site dans la catégorie de confucianisme socialiste.

%6 Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
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Selon nos entretiens, il existe deux perspectives dans le confucianisme en Chine, soit
l'officielle (zhéngshi, i ;%) et la populaire (minjian, % [# )>>'. La premiére se trouve du coté
du gouvernement et suit la vision qu’a le Parti du confucianisme. Pour la seconde, la
tendance populaire, ils ne pensent pas qu’elle soit indépendante des efforts gouvernementaux.
Au contraire, ils pensent que la Fondation aide financiérement une grande partie des

académies et des colleges (guoxué gudn yu shiyuan, E % #g 5 4" Fx). La preuve étant que la
plupart des académies et centres de recherche sur le confucianisme dans les universités
chinoises sont le fruit de la coopération entre la Fondation le Hanban (Han ban/Kongzi
xuéyudan zongbu, * #./3*+ F [ & %) et le réseau international confucéen (gudji rixué
lianhé hui, E|F=1, % 8% & £ ). Et dans le cas des colléges, ils prennent directement exemple

sur celui de Nishan.

Aussi, ils ne savent pas si a long terme, le Parti continuera d’appuyer le renouveau
confucéen. Il est difficile de prédire la tangente que prendra le Parti. Par exemple, dans le cas
d’une statue de Confucius posée sur la place Tian’an men par le musée national de Beijing.
Cette simple action, qui pouvait sembler anodine, annongait que certains des hauts dirigeants
du Parti trouvaient acceptable de faire la promotion du confucianisme. Cependant, apres
plusieurs jours, on enleva la statue. Cela démontre qu’il existe de grandes divergences
d’opinions dans les hautes strates du Parti a ce sujet. Néanmoins, ils pensent que le
gouvernement décidera de continuer a en faire la promotion, et ce, a des fins de stabilité

sociale (shéhui wénding, #- 4 #5 %),

>71ls rejetérent d'emblée le terme « confucianisme populaire » (minjian rijia, % [# @ 7). Pour eux, on peut
trouver des confucéens populaires (minjian ruzhe, = 3 ﬁ ). I est mieux de séparer le confucianisme en
terme de confucéens, d'individus. Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.

>>% Entretiens a Beijing le 6 juin 2012.
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Tous ces points et précisions tendent a démontrer que ce groupe a une réflexion plus
nuancée que la Fondation et que les autres groupes, de type ascendants, comme le
Kongshengtang. Cependant, de par leur situation hiérarchique, subordonnée a la Fondation,
nous pensons que ces nuances ne s’exprimeraient pas en public. Ils se doivent de respecter la

ligne de la Fondation et cela transparait sur le site Internet.

Une gouvernance virtuelle et la promotion des espaces symboliques

Dans cette section, nous discuterons du réle du site dans la gouvernance. Ceci dit, il n'est pas
de premicre importance. Néanmoins, nous pensons que le KMW occupe une place —
virtuelle — importante dans l'espace culturel confucéen en Chine. Nous aborderons

¢galement le site du Bureau de la Fondation a Beijing et son apport a la gouvernance.

Une gouvernance virtuelle de faible envergure

Tout comme dans le cas de la Fondation, les observations du livre d'Oakes (2010) confirment
les ndtres. Le Parti, qui était derriére la Fondation, est aussi présent sur ce site. Le site vient
aider la Fondation a controler l'information concernant le confucianisme en Chine. Aussi,
lorsque I'on parle de la liste des temples, on est 8 méme de constater I'influence de I'Etat dans
le contrdle de la production culturelle et dans I'identification des lieux symboliques officiels
(Oakes, 2010: 56-7).

Le KZW vient participer a la diffusion du confucianisme de la Fondation — officiel
— et & la configuration du confucianisme en Chine (p. ex concernant l'identification des

lieux symboliques). Ceci donne une reconnaissance officielle aux sites ainsi qu'aux nouveaux
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groupes et activités. Ce site sert également de point de distribution pour certaines
marchandises de la Fondation, telles que des livres, des ensembles de disques vidéo, etc.
Depuis le 12° plan quinquennal (shi'érwi, - = 7 ), le Parti a mis de l’avant
I’importance du développement de 1’industrie culturelle en tant que partie intégrale de
I’économie nationale (KMW, s.d.b: 67 ; KMW, 2011a). Le KMW représente ici cette
utilisation des moyens scientifiques les plus avancés dans 1’industrie culturelle chinoise. Ceci
représente la mise en place de la perspective du développement scientifique (Kéxué fazhan

guan, #* % 5 & =1.)>* dans la culture. Aussi, comme mentionnée sur le site du Temple de
Confucius de Chine, I’interface, programmé en mandarin simplifié (jidntizi, & i+ F ) et
traditionnel (fantizi, % + ), participe a ’unité nationale et la diffusion de la culture

confucéenne en Chine. Ceci favorise également les échanges culturels avec Taiwan et Hong
Kong.
Enfin, cette facade virtuelle des temples et du confucianisme — celui de la Fondation —

font aussi partie d’une certaine stratégie de « sortie » (Zou chiiqu zhanliie, 4_1) 3 H%) de la

culture chinoise. A I’aide de ces collaborateurs (p. ex la Fondation, plusieurs temples et la
société de protection des temples), le KMW aide a structurer les échanges académiques a
I'échelle mondiale (KMW, 2011c).

En ce sens, la contribution du site qu’est le temple de Confucius de Chine (Internet),
n’est au mieux que faible. Certes, il participe au renforcement de I’orthopraxie mise en place
par le Fondation et, comme le réseau international, structure certains échanges internationaux,

mais sans plus.

> Mise de ’avant par Hu Jintao (ancien Président de la Chine [2002-2012]), cette perspective fut enchissée
dans la constitution du Parti durant le 17° Congrés du PCC en 2007.
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Le bureau de la Fondation a Beijing

Etant situé dans les locaux du KMW et employant le méme personnel, le bureau de la
Fondation a Beijing nous semble participer a la gouvernance culturelle d'une facon bien
particuliére.

Ce bureau sert en fait de lieu de rencontre entre les membres du Parti, des visiteurs
étrangers et la Fondation Confucius. Plusieurs fois par ans, des responsables de Jinan
viennent a Beijing rencontrer des membres du gouvernement et du Parti afin de discuter des
leurs travaux et de leurs activités concernant le confucianisme. Plusieurs membres du
gouvernement viennent également « inspecter » le travail du KMW et de la Fondation a
Beijing (Yang, 2007: 1)

C'est aussi souvent par invitation que des cadres et des fonctionnaires assistent et
participent aux activités de la Fondation (2 Beijing) et du Temple de Confucius de Beijing.
Cependant, selon nos interlocuteurs, les paliers de gouvernement qui sont présents lors des
cérémonies ne sont pas suffisamment élevés pour nous laisser penser que le Parti soutient de
facon indéfectible le confucianisme. Ce sont souvent des membres du bureau de la culture
(wénhua ju, < it &) et de la conférence politique consultative du peuple chinois (Zhéngzhi
xiéshang huiyi, i+ 1»F £ *¢). Et encore, ce ne sont pas les directeurs ou les présidents qui

, .o ., . L1560
se déplacent, mais bien les seconds hiérarchiques (fit zhiiren, &| 2 i)™,

Sans aborder la question du role du site dans la gouvernance, nos interlocuteurs ont
ensuite trait¢ des paliers locaux de l'appareil étatique. De leur point de vue, suite a la

discussion sur I’incertitude des hautes instances du Parti, les gouvernements locaux ont des

%% En tant qu’en partie responsable des communications, ils ont mentionné vouloir entrer en contact avec des
directeurs et présidents pour les cérémonies qui auront lieu I’année prochaine.
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limites quant a la promotion du confucianisme. Plusieurs cadres voudraient bien soutenir ce
dernier, cependant, dans plusieurs cas, ils ne peuvent pas en faire trop. Ils se doivent d’étre a

I’unisson avec les instances immédiates supérieures du gouvernement et du Parti.

Conclusion

Ce bref chapitre, le dernier de la partie des sites descendants, nous a permis d'introduire
quelques nuances dans la fonction et la vision du confucianisme des groupes soutenus par le
gouvernement.

Nous avons d'abord décrit l'institution, son origine ainsi que ses fonctions en lien
avec nos autres sites. Tout comme la Fondation, le KMW s'affiche comme étant gongyi.
L'information qu'il rend disponible sert, selon nos entretiens, 'intérét public. Ce dernier est
une base virtuelle de diffusion d'informations concernant le confucianisme, ces académies et
activités.

Ensuite, nous avons abordé la non-religiosité du confucianisme pour ce groupe. Plus
nuancés que le discours de la Fondation, les membres du KMW, en refusant le fait que le
confucianisme puisse étre une religion, soulévent des points trés intéressants pour notre
propos. Ils ont suggéré le fait qu'il existe des groupes locaux qui ont une interprétation
religieuse du confucianisme et qui organisent des rituels en ce sens. Ces informations
abondent dans le sens des tendances que nous avions pu observer jusqu'a présent.

