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                                 摘摘摘摘 要要要要 

   《搜神記》是志怪小說中最具代表性和影響力的作品，其歷史和藝術價值在同類

作品中無可比擬。其作者幹寶是東晉時期著名的文人和史學家。在他眾多的歷史及

文學作品中，《搜神記》是最成功的一部。此書收納了約 464則相互獨立的故事，主

題豐富多彩，在一定程度上反映了其時中國人的思想與信仰。我們在論文中運用格

雷馬斯的符號學理論對這部作品進行研究。 

我們在論文的第一部份中對作品進行了簡要的介紹。我們首先理清了對其創作

最主要的三種影響 ：古代神話，巫術文化，陰陽五行理論。爲了更好地瞭解作品，

我們又展開了作者生活的那個時代的歷史與社會圖卷，描繪出其民間風俗，思想潮

流，社會變遷等。我們同時也對作品本身做了介紹，包括作者生平，創作動機等。 

論文的第二部份旨在對整部作品的中心詞“神”進行話語分析。如題所示，作

者意在“搜神”，然而對作者來說，“神”是一個混雜的概念，包含各種常人奉為神

靈的超自然與超人類的力量。在這一部份中，我們通過分析與描繪四類超自然力量：

神（特指具有某一職位或頭銜的神靈），仙（永生不死之存在），鬼（死而複返之幽

靈），妖怪（包括各種具有預言性質的反常現象，動植物幻化而成的精怪，以及各種

奇詭可怖的事物）, 提供了一幅更清晰的“神”的形象。通過對這四類範疇分別對

應的文本的話語與義素分析，我們不難看出這四類超自然力量分別代表著中國人眼

中“神”的不同側面。我們同時也可以看出，在中國文化中，“神“處在宗教，政治，

倫理的十字路口上，並不是在神學和超驗層面上清晰定義的概念。 

在第三部份中，我們主要分析了《搜神記》的敘事特徵，同時以格雷馬斯敘事

模型為參考，慾創建一個新的更適合分析《搜神記》中志怪故事的敘事模型。 

 

關鍵詞：搜神記 幹寶 志怪 符號學 格雷馬斯 敘事模型 
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Introduction  

PPrr éésseennttaatt iioonn  dduu  ssuujj eett   

DDaannss  llee  ccaaddrree  ddee  mmaa  tthhèèssee,,  nnoouuss  aavvoonnss  eennttrreepprriiss  ddee  ffaaii rree  ddeess  rreecchheerrcchheess  ssuurr  uunnee  

œœuuvvrree  ccllaassssiiqquuee  cchhiinnooiissee,,  llee  SSoouu  sshheenn  jj ii 搜搜神神记记((AA  llaa  rreecchheerrcchhee  ddeess  eesspprrii ttss))  ddee  GGaann  BBaaoo干干

寶寶..  A l’époque des Six Dynasties, sous une influence religieuse significative, ont surgi 

des récits qui racontaient des histoires d’esprits et de phénomènes merveilleux. Ces récits 

nommés zhiguai 志怪 prenaient, en amont, leur source dans les mythes et contes 

remontant à la plus haute antiquité, constituaient, en aval, les précurseurs des contes 

fantastiques qui voient le jour sous la Dynastie Tang, et s’imposaient comme un modèle, 

surtout sur le plan de la structure narrative, pour les xiaoshuo小說1des dynasties des 

Ming et des Qing. On peut dire que le récit des esprits a joué un rôle charnière dans la 

littérature classique chinoise. Et le Sou shen ji est le plus représentatif et influent du genre, 

sa valeur historique et artistique est incomparable par rapport aux autres œuvres pareilles. 

Son auteur Gan Bao est un historien et lettré très réputé sous la Dynastie Dong Jin. Parmi 

ses nombreuses œuvres historiques et littéraires, c’est le Sou shen ji qui a connu le plus 

grand succès. Cette œuvre recueille autour de quatre cent soixante-quatre récits 

indépendants l’un de l’autre, et dont les sujets sont d’une variété considérable, reflétant 

dans une certaine mesure la mentalité et les croyances des Chinois de l’époque.  