Leur fagon de comprendre le confucianisme mérite également attention. D'emblée,
nos interlocuteurs reconnaissent le fait qu'il existe au moins deux tendances en matic¢re de

confucianisme, soit populaire et officielle.
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Pour ce qui est de la question de la gouvernance, nous devons reconnaitre que ce site
est moins fécond que les deux autres. Néanmoins, le point que nous avons trouvé le plus
intéressant est celui de la liste des temples. Pour nous, elle fait partie intégrante de la mise en
place de l'orthopraxie confucéenne des groupes descendants. Le KMW dresse la liste des
endroits confucéens « officiels ». Ce faisant, un groupe/temple qui ne se trouverait pas sur
cette liste, n'existe pas, du moins pas pour le réseau des études confucéennes. Aussi, le
KMW se permet de mettre des notes quant a I'importance des lieux (p. ex comme dans le cas

du Temple de Confucius de Qufu [Qifiit Kongmido, % & 3t fi]). Ce type de gradation est

¢galement, pour nous, un mécanisme de gouvernance.
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Chapitre 8

Conclusion

« l’:'?'lz nul’:, %a:ﬂ'?]z nu%a? »

Présentation

Dans cette derniere partie, nous ferons d’abord un bref retour sur I’ensemble de la thése en
commencant par une reformulation de la problématique, de la question de recherche et de
I’hypothése. Ensuite, nous discuterons du cadre théorique et de 1’utilité de chacune de ses
parties dans notre analyse. Apres, nous ferons une synthése de 1’ensemble des sites a 1’étude
afin de remettre de 1’avant certains des points saillants ainsi que les tendances que nous
avons observés lors des enquétes de terrain. Nous ferons aussi une réflexion critique sur
I’ensemble de la thése ainsi que sur les conclusions de celle-ci. A ce titre, nous considérons
important, pour notre propre cheminement, de poser un regard critique sur notre projet de
recherche. Enfin, nous ouvrirons une bréve parenthése sur la question du confucianisme
religieux en Chine. Ce faisant, ce point nous permettra de faire I’amorce vers ce que nous

considérons comme étre la suite logique de cette thése.

Récapitulatif

Comment les groupes confucéens participent-ils a la gouvernance en Chine? Notre hypothése

¢tait que les regroupements confucéens, contrairement aux études contenues dans la

232



littérature®!, prennent part & la gouvernance. Ces derniers participent, pour les organisations
« descendantes », a la mise en place de I’orthodoxie confucéenne du Parti et, pour les
groupes « ascendants », en positionnant leurs discours concernant la morale et 1’harmonie
dans celui du PCC. Ceci dit, tous ces discours viennent mettre en place et renforcer les
relations d’autorités entre ce dernier et la société chinoise. Aussi, nous avons clairement
mentionné, dans la section du cadre théorique, que 1I’implication de ces groupes n’est pas une
délégation d’autorité politique de la part du Parti, mais plutdt un ajustement dans la logique
interne de la gouvernance en Chine. Plusieurs paliers de gouvernements locaux font
maintenant la promotion et s’associent parfois aux groupes confucéens dans le but d’inclure
leurs pratiques et autres idiomes culturels dans la gouvernance pour préserver 1’harmonie
sociale. En ce sens, les groupes confucéens jouent un réle important dans la gouvernance,
leurs pratiquent s’inscrivant directement dans le discours politique du Parti.

Notre question spécifique, de méme que notre réponse, faisait suite a notre
interrogation générale qui était « comment se manifeste le renouveau confucéen sur plan
local et national? ». A la suite de nos enquétes empiriques, nous sommes en mesure
d’affirmer que le renouveau confucéen va bien au-dela de 1’accent qui est mis sur le
confucianisme religieux en Chine. En fait, I’important corpus de littérature mettant en relief
ce dernier, ainsi que son « institutionnalisation » qui s’est développé depuis le début des
années 2000, demeure incomplet et quelque peu réducteur. Le renouveau du confucianisme
s’exprime de plusieurs fagons et les groupes se trouvant plus du coté religieux demeurent
malgré tout trés éloignés des discours de Jiang Qing (2003), de Chen Ming (2012) ou encore

de Kang Xiaoguang (2007). En ce sens, nous abondons, du moins sur ce point, dans le sens

6! La littérature traitant des stratégies de développements culturels n'inclut pas les groupes confucéens.
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de la Fondation et de I’ACI pour dire que ces positions sont marginales dans le champ
confucéen chinois.

Ces deux questions ainsi que la thése formulée viennent rejoindre la problématique
du retour du confucianisme en Chine, de méme que celle de 1’'usage de symboles culturels
dans la gouvernance. Comme nous I’avons mentionné dans la section traitant de la
contextualisation ®*, depuis le début de 1’ére communiste (1949), le confucianisme a été
déconsidéré comme étant une idéologie féodale freinant le développement économique et
politique de la Chine. A la suite de la politique de réforme et d'ouverture (1978), sous Deng
Xiaoping, on décela un retour important des études traitant du confucianisme comme étant
une philosophie et en tant que religion®®. Plus tard, vers la fin des années 1980, on observa
un retour progressif de celui-ci sur la scéne politique chinoise®®. Ce retour gagnera
explicitement le Parti en 2002 avec I’inclusion de la notion de « société harmonieuse », telle
que formulée par 1’ancien Président Hu Jintao (Han, 2011). Depuis, le confucianisme est
(re)devenu un outil de gouvernance important en Chine.

La revue de la littérature nous a également permis de souligner I’importance, surtout
en Asie de I’Est, des symboles culturels dans la politique ainsi que dans la gouvernance. En
ce sens, la contextualisation et la revue de la littérature nous menérent logiquement a nous
interroger sur le role des groupes confucéens dans la gouvernance en Chine.

Nous avons par la suite tiré nos analyses ainsi que plusieurs de nos conclusions du
cadre conceptuel que forment les stratégies de développement culturel (Oakes et Sutton,

2010). En mettant en application ce cadre, nous avons pu voir que les groupes confucéens ne

%82 Voir I'introduction.

%% Nous pensons ici notamment & celles de Ren Jiyu (ix ,lr’—ﬁ) (1980), pour l'aspect religieux, et aux textes de
Feng Youlan (:2 % =) (1980), pour I'angle philosophique.

%% Nous avons en téte le retour, en 1989, des sacrifices en I'honneur de l'anniversaire de Confucius en public
(Zheng, 1992).
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souscrivent qu’en partie a la logique décrite par les Oakes et Sutton (2010). Pour sites étudiés
dans cette theése, les considérations économiques, qui forment la premicre partie du cadre, ne
s'appliquent pas. Elles sont écartées au profit des enjeux de gouvernance morale et culturelle.
Aussi, contrairement aux observations de d'Oakes et Sutton (2010), tous les groupes locaux
ne sont pas liés a I’Etat.

Il fut également possible, pour nous, de différencier ces groupes ®. Nous avons
soutenu 1'idée qu'il existe des groupes « ascendants » et « descendants ». C'est en fait le
premier point qui démarque notre recherche des précédentes études. Nous avons pu identifier
des groupes non affiliés a I’Etat ou au Parti qui participent de leur plein gré & la gouvernance.
Ceci dit, nous n’avons pas trouvé d’explication définitive concernant cette observation. Le
point sur la gouvernance — la distinction entre les groupes — et 'utilisation de sources non
mobilisées par la littérature forment la plus grande partie de notre contribution au champ de
la politique comparée.

Nous avons par la suite utilisé le cadre théorique de 1’économie de la religion afin de
procéder a un test d’hypothéses, surtout celles de Yang Fenggang (2011). Nous voulions voir
si, compte tenu du grandissant corpus de littérature traitant du confucianisme religieux, il
¢tait possible d’y appliquer la logique des trois marchés mise de 1’avant par Yang. Bien qu’il
emploi son cadre dans l’analyse de plusieurs religions et groupes religieux en Chine, il
déconsidere d’emblée la possibilité d’un confucianisme religieux (Yang, 2011; Chen, 2012 :
35). Au mieux, suivant la logique de son mod¢le, nous serions tentés de le placer dans la
catégorie « grise » °°. Par ailleurs, dans le cas du Kongshengtang nous avons pu appliquer ce

cadre. Zhou Beichen avait d’ailleurs mentionné que la principale raison de la création du

%65 Chose qui n'était pas faite par Oakes et Sutton (2010).
*% Voir le tableau 3.
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Kongshengtang a Shenzhen était 1’absence d’autres groupes pouvant lui faire concurrence.
Aussi, la catégorie de marché « gris » décrit bien la situation du confucianisme sur le plan
local, surtout dans le cas du Hall des études nationales du devenir vertueux et du
Kongshengtang. Ces derniers, sous le couvert de 1’étiquette d’« étude nationale » °®"
proposent un enseignement et des rituels possédants une certaine religiosité. Ceci dit, ce
cadre ne permet pas de rendre compte du développement du renouveau confucéen en Chine.

Enfin, nous avons utilisé, dans tous les chapitres, la catégorisation des types de
confucianisme offerte par Ai Jiawei (2008; 2009). Ce dernier point ne visait qu’a catégoriser
les sites en fonction du discours qu’ils tiennent sur le confucianisme. A ce titre, les groupes
« ascendants » sont plus d’un type dit « confucéen » qui se réclame d’une tradition plus «
authentique », tandis que ceux que nous avons qualifiés de « descendants » expriment un
confucianisme dit « socialiste ».

Afin d’¢étayer les conclusions mentionnées ci-dessus, nous avons mis a 1’étude cinq
sites différents en Chine. Notre premier site a 1'étude était le Kongshengtang. Groupe
d'intérét public a but non lucratif, ce dernier est d'initiative privée. A ce titre, la quasi-totalité
des fonds de ce groupe provient du président de la compagnie Samwo. Basé¢ a Shenzhen,
dans une ville dite « sans culture », le Kongshengtang se présente comme un phare culturel
préchant la bonne parole confucéenne, comme une société de rédemption venant atténuer le
déséquilibre moral qui sclérose la communauté locale. Présenté par son directeur comme le
seul temple permettant le libre culte de Confucius en Chine, le Kongshengtang organise des
rituels, prend en charge les activités liturgiques locales et fait la promotion de la culture
traditionnelle chinoise. Cela se traduit par un message centré autour de I'harmonie sociale, de

la loyauté, de la piété filiale et du respect de l'autorité. Le message moralisateur du

37 Nous faisons référence ici a I'idée mise de I'avant par Micollier (2007).
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Kongshengtang se déploie par le biais d'activités publiques et d'enseignements ouverts a tous.
Ce dernier met également l'accent sur les commercants confucéens et leur propose des
séminaires de moralités (p. ex gestion vertueuse, etc.) plus adaptés a leur situation. Zhou
Beichen, seul diffuseur du confucianisme religieux (selon lui) et ancien éléve du controversé
Jiang Qing, dirige le groupe et y est le principal enseignant. Le message de Zhou est un
mélange de maoisme, de confucianisme politique et de religion. Pour ce dernier, le plus
important est le retour du confucianisme religieux basé sur la notion de famille traditionnelle.
Pour lui, la vie religieuse confucéenne est directement en rapport avec la culture de la famille
(les notions de piété filiale, de loyauté et de d'autorité y sont toutes liées). Selon lui, les
invasions barbares des Occidentaux’®® sont responsables de la destruction de la maison
spirituelle de la Chine. En mettant de I'avant I'enseignement du confucianisme religieux,
Zhou veut refonder un noyau culturel permettant de remplacer le marxisme. Le discours
moralisateur vient aussi prendre en charge une partie de la sphere spirituelle et culturelle
laissée de coté par le Parti. Ce faisant, les activités et discours de Zhou et du Kongshengtang
viennent s'insérer dans la gouvernance en s'arrimant aux discours étatiques en matiere
d'harmonie sociale. Le corpus enseigné par le groupe, de méme que ses activités, est orienté
vers cet objectif qu'est I'harmonie sociale. Sans étre inféodé a I'Etat, le Kongshengtang, et ce,
a l'instar des observations d'Oakes et Sutton (2010), veut participer de lui-méme a la
gouvernance morale en Chine. Aussi, le Kongshengtang invalide la thése du développement
¢conomique culturel mis de l'avant par Oakes et Sutton (2010). Son discours vient rejoindre
plutdt celui de la gouvernance : il cadre son enseignement dans le discours officiel en matiére

de confucianisme. Ainsi, il participe a la construction de l'orthodoxie et de I'orthopraxie

368 11 inclut les meeurs et la religion dans ces invasions.
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confucéenne, et ce, méme si certains discours et activités frolent I'illégalité (p. ex rituels
religieux).

Le Hall des études nationales du devenir vertueux est notre second site « ascendant ».
Situ¢ dans 1’académie impériale a Beijing, le Hall se sert abondamment de la réputation
symbolique de I’endroit afin de faire la promotion de son enseignement. D’initiative privée,
le Hall organise, tout comme le Kongshengtang, des activités d’intérét public. Cependant, la
majorité de ses activités ne sont pas, contrairement au Kongshengtang, gratuites. Il offre un
large éventail de cours pour les enfants de 4 a 15 ans et organise des rites des passages
importants (p. ex « ’entrée a 1’étude », « la révérence aux ancétres », « passage a l’age
adulte », etc.). Ces derniers avaient été mis de coté durant la période maoiste et leur retour
est trés significatif pour notre étude. Tout comme le Kongshengtang, le Hall fait la
promotion de la culture traditionnelle chinoise, celle-ci rimant souvent avec
« confucianisme ». A ce titre, considérant son emplacement, le groupe se croit investi d’une
mission, d’une responsabilité historique envers le renouveau confucéen en Chine. Mais ces
quelques points ne sont pas les éléments les plus intéressants liés au Hall. C’est plutot son
accent mis sur I’identité Han qui démarque ce dernier des autres sites a I’étude. Il vient en
fait rejoindre le discours de Fei Xiaotong (1989) en matiére d’identité Han, et donc, comme
nous l'avons précédemment étayé, celui du Parti. Cette accentuation souléve la question des
liens qui existent vraiment entre les termes d’ « études nationales », ou « Han », et de
« confucianisme ». Selon le discours que 1’on retrouve au Hall, ils seraient tous trois
synonymes. Aussi, ce dernier participe a la gouvernance morale locale de par son discours
basé sur I’harmonie, la loyauté et la piété filiale. En plus, les rituels organisés par le Hall
viennent mettre en pratique ces valeurs afin de les enraciner dans la vie des ¢éléves. Tout cela

vient rejoindre les discours et les orientations du Parti en matiére de politiques culturelles.
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Aussi, comme dans le cas du Kongshengtang, plusieurs cadres et fonctionnaires locaux — de
district — assistent aux activités et aux rituels du Hall. Ceci dit, le Hall s'insére de lui-méme
dans la gouvernance, et ce, sans interférence du gouvernement. Enfin, comme dans le cas du
Kongshengtang, on retrouve des formes de religiosités, moins évidentes ici, notamment le
retour de la ritualisation de la vie quotidienne, des sacrifices aux ancétres, a Confucius, aux
professeurs, etc. De cette fagon, le Hall « Han-centrique » et parfois religieux, participe a la
gouvernance locale dans la ville de Beijing.

Le second type de groupe que nous avons identifi¢, « descendant », fut premiérement
représenté par le site qu'est la Fondation Confucius de Chine. Située dans la capitale
provinciale du Shandong, Jinan, la Fondation est I'un des groupes, en mati¢re de
confucianisme, les plus importants en Chine. Fondée en 1984, soit au début de la période de
réformes et ouvertures par le ministére de la Culture, la Fondation, contrairement aux deux
précédents sites, est étroitement liée au Parti ainsi qu'au gouvernement. C’est d’ailleurs par le
biais de ces derniers qu’elle regoit la grande majorité de ses fonds. La Fondation posséde
aussi un vaste réseau. Celui-ci inclut des bureaux locaux °%°, des centres d’études
universitaires®”°, des académies’’', la plateforme virtuelle qu’est le Temple de Confucius de
Chine et les quartiers généraux des instituts Confucius a Beijing. Outre ce réseau académique,
la Fondation posséde également des ramifications dans le monde industriel et commercial (p.
ex avec des industries culturelles’’?, des centres de communications, etc.). Elle a aussi réussi

a construire une marque de commerce confucéenne, imposant ainsi des normes de qualité

pour les objets « confucéens » (p. ex livres, statuettes, pendentifs, etc.). La Fondation est en

39 par exemple, 4 Qingdao, Yantai et Beijing.

370 Comme le centre de la culture confucéenne de I’université normale de Qufu
7! Notamment le collége de source sacrée de Nishan.

72 Surtout dans la province du Shandong.
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fait la main académique du Parti dans le champ des études confucéennes en Chine. Elle
publiec un grand nombre de revues et de livres et organise plusieurs conférences
internationales. A ce titre, c’est la Fondation qui a préséance sur les autres organisations
lorsque vient le temps de préparer une rencontre internationale. Ce faisant, la Fondation
controle une partie importante du champ confucéen en Chine. Elle supervise les modalités
dans lesquelles le confucianisme peut étre étudié et pratiqué et les lieux d’échanges
académiques le concernant. En fait, cela n’est pas surprenant puisque la mission premiére de
la Fondation est d’organiser et de structurer la recherche sur le confucianisme et de faire la
promotion de la tradition confucéenne afin d’enrichir la civilisation spirituelle socialiste.
Contrairement aux deux précédents sites, la Fondation refuse catégoriquement la vision
religieuse du confucianisme. Pour celle-ci, le confucianisme est avant tout une philosophie et
un ensemble de pratiques culturelles. Ceci dit, elle reconnait le fait que le confucianisme est
considéré comme une religion dans certains pays d’Asie du Sud-Est. Chose étonnante, tout
comme dans le cas du Hall, la Fondation considére le confucianisme comme étant un
symbole de la culture Han traditionnelle. Enfin, la Fondation prend part a la gouvernance en
Chine du fait qu’elle participe directement a la mise en place de I’orthodoxie et de
I’orthopraxie confucéenne en Chine, appliquant ainsi I'autorité du Parti dans la société. C’est
elle qui structure le champ et qui définit les paramétres dans lesquels le confucianisme peut
étre étudié et pratiqué. Enfin, c’est la Fondation qui est le principal canal de diffusion du
confucianisme en Chine.