Jusqu’à maintenant, les recherches portant sur le Sou shen ji s’effectuent selon des 

pistes traditionnelles : historique, littéraire, culturelle, etc. Ces recherches ne dépassent 

pas le cadre habituel de la critique littéraire. J’essayerai donc, dans ma thèse, de changer 

d’optique et d’y effectuer une analyse sémiotique, faisant recours à la théorie narrative et 

discursive d’Algirdas Julien Greimas, grand sémioticien français et fondateur de l’Ecole 

de Paris, pour découvrir et révéler de nouveaux aspects, susceptibles de permettre 

d’interpréter, d’apprécier, d’une manière différente, une œuvre classique chinoise. 

 

                                                        
1 Dans notre thèse nous considérons que nous ne pouvons pas traduire le terme chinois xiaoshuo simplement par le mot 
« roman », parceque, comme le montreront nos analyses suivantes dans la thèse, le terme xiaoshuo, dans le contexte 
historique et littéraire de la Chine ancienne, diffère sous plusieurs aspects du « roman » dans la littérature occidentale. 
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Le travail de Mastère 2 et la problématique du travail doctoral 

 

Lors de la deuxième moitié du 20e siècle, la sémiotique, ou plus précisément et 

surtout dans le contexte de notre recherche, celui de l’analyse narrative et discursive du 

texte, a connu, d’abord en France et en Italie, et puis aux Etats-Unis et dans le monde 

anglo-saxon, nombre de progrès tant dans sa modélisation théorique que dans son 

application aux textes de tous genres. Son représentant en France est sans conteste 

Algirdas Julien Greimas, fondateur de la sémiotique française. A la différence des 

critiques traditionnels qui s’appuient sur des approches historiques, culturelle, ou 

littéraires, souvent imprégnées dans une idéologie particulière, Greimas accorde une 

place privilégiée aux conditions internes de la signification du texte :  

 

« Il ne s’agit pas donc de restituer pour un texte sa genèse, son histoire. 

L’auteur du texte, l’époque de sa fabrication, les besoins auxquels il devait 

répondre, n’intéressent pas directement le sémioticien »2. 

 

Il cherche alors à élaborer une grammaire narrative, c’est-à-dire une série de formes 

universelles organisant la narration. Dès la Sémantique structurale, publiée en 1966, 

jusqu'à son article très connu intitulé « Eléments d'une grammaire narrative » paru 

d'abord dans la revue l'Homme en 1969 et puis recueilli dans son essai sémiotique Du 

sens 1 en 1970, il s'efforce toujours de construire une théorie de la narrativité qui pourrait 

justifier et fonder l'analyse narrative comme un domaine de recherche 

méthodologiquement autosuffisant. Dans son parcours de recherche sémiotique, il a aussi 

créé une série de modèles théoriques (par exemple, le schéma narratif canonique, le 

modèle actanciel, et le carré sémiotique)3 qui se donnent pour but la formalisation du 

mécanisme narratif et l'examen des racines du sens. Ces modèles théoriques deviennent 

un outil efficace d'analyse du texte et se trouvent ainsi mis en application dans la critique 

                                                        
2 Groupe d'Entrevernes. Analyse sémiotique des textes : introduction, théorie, pratique. Lyon : Presses Universitaires 
de Lyon, 1985, p.7. 
3 Nous allon expliquer les deux modèles et le carré sémiotique dans la troisième partie. 
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littéraire.  

Donc dans le mémoire de Mastère 2, j’ai employé ces modèles de Greimas pour 

analyser la nouvelle Yingning dans le Liao zhai zhi yi聊齋志異 (Les Contes fantastiques 

du Pavillon des Loisirs). Ce mémoire était en quelque sorte un exercice pratique intégral 

de la théorie discursive et narrative de Greimas, apportant de nouvelles réflexions sur 

celle-ci : au cours de la rédaction de ce mémoire, j’ai rencontré une série de difficultés en 

employant dans l’analyse textuelle ces modèles établis par Greimas dans les années 70 et 

80 du 20e siècle. Il n’est donc pas difficile de constater que l’application de ces modèles à 

un texte ancien chinois n’est pas toujours pertinente et conforme, et que ceux-ci ne 

pouvaient pas prendre en charge tous les types de textes. En