Le second site « descendant » est celui de I’Association confucéenne internationale.
Située a Beijing dans de luxueux bureaux, 1’ACI représente, selon nous, les premiers pas de
la « stratégie de sortie » du confucianisme. Mise sur pied par plusieurs grands noms des

¢tudes confucéennes en Chine, I’ACI fut fondée en 1994 et posséde un siége permanent a
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Beijing. Comme nous I’avons mentionné, la création de I’ Association n’est pas le fruit du
hasard. Elle est en partie le fruit du regain d’intérét pour le confucianisme et du
développement économique en Asie de 1’Est des années 1990°7. Elle devait en fait venir
répondre aux défis environnementaux, politiques et sociaux causés par le développement
¢conomique et la modernité dans plusieurs des pays d’Asie de I’Est (p. ex Chine, Corée du
Sud, Taiwan, Hong Kong, Viet Nam). Tout comme la Fondation, I’ACI posséde un réseau
qui s’étend dans le monde académique. Cependant, cette derniére n'a pas de liens avec des
groupes industriels. Aussi, comme la Fondation, 'Association organise un grand nombre de
conférences internationales. L'Association publie aussi plusieurs séries de livres et revues.
Ce faisant elle participe, au méme titre que la Fondation, au contrdle et a 1'organisation du
champ des études confucéennes en Chine. Les objectifs précis de 1'Association sont
d'encourager la recherche traitant de la pensée confucéenne et de faire la promotion de
l'esprit du confucianisme. Tout comme dans le cas de la Fondation, I'Association refuse le
confucianisme religieux et met de coté les positions radicales comme celle de Jiang Qing et
Kang Xiaoguang. D'emblée, pour 1'ACI, le confucianisme est une philosophie basée sur
l'apprentissage et se pose comme un ensemble de pratiques culturelles. Ceci dit, cette
derni¢re admet que dans certains pays de 1'Asie du Sud Est, le confucianisme est reconnu
comme une religion. En termes de gouvernance, 1'Association participe principalement a la
diffusion du message confucéen — approuvé par le Parti — en Chine et a I'étranger. Elle
vient alors participer a la mise en place de I'orthodoxie et de 1'orthopraxie confucéenne avec

la Fondation. L'Association prend donc part a la gouvernance de facon similaire a la

B A ce titre, on retrouvait plusieurs études mettant en relation le confucianisme et le développement
économique de 1'Asie de I'Est (Tu, 1996).
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Fondation, soit en controlant le champ des études confucéennes et en étant certaine que ce
que l'on entend par « confucianisme » est bien arrimé aux discours du Parti.

Le dernier site, de type « descendant », dont nous avons traité est celui du Temple de
Confucius de Chine. D'abord un site Internet, le Temple de Confucius est avant tout une
plateforme virtuelle contenant des informations sur les temples et les activités liées a ceux-ci.
Tout comme I’ACI, le Temple de Confucius de Chine se trouve dans de luxueux locaux qu’il
partage avec le bureau de la Fondation a Beijing. Ce site Internet sert principalement a faire
la promotion des temples confucéens en Chine et surtout a mettre de I’avant les temples et
autres endroits symboliques considérés comme tels par I’Etat. Enregistré auprés du ministére
de I’Industrie et des Technologies de I’information, le Temple de Confucius de Chine
posséde un statut 1égal différent de la Fondation ou encore des groupes « ascendants ». Ceci
dit, le site offre une structure centralisée d’informations concernant les temples et autres
lieux symboliques jugés pertinents par le Parti. Tout comme la Fondation et ’ACI, le
Temple de Confucius de Chine rejette le confucianisme religieux et considére que les
positions comme celles de Jiang Qing et Kang Xiaoguang devraient étre relativisées. Ces
derniéres ne représentent qu'une faible minorité d'intellectuels en Chine. En ce qui concerne
le nceud de cette recherche, soit la question de la gouvernance, le Temple de Confucius de
Chine y participe d’une fagon trés particuliere. C’est lui qui identifie et cadre (« frame ») les
lieux symboliques en Chine (Nyiri, 2006). Il fait la promotion de certains sites, qui sont
ensuite considérés comme symboliques, et en met d'autres de coté. Cette gouvernance
virtuelle touche directement a la question de la création du sens, de I’orthodoxie, qui est faite
par le Parti. Ce dernier tente de monopoliser, par le biais de ce groupe, 1’identification et la

validation des « véritables » endroits symboliques confucéens.
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A cette étape de notre enquéte, nous sommes & méme de dire que la gouvernance
active des groupes « descendants» peut étre divisée en trois parties distinctes : (1)
gouvernance interne (voir ci-dessus) ; (2) gouvernance externe (c.-a-d par le biais de la
diffusion de l'orthodoxie et de l'orthopraxie confucéenne du Parti en dehors de la Chine)’” et
(3) gouvernance virtuelle’””. En fait, ces trois groupes bouclent la boucle du confucianisme
en Chine. Ils tentent de verrouiller le champ des études et des pratiques confucéennes. Ce
faisant, ils peuvent s’assurer que le confucianisme, soit I’orthodoxie du Parti, participe a la
gouvernance en fonction des objectifs et exigences de celui-ci. Les groupes « descendants »
sont a ce titre conscients de I’importance politique du confucianisme pour I’Etat et le Parti.
Enfin, ces derniers, parce que liés au Parti, rejettent la vision religieuse du confucianisme et
mettent plutot 1’accent sur ses aspects philosophiques et culturels.

De Dautre coté, soit celui des groupes « ascendants », on observe une expression
moins structurée et moins structurante du confucianisme. Celle-ci démontre plus de
religiosité®’® et est plus étroitement liée a I’identité Han. Nous avons observé le fait que ces
groupes s'insérent dans gouvernance morale des communautés locales par le biais de leurs
discours et de leurs pratiques. Ces derniers viennent d’ailleurs en grande partie rejoindre les
discours étatiques en la matiére. C’est aussi ce qui explique, selon nous, pourquoi les
instances locales de I'Etat laissent ces groupes s’exprimer, jusqu’a un certain point, en dehors
de I’orthodoxie et de ’orthopraxie confucéenne du Parti. Nous pensons d’ailleurs que tant
que les groupes comme le Kongshengtang oeuvreront en ce sens, c'est-a-dire qu’ils voudront
participer a I’harmonie sociale sans critiquer le régime, le PCC fermera les yeux sur leurs

pratiques religieuses. C’est possiblement ce qui explique I’attention portée aux discours de

3™ En référence ici a I'Asssociation Confucéenne Internationale.
375 En référence au controle de la définition des lieux symboliques sur Internet.
376 Ce qui vient rejoindre les observations de Thoraval et Billioud.
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Jiang Qing et pourquoi ce dernier n’est actuellement capable de faire la promotion de son
message que dans les tribunes é€lectroniques (p. ex dans la tribune confucéenne [Rujia you

bao, 1 7373 ]) ou encore par le biais d’observateurs étrangers (p. ex Daniel Bell)’”’.

Somme toute, cette recherche a mis en scéne cing sites et a procédé a des
comparaisons entre ces derniers afin de voir qu’elles étaient les tendances et les différences
qui pouvaient exister et surtout expliquer comment ils participent a la gouvernance en Chine.
Comme nous I’avons également mentionné dans le chapitre de méthodologie, nous ne
pouvons pas, avec seulement cinq sites, prétendre a une grande représentativité sur le plan
national. Néanmoins, nous pensons que nos conclusions peuvent s’appliquer dans le cas

d’autres sites en Chine et possiblement méme en Asie de I’Est.

Regard critique et réflexions

A ce stade-ci de notre recherche, nous sommes également en mesure de poser un regard
critique sur plusieurs points de méme que sur le processus réflexif qui nous a permis de
cheminer jusqu’a la fin de ce projet.

D’emblée, nous aurions souhaité avoir plus de sites a 1’étude ainsi qu'une meilleure
disposition géographique de ces derniers afin de bénéficier d'une représentativité accrue sur
le plan national. Cela nous aurait permis — possiblement — d’observer des tendances
interrégionales. Aussi, il aurait été intéressant pour notre analyse de faire un suivi de ces
groupes pendant une, voire méme deux années. De cette facon, il aurait été¢ possible de

mettre nos données a jour deux fois durant I’évolution de notre recherche.

77 Chen Ming (F% F* ) se trouve dans une situation similaire.
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Aussi, le fait de discuter de « participation » a la gouvernance implique l'effet de
celle-ci dans le champ confucéen ou encore sur des individus. Dans le cas des groupes
« descendants », cette participation ainsi que les effets de celle-ci sur le champ (p. ex
appliquer la vision qu'a le Parti du confucianisme, structure le champ des études de méme
que les modalités qui y sont liées, etc.) sont assez exhaustifs. Cela dit, il en va autrement
pour les groupes « ascendants ». Ils ont un discours qui vient participer a la gouvernance.
Cependant, leurs rayonnements ainsi que leur influence dans la gouvernance locale et
nationale sont mitigés pour le moment. Pris un a un, ces groupes ne rejoignent qu'une partie
marginale de la population chinoise. Parler de participation et d'influence dans Ila
gouvernance nous semble alors peu approprié. En fait, cette réflexion vient faire la séparation
entre la production du discours et ses possibles effets. Nous ne pouvons étre certains, pour
l'instant, de I'influence qu'auront ces groupes plus tard.

Ensuite, cette recherche, qui a commencé en 2011 (p. ex accumulation de sources
secondaires, etc.) était guidée par une série de mots clés (p. ex « groupes confucéens » [ru
/jia/xuéljiao tuanti, %/ %L ¥ /% F| i+ ], « organisations confucéennes » [rujia/xué/jiao zuzhi,
i FF ] et «associations confucéennes » [rujia/xué/jiao xiéhui, T %% ¥+ £ ]).
Ceux-ci se sont avérés trop précis. Lors des enquétes de terrain, nous avons pu observer que

les termes de « hall d'études nationales » [guoxué guan, E] % #E] et d'« académies » [shityuan,
4" Pz ] étaient directement liés a notre sujet, soit les groupes confucéens locaux. Cette

information nous aurait ét¢ trés utile au départ. Néanmoins, nous comptons bien I'utiliser
dans de futures recherches.
Enfin, et nous considérons ce point comme une lacune de moyenne ampleur, la

dimension « comparée » de notre étude n’est pas aussi importante que nous I’aurions
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souhaité. Nous avons opté pour une approche comparative inter-site dans une seule étude de
cas.

Nous croyons cependant que les résultats obtenus peuvent étre mis en comparaison
avec d'autres cas. Nous pensons premiérement a l'usage de la notion de « famille élargie »
sur la sceéne politique de certains pays comme la Cote d'Ivoire ou le Congo. En ce qui
concerne ces changements dans la stratégie de gouvernance ainsi que la mise en place de
l'autorité sur la culture/par la culture, nous pouvons penser a certains gouvernements plus
laics qui épousent les contours de 1'Islam depuis les années 1980-1990 en Lybie et en Egypte
notamment afin d'éviter que des groupes locaux ne soient les seuls a interpréter et a dire ce
qu'est 1'Islam. On peut également penser a l'usage de la sorcellerie en Afrique Sub-

Saharienne (Ellis et Ter Haar, 1998) a des fins de controle social®’®

. La gouvernance
culturelle ou encore la mise en place de l'autorité sur le champ culturel, incluant la religion,
peut aussi étre observée en Russie avec I'Eglise Orthodoxe comme aspect primordial de
l'identité Russe (Rousselet, 2004).

Il aurait été intéressant de comparer nos résultats avec le développement des groupes
confucéens a Taiwan ou encore a Hong Kong. Cependant, compte tenu du temps et des
moyens dont nous disposions, cela ne fut pas possible. Ceci dit, de telles comparaisons ne
sont pas exclues de nos futures recherches.

Nonobstant cette bréve partie critique, nous tenons a dire que malgré ces défauts,
notre recherche vient participer au « défrichage » du champ d’études portant sur les groupes

confucéens, de méme que leurs fonctions politiques et sociales. Nous tenons également a dire

que les académies et colléges confucéens (guoxué gudn yi shiyuan, E##E45 4 Fx) seront

appelés a jouer un réle de plus en plus important sur la scéne politique et culturelle chinoise

578 Méme s'il existe un coté idéationnel dans le cas de la sorcellerie.
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dans les années a venir. Comme nous l'avons mentionné, leurs discours touchent aux

questions de l'identité nationale et du nationalisme culturel.

Ouverture : vers les groupes locaux et la religiosité ambiguie du confucianisme

L’ensemble de notre cheminement nous raméne a notre interrogation de départ, a savoir la
traduction locale des débats concernant le renouveau confucéen en Chine. A ce titre, nous
tenons a revenir sur un point épineux, soit le confucianisme religieux. Celui-ci nous
permettra d’ailleurs d’aborder une transition vers ce que nous considérons étre la suite
logique de notre recherche, vers ce quoi elle nous méne.

D'emblée, la question du confucianisme religieux n'est pas nouvelle. Sans faire
I'historique de ce débat dans cette conclusion®””, nous tenons a dire que les travaux que l'on
retrouve en occident, qui traitent du confucianisme religieux en Chine, s'inspirent de celui-ci,
notamment des positions controversées de Jiang Qing, de Kang Xiaoguang et de Chen Ming.

D'un autre c6té, de nouvelles études comme celles de Billioud et Thoraval et (2008;
2009), exposent une renouveau confucéen différent - religieux dans les cas qui furent
observés - en pleine expansion par biais du retour des rites sur la scéne locale. Cependant, ce
ne sont que les premiers pas d'un programme de recherche beaucoup plus ambitieux qui
consiste a de comprendre les multiples variantes de ce renouveau en Chine contemporaine.
Pour l'instant, le débat concernant ce phénomene est loin d'étre concluant : on ne s'entend pas
pour dire si le confucianisme est oui ou non une religion (Liu, 2008; Huang et Zhang, 2009;
Xie, 2010a; 2010b; Zhang et Yu, 2006; Zhang, 2007; Zhou, 2010; Zhu, 2006 : 119). Et pour

reprendre les termes de Xie Taofang (G4 +%3* ), le questionnement concernant la nature

37 Nous avons déja fait une bréve synthése de ce débat en frangais autre part (Payette, 2012). Voir Annexe A.
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religieuse du confucianisme est 1'une des plus grandes problématiques académiques du 20e
siecle en Chine (2010a : 7). Il reste encore plusieurs points a éclaircir et la traduction de la

notion de « confucianisme religieux » (rtjiao, 5 #¢) ne fait que contribuer a la confusion (Li,

2007).

Selon nous, et nous abondons ici dans la position du professeur Zhao (&% # ), ce

n'est ni dans les temples publics, ni dans les cérémonies organisées par I'Etat, ni méme dans
les rituels locaux pseudo-confucéens™ que nous devons chercher le confucianisme religicux.
Selon lui, nous n'avons qu'a examiner le mode de vie des gens, plus souvent en milieux

1

58 . cem .\ N
ruraux” , ou observer la recrudescence des temples de maison (ji@ miao, %J#), afin de

déceler des bribes de religiosité confucéenne. Que les chinois soient lettrés ou non, de leur
naissance jusqu’au moment de leur mort, toutes les cérémonies se font en concordance avec
les enseignements confucéens. Ces derniers sont également utilisés dans les festivals. Méme
la maniére de faire les deuils, prendre soin des ainés jusqu'a leur mort ou encore d'entretenir
les tombes font partie intégrale du confucianisme. Les services religieux sont en quelque
sorte les sacrifices aux ancétres (Zhang, 2003 ; Zhu, 2006 : 119) et une grande partie de
'expérience religieuse confucéenne se trouve dans les pratiques journalieres (Zhang, 2003).
Ces cérémonies viennent compléter la vie sociale et unissent la communauté locale (Zhao et
Su, 2003 : 28). Aussi, pour Zhao Fasheng, et il vient rejoindre un peu 1'idée de Zhou Beichen,

. r . een ’ s g A 582 1
chaque famille est une église (jiaotdng, % ¥ ) en elle-méme’". En ce sens, nous serions plus

3% Zhao emploi le terme Féi rii (2-1). Entretien a Beijing le 8 juin 2012.

81 Ceci dit, cette interprétation ne fait pas I'unanimité. Des auteurs comme Chen Xiaoyi, postulent que ce type
de cérémonie — la révérence aux ancétres — n'existe plus en Chine, sauf peut-étre dans certains endroits trés
reculés (2003 : 49).

%2 Entretien a Beijing le 8 juin 2012.
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enclins & affirmer que le confucianisme est, tout comme Yang C.K (1970)>* le mentionnait,
diffus dans la société chinoise®™.

En fait, si l'on revient a la question de l'institutionnalisation du confucianisme en
Chine, idée partiellement suggérée par Billioud et Thoraval (2008; 2009) nous pourrions
affirmer que, a la lumicre des résultats présentés, s'actualisent actuellement deux types de
confucianisme en Chine. On remarque premicrement une institutionalisation de ce dernier
par le biais des groupes descendants - inféodés a 1'Etat - qui contrdlent, en grande partie, sa
portée et son contenu. Il y a alors institutionalisation par le biais d'instances rattachées a

I'Etat. Cela dit, et nous venons rejoindre les idées avancées par Nyiri (2006; 2010), nous

5 6

pensons que cet « encadrement », par le biais d'institutions formelles®® et « fortes »°°
comme la Fondation Confucius, sert a garder le contrdle sur le champ confucéen, conserver
l'autorité culturelle sur celui-ci. Deuxiémement, ce que I'étude du renouveau local nous a
appris, c'est que le confucianisme s'institutionnalise a nouveau dans la sphére sociale. Nous
entendons « institutionnalisation » au sens sociologique du terme (Hall et Taylor, 1996).

En ce qui concerne la religiosité du confucianisme, sur le plan local, les groupes aussi
fervents que le Kongshengtang se font rares et ceux comme le Hall des études nationales du
devenir vertueux ne font pas directement la promotion d'un confucianisme religicux a
proprement parler. Néanmoins, ce que ces études de cas démontrent c'est 1'existence et le
retour de l'aspect rituel dans ces groupes locaux confirmant I'hypothése d'une certaine

religiosité dans le renouveau du confucianisme. Elles démontrent également qu'il existe une

dissonnance grandissante entre ce que nous appellerons le renouveau confucéen « vécu », en

3% A ce titre, Yang emprunte la notion de religion diffuse a Joachim Wach (1944).

¥ Le concept de religion diffuse a récemment été remis a jour par Tang et Holzner (2007).
*% Dans celles-ci, le confucianisme n'est pas per¢u comme religieux, bien au contraire.

% Nous parlons surtout ici en terme de moyens financiers, politiques et matériels.
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tant qu'expérience sur le plan local, et le renouveau « médiatisé », celui dont on entend parler

par le biais d'intellectuels™’, d'

acteurs politiquement engagés (p. ex Jiang Qing et Kang
Xiaoguang)®® et d'observateurs externes (p. ex Daniel Bell).

Enfin, vers quoi ce projet nous mene-t-il? De notre point de vue, et ce fut en fait
'objet de cette these, cette recherche nous permet de dire que le renouveau du confucianisme
s'exprime de différentes manicres et qu'a ce titre, il existe plus d'un renouveau en Chine
continentale. On remarque la présence de religiosité ainsi que d'autres expressions
identitaires dans certains groupes locaux alors que l'on retrouve plutot des résistance au
confucianisme religieux ainsi qu'un accent mis sur les débats philosophiques dans les
institutions officielles.

Cela dit, nous pensons que notre thése offre une perspective intéressante pour saisir le
renouveau confucéen en Chine. Nous pensons cependant que plus de cas sont nécessaires
afin de bien comprendre l'ampleur de ce renouveau, qu'il soit religieux ou non, et son
influence sociale et politique. Ce faisant, ce que nous avons appris au cours de cette
recherche formera la base de notre prochain projet qui visera, en premier lieu, a augmenter le
nombre de cas pour, cette fois-ci, pouvoir prétendre a une représentativité au plan national.
Finalement, nous mettrons I'accent sur une seule province, en l'occurrence le Shandong, afin

d'identifier les caractéristiques régionales du renouveau confucéen en Chine de méme que

ses liens avec la spheére politique, a savoir, son possible role dans la gouvernance.

%7 Surtout sur le plan des débats philosophiques et ethiques concernant le confucianisme.
3% Nous incluons également les intellectuels de I'Etat comme Fang Keli dans cette catégorie.
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Annexe A

Le renouveau religieux du confucianisme en Chine : une revue des débats
académiques récents.

Référence : Payette, Alex. 2012. «Le renouveau religieux du confucianisme en Chine : une
revue des débats académiques récents [The religious renewal of Confucianism in China : a
review of recent debates]». Le Monde Chinois Nouvelle Asie 29 : 118-26

A Noter : Ceci est la version pré-formattée, avant publication.

Lorsque I’on aborde la question du confucianisme en Chine continentale, on entre d’emblée
dans plusieurs débats, dont celui portant sur son contenu (ex. : les éléments composants la
doctrine confucéenne) et celui sur sa nature (ex. : le confucianisme est-il une religion ou bien
un systéme philosophique?). Il existe aussi un débat qui chapeaute les deux précédents, soit

celui de la terminologie (p. ex. : comment peut-on traduire la notion de Ru (3;) et comment

rendre compte de concepts comme celui de « religion », lorsque I’on aborde le débat sur la

nature du confucianisme, en chinois? Parle-t-on de Jiao (#<), d’enseignement ou de doctrine,

ou encore de Zongjiao (7 #7), qui fait plutot référence aux superstitions (Mixin, # %) et aux
enseignements religieux sectaires ? Ces débats prennent de plus en plus d’importance en
Chine depuis le début des années 1980 (réformes et ouvertures), c’est-a-dire depuis une
certaine remise en question des idéaux communistes, marxistes et maoistes. Les intellectuels
chinois, en plus d'avoir un nombre croissant d'échanges avec Taiwan sur ces questions,

notamment avec Mou Zongsan (£ % =) ou encore Li Ruiquan (% 33 ), discutent de

l'importance ainsi que des possibles développements et fonctions du renouveau confucéen en
Asie. Ces débats et échanges sont essentiels surtout lorsqu'il y a possibilité d'instrumentaliser
le discours a des fins politiques, comme dans le cas de l'adéquation entre les « valeurs
confucéennes », l'autoritarisme dans la notion de « valeurs asiatiques ».' C’est précisément
I’intérét de cette étude que de revisiter ces débats.

Premicérement, le portrait de la situation que nous allons ici étayer n’est en aucun cas
exhaustif. Cet exercice se veut un sommaire dans le but d’offrir aux lecteurs une vue
d’ensemble sur quelques-uns des débats et controverses qui animent la vie académique et

politique de la Chine d’aujourd’hui. Ensuite, nous voulons seulement dessiner les contours
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du débat concernant la nature religieuse du confucianisme dans le but d'offrir un point de
réflexion sur lequel il sera possible s'appuyer pour ensuite comprendre ce qui est en jeu,
c'est-a-dire le futur du confucianisme et celui de la notion de religion en Chine. Enfin, cet
exercice de synthése a pour principal apport de rendre accessible l'entiereté du débat en
francais.

Pour ce faire, nous porterons notre attention sur les débats portant sur la nature du
confucianisme, du fait que ce renouveau confucéen (Rujiafuxing, & %_& =) est surtout
caractéris¢ par des questionnements autour de ses dimensions religieuses. Cet article se
propose donc de faire bri¢vement le point sur certaines des positions existantes et récentes

(2001-2008) dans ce débat pour ensuite mettre 1'accent sur la conception de Chen Ming (f%
). La position de ce dernier est particulierement intéressante pour comprendre les possibles

conséquences que pourraient avoir la reconnaissance ainsi que 1’institutionnalisation d’un
confucianisme religieux politis¢ pour la Chine contemporaine. Qui plus est, Chen, nous offre,
dans ses textes plus récents, une critique des autres auteurs présentés plus bas. Nous
terminerons cet article par une discussion sur I’importance de ce renouveau confucéen de

méme que sur ses multiples significations pour la Chine.

Le confucianisme : philosophie ou religion ?

D'emblée, les débats qui portent sur la nature confucianisme sont, la plupart du temps,
divisés sur la base de la dichotomie philosophie/religion. Il est ensuite possible de subdiviser
ces positions en de multiples sous-débats : si le confucianisme est une religion, de quel type
s'agit-il 2 A quel titre le confucianisme est-il une religion ? Est-ce une tradition religicuse ?
Le méme type de question se pose pour le c6té philosophique du débat. Du fait que la plupart
des auteurs ont leur propre «définition» de ces deux termes, religion et philosophie, il ne
nous semble pas utile d'en offrir une pour l'un ou l'autre de ces mots. Il faut cependant
comprendre leur définition comme étant un assemblage entre la définition institutionnelle,
basée sur un clergé, un corpus décrits, et la définition «pratiques» ; cette derniere met
l'accent sur l'importance des pratiques comme formant I'expérience religicuse”.

A T’origine du débat que nous présentons ici, se trouve en fait une controverse plus

épineuse ayant débuté aux environs de 1978, c'est-a-dire durant la période des réformes. Ce
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« premier » débat, qui en doit beaucoup au mouvement intellectuel du 4 mai 1919 (Wusi
Yundong, 7 = i= %) ainsi qu’a d’autres intellectuels de la fin du 19° siécle, notamment Kang
Youwei (& 3 * ) et Hu Shi (# i), a pour objet la nature religicuse du confucianisme.
C’est Ren Jiyu (= ,b’*ﬁ ), le fondateur de I’institut des religions du monde et chef du bureau
des affaires confucéennes (Rujiaoshi, 5, %% ), qui langa la premiére pierre avec son article,
paru en 1980, « Sur la formation de la religion confucéenne » (Lun Rujiao de Xingcheng, ¢
& %975 2 )% Ren considére le confucianisme comme une religion, au méme titre que le
Christianisme en Occident, jusqu'en 1911. De fait, dans une optique marxiste, il lui attribue
la méme fonction : un outil idéologique de répression contre la société chinoise. Il regut
rapidement, au début des années 1980, des critiques de philosophes comme Feng Youlan (;2
4 2)°, qui s’opposérent dés le début a sa lecture religieuse du confucianisme.

La publication du livre de Li Shen (% ¥ ), disciple de Ren Jiyu, « L histoire du
Confucianisme religieux en Chine » (Zhongguo Rujiaoshi, * & % ¢ )® en 1999 vint
suppléer des arguments textuels et historiques a la position de Ren. La position adoptée par
Li et Ren, marxiste et anti-religieuse, aborde le confucianisme en tant que religion dans le
but de le discréditer. Voila ou se situent les positions qui sont abordées plus bas. Ce sont des
réponses de méme que des critiques venant s’ajouter au débat originel. Ce développement a
pour caractéristique une prolifération, sur Internet surtout, de textes et de commentaires sur
la nature du confucianisme, son importance ainsi que son interprétation.

Le but du texte n'est cependant pas de faire le point sur I’ensemble du débat, mais
bien de souligner les multiples conceptions mises de 1’avant de méme que leur importance
relative en matic¢re de religion en Chine. Enfin, les points de vue dont nous allons brievement
discuter sont ceux de Chen Lai, Jiang Qing, Kang Xiaoguang et Chen Ming. Les trois
derniers sont placés, par Fang Keli (= 5 * )7, sous la dénomination de « Nouveau-
confucianisme continental » (Dalu Xinrujia, ~ F %71 3J°, et ce, dans le but de les
différencier des renouveaux taiwanais, Hongkongais ou encore d’Amérique du Nord.

L'idée du confucianisme comme un systéme philosophique® est partagées par

plusieurs intellectuels chinois, dont Chen Lai (F# %)'°. Ce dernier propose un renouveau

confucéen en termes purement laiques. Chen met I'accent sur 1I’importance du confucianisme
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en tant qu’enseignement (Ruxue, 5 %) et non comme spiritualité. Treés proche du Parti

communiste, Chen Lai conceptualise le confucianisme comme ayant une fonction de
légitimité politique pour celui-ci. Le renouveau confucéen élaboré par Chen Lai est soutenu
par des ¢léments du leadership du Parti. Ce soutien se change en fait en capital politique pour
le Parti qui peut, a certains moments, se poser comme défenseur et sauveur de la « tradition »
nationale.

D’autres traitent du confucianisme comme d’une religion d’Etat'' , comme d’une
religion soutenue par I’Etat (Guojia zhichi, F] %3 #%). C’est en ce sens que Jiang Qing (%
7% ) 2 parle du confucianisme comme de la doctrine de I’Etat confucéen, de I’Etat basé sur le

confucianisme, et ce, pour rétablir la Iégitimité du Parti communiste chinois. Jiang comprend
cependant les limites de 1’utilisation du concept « occidental » de religion pour décrire le
confucianisme et propose de I'utiliser seulement si besoin est (Fangbian quanfa, = i{  i%).
Il élabore un systéme tricaméral comprenant une chambre populaire (Shuminyuan, 2 X fx),
nationale (Guotiyuan, [E] i+ fx) (basée sur une légitimité historique et culturelle) et
confucéenne (Tongruyuan, i % 1) (basée sur une légitimité divine transcendante)'. Il
cherche en fait a réhabiliter la transcendance dans la vie sociale et politique chinoise (Fumei,
42 %)'*. Enfin, le but de son exposé sur I’Etat confucéen est de démontrer que le marxisme-
Iéninisme ne représente ni 1’« essence » ni I’esprit de la nation chinoise. De ce point de vue,
il semble logique et presque inévitable que le confucianisme remplace le marxisme en tant
qu’enseignement/doctrine national (Guojiao, E%c)". La position de Jiang est intéressante
de par son importance théorique ainsi que ces implications pratiques.

Dans un méme ordre d’idées, Kang Xiaoguang (% pr %) '® soutient I'idée du
confucianisme comme de la religion d’Etat en Chine. Selon Kang, seule la politique
confucéenne est a méme de légitimer le systéme politique chinois. Pour lui, compte tenu des
conditions actuelles, il faut utiliser la politique « bienveillante » du confucianisme (Renzheng,
i= #0) afin de légitimer I’autoritarisme chinois'’. Pour Kang, le développement politique et
social de la Chine doit nécessairement passer par la « confucianisation » de la société
chinoise'® en faisant de cette école la religion d’Etat. Pour Kang, I’Etat doit jouer un role
actif dans la promotion de I’enseignement confucéen en le rendant doctrine/enseignement

d’Etat ', dans la mise en place du confucianisme en tant que religion d'Etat
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(Lirujiaoweiguojiao, * i %t * [ % ). De cette fagon, en pronant une certaine trinité
confucéenne (orthodoxie doctrinale, systéme d’éducation, autorité politique)*’, et en voulant
introduire le confucianisme dans le systéme d’éducation de méme qu’une religion
confucéenne dans la société, Kang s’adresse directement au Parti communiste. Comme il le
mentionne, les dirigeants ont échoué¢ a mettre de 1’avant une théorie, voire méme une
« idéologie nationale », pouvant justifier ’ordre sociopolitique présent. C’est pourquoi le
statu quo ne peut ni de devrait continuer ainsi*'. L’interprétation religieuse du confucianisme
qu’offre Kang se veut surtout la base d’un nationalisme culturel en vue de revitaliser la
culture chinoise, et ce, au-dela de la question de I’Etat-nation®?.

Jiang Qing et Kang Xiaoguang souscrivent moins a un renouveau de la spiritualité
confucéenne comme telle que d’un confucianisme pouvant servir d’appui au Parti
communiste ainsi qu'au nationalisme culturel. Nakajima Takahiro voit a la fois Jiang Qing et
Kang Xiaoguang comme étant des « héritiers » du projet de religion confucéenne (Kongjiao,

it #7) présenté par Kang Youwei en 1912%. Ce projet d'institutionnalisation répondait alors

au choc créé par l'arrivée du Christianisme en Chine.

Enfin, certains, comme Bilioud, Thoraval, et C.K Yang avant eux, considerent le
confucianisme comme étant une religion diffuse*, comme existant par I’intermédiaire des
institutions laiques (ex.: famille, communauté, Etat). La religion diffuse se définit par un
ensemble de croyances et de rituels qui ont développé leur systéme organisationnel en tant
que partie intégrante d’un systéme social déja structuré® . Cette derniére posséde une
théologie, des pratiques cultuelles ainsi qu’un personnel si intimement diffus dans une ou
plusieurs institutions sociales laiques qu’ils deviennent une partie du concept (idée), des rites
et structures de ces dernieres. La religion diffuse ne posséde pas d’existence indépendante de
cette structure. Malgré 1'intérét que 1'on pourrait porter a la religion diffuse, nous ne pourrons

traiter plus amplement de cette position.
La religion civile confucéenne a la construction de la conscience nationale chinoise

De la religion civile ....
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Avant d'aborder la position de Chen Ming”, tentons de comprendre ce qu'est une
religion civile et ce que cela implique. Nous présenterons ensuite deux « moments » dans
l'argumentaire de Chen Ming, soit celui basé sur sa conception du confucianisme comme
religion civile et son retour sur sa position originelle quatre années plus tard.

La religion civile, telle que définie par Robert N. Bellah, est une religion générée a
partir d’un mode de vie (ex. : American way of life)*’. Cette derniére imprégne toute une
population, sur un territoire donné, ou encore une partie de celle-ci. La religion civile existe
aux cotés des religions reconnues, formellement par 1'Etat, de fagon trés différenciée. Cette
derni¢re exprime un ensemble de croyances, symboles et rituels qui sont institutionnalisés

dans une collectivité?®

. En ce sens, elle existe a 1'extérieur du champ religieux. La religion
civile doit se comprendre comme une appréhension authentique de la transcendance ainsi
que de 'universalisme de la religion telles que percues ou comprises par 1’expérience d’un
peuple (les Américains dans le cas de Bellah)?. Elle place au centre de son systéme de sens,
la collectivité™. Son but est I’intégration de la société autour de croyances et de cérémonies
communes pour justement faire fonctionner cette derniere.

Cette définition est trés importante pour Chen. Il base d'ailleurs son exposé sur cette
derniére. C'est en partant de cette définition que Chen Ming voit le confucianisme comme

N

une « religion civile » (Gongmin zongjiao, = % 7 #). Selon ce dernier, le concept de

religion civile répond a des problémes théoriques et pratiques, en maticre
d’institutionnalisation et de formalisation des symboles confucéens dans I’Etat’'. Théoriques,
du fait de I’incapacit¢ du concept « occidental » de religion a rendre compte du
confucianisme de méme que l'ambiguité & préciser son caractére religieux’. Pratiques, en ce
qui concerne la dérogation au principe de la séparation entre 1'Etat et la religion : si le
confucianisme est une religion civile, il ne fait pas partie de I'Etat, mais bien de la société. I
est donc possible de combiner, la société civile et le confucianisme dans le but de placer le
confucianisme religieux a l'intérieur de la société d'aujourd'hui. Il considére ceci comme
venant répondre aux problémes de construction de la société civile ainsi que de ressourcer la
nation chinoise.

En ce sens, comme le mentionne Chen Ming, il serait possible, en faisant du

confucianisme une religion civile, que ce dernier devienne la vie de I’Etat (Guojia shenghou

(E] #& %)). Cela permettrait aussi de redonner sens aux figures sacrées (p. ex. : Yao, Shun,
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etc.), aux endroits sacrés (p. ex.: temples ancestraux), aux cérémonies sacrées (p. eX. :
offrandes au ciel, offrandes aux déités) ainsi qu’a la foi sacrée (ex.: respect des lois
divines)®. Le confucianisme, en tant que religion, posséde une structure caractérisée par les
croyances populaires et d’un autre coté, est connecté avec le systéme politique™, et non
I'Etat. Cette vision du confucianisme est considérée par Chen dans ’optique d’une future
institutionnalisation du confucianisme en tant que religion pour la simple et bonne raison que
la religion civile est 2 méme de communiquer avec les croyances populaires (ex. : religions
populaires en Chine) tout en restant liée avec le systéme politique. L’institutionnalisation se
pose donc en termes de reconnaissance. La position « modérée» qu’il soutient, en
comparaison avec celles de Jiang et Kang, s’inscrit ainsi dans deux débats : celui qui porte
sur la nature religieuse du confucianisme ainsi que celui portant sur la catégorie de religion
en Chine.

Cependant, et le propos est rapporté¢ par Nakajima, Chen Ming mentionne, dans sa
théorie de la religion civile confucéenne, que la narrative culturelle (religion civile) doit
naturellement étre construite autour de la tradition culturelle des Han pour ensuite s’inscrire
dans la vie politique chinoise™. Selon Nakajima, la religion civile confucéenne serait en fait
« le moulage de I’expérience chinoise a travers le cadre des traditions culturelles Han »°°.
Cette conception du confucianisme comme religion civile posséde en elle une nature
fondamentale se posant ainsi comme une base de 1’identité culturelle chinoise. Cependant, ce
type de théorie (civile), selon Nakajima, exclut tous les non-Hans ne possédant pas de liens
fondamentaux avec cette tradition®’. Cette notion, selon Billioud et Thoraval, souléve aussi
deux autres problémes : (1) le concept de religion civile est en fait I’application d’un concept
influencé par I’expérience américaine au contexte chinois et (2) l'usage qui en est fait est
beaucoup trop vague. Chen semble vouloir s’en servir pour marquer une certaine continuité

entre 1’empire, la période républicaine et la République populaire®.

...A4 la Construction de la conscience nationale.

Depuis la parution de son texte en 2006, Théorie de la religion civile confucéenne,
Chen est revenu plusieurs fois sur sa position qui, comme nous l'avons démontré, souleva

plusieurs controverses en Chine ainsi qu'a 1'étranger. Dans un texte publi¢ en 2010, intitulé
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« Nouvelles réflexions sur ['étude du confucianisme (religieux) - religion civile et la
construction de la conscience nationale chinoise »39, Chen répond, modeére et clarifie sa
prise de position de 2006. Ce texte visait aussi a prendre une distance plus prononcée avec
Jiang Qing et Kang Xiaoguang.

Dans un premier temps, Chen souligne le fait que les écrits de Jiang Qing se

concentrent sur une reconstruction de la « sinité » (zhonghuaxing, ¥ I }+) définie en termes

de culture confucéenne. En ce sens, Chen préte le qualificatif d'essentialiste a Jiang. Son
projet parlementaire a trois chambres nécessite un changement de systéme, ce qui éveille les
soupgons du Parti. Le projet de Kang, pour autant qu'il soit moins radical que Jiang,
ressemble plus, du point de vue de Chen, a un changement dans l'orientation du Parti*.

Chen note que s'il devait y avoir reconnaissance du confucianisme, celui-ci devrait
étre en mesure de faconner l'identité culturelle nationale (il fait d'ailleurs référence au fait
que la Chine soit une république multiethnique.)*'. Il ne devrait étre basé sur l'expérience
Han exclusivement. Position qu'il attribue particuliérement a Jiang Qing. Cependant, le texte
de Chen demeure ambigu en ce qui concerne sa conception de la nation chinoise, qu'il
considére comme étant principalement politique, 1égale et enchassée dans les limites de la
constitution de la République populaire, ainsi que dans sa réarticulation de la notion de
religion civile. Sa nouvelle interprétation de la nation, qui semble a priori moins culturelle et
« ethnicisante », vient répondre aux critiques, portant sur I'exclusion (des groupes non-Hans),
lies a 'utilisation de la notion de religion civile.

Chen en profite aussi pour discuter des opportunités et possibles problémes que
pourrait rencontrer le confucianisme en tant que religion civile. En matiere d'opportunités,
Chen fait référence a la potentielle prise de l'espace social par le confucianisme de méme que
de ses capacités organisationnelles. Il pourrait aussi servir de base pour asseoir un
nationalisme chinois. En contrepartie, Chen souligne le fait que la structure sociale existante
aujourd'hui est radicalement différente de celle d'autrefois. Le coté patriarcal, de méme que
d'autres notions du corpus confucéen, pourraient ne pas pouvoir s'implanter pour devenir la
« nouvelle » base sociale.

Il explicite qu'il ne tente pas de mettre I'accent sur une reconstruction des attributs du
confucianisme Han. Il veut plutét reconstruire la conscience nationale de l'ensemble du

peuple chinois. Chen termine cet article en répondant a quelques questions en lien a son
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ccuvre en général. Au commentaire « Vous parlez du confucianisme comme étant du
domaine civil sans aborder la question du confucianisme en tant que religion (...) », Chen
répond « (...) je mets en scéne la religion civile comme point de départ stratégique, le vrai
point de départ est le questionnement du confucianisme en tant que religion (...) »**. Ce que
cette réponse nous dit c'est que Chen est conscient des problémes liés aux conceptions de
Jiang Qing et de Kang Xiaoguang. Il cherche a modérer sa position ainsi qu'a demeurer

pragmatique, et ce, sans tomber dans le dogmatisme.

Conclusion : Le renouveau confucéen : néo-traditionalisme et laicité

Les débats qui ont été présentés dans le cadre de cet article représentent une partie
«engagée » du renouveau confucéen en Chine. Si ces débats ont commencé par des

questionnements sur 1’usage des termes, soit entre le Rujiao, Ruxue et le Rujia (15 %, 1§ %,
% %), le point central est rapidement devenu la religion, la nature religicuse du

confucianisme, ainsi que la catégorie méme de religion en République populaire.
Ce retour a un certain néo-traditionalisme, avec la montée en importance des études

nationales (Guoxue, [ %) depuis les années 1990, s’inscrit aussi dans la problématique du

vide idéologique, sur le plan politique en Chine, et ce, depuis la fin du maoisme et de
I’¢loignement progressif du Marxisme-léninisme. En ce qui concerne le renouveau du
confucianisme, I’Etat a, pour I’heure, adopté une attitude que I’on pourrait qualifier de
« passive-défensive ». Passive, car il ne tente pas d’empécher de facon radicale ce
mouvement et défensive, parce que 1’Etat garde un ceil trés attentif au nombre croissant de
pratiquants ainsi qu’aux débats académiques portant sur un confucianisme religieux.

En plus, malgré le fait que I’on présente souvent le confucianisme comme étant la
religion de la Chine, il n’en est rien. Il ne posséde toujours pas de reconnaissance formelle de
la part de I’Etat chinois. Cependant, malgré ce déni, I’Etat envoie plusicurs messages
contradictoires a 1’égard du renouveau confucéen. Le fait que ce sont des représentants du
gouvernement qui ont accompli les rites et présidé la cérémonie du 2555¢ anniversaire de
Confucius en 2004*, comme la tradition des Ming et des Qing I’exige, remet en cause le
discours sur les principes laiques de I’Etat chinois. L’annonce de la mise sur pied des

instituts Confucius (Kongzi Xueyuan, it + # =) souligne les contradictions se trouvant dans
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le message officiel. De fait, le Parti n'est pas intéressé a soutenir une « nouvelle » religion et
pourtant, il commence a reconnaitre I'importance d'identifier le confucianisme comme une
force unificatrice a l'intérieur de la société chinoise. Cette ambivalence souléve plusieurs
autres questions, notamment celles qui concernent les possibles liens pouvant exister entre le
débat académique, le renouveau confucéen et la sphére politique : « est-ce que le renouveau
confucéen est inféodé au Parti ? » Ce qu'il faut garder en téte, c'est que le Parti fonde une part
de sa légitimité politique sur le principe de séparation entre la religion et la politique. Ce
faisant, il ne peut pas faire appel au confucianisme en tant que religion**. Il laisse aussi faire
le renouveau confucéen (religieux) tout en niant sa nature religieuse. En ce sens, le Parti
préfere les appellations de Rujia et de Ruxue, plutot que celle de Rujiao, les deux premiers
faisant référence a un systéme de connaissances™ .

Enfin, ce qui est en jeu, outre l'avenir du confucianisme en Chine, est la notion de
religion, son sens, ainsi que la catégorie de religion, ce qui peut étre identifi¢ comme
religieux. On cherche a changer la définition de la religion dans le but de pouvoir identifier
des pratiques. Dans cet ordre d'idées, on remarque que ces conceptions du confucianisme
religieux tentent d'éloigner cette notion du discours avilissant du Parti. Ce n’est pas une force
négative assujettissante, comme l'interprétation marxiste le suggere, au contraire. Elle peut
avoir une fonction positive tant sur le plan social que politique. L'ensemble de cet exposé n'a
fait que mettre en lumiere certains des débats qui sont en cours en Chine. L'issue de ces
débats est cruciale, autant pour l'avenir du confucianisme en Chine que pour le champ

religieux chinois.
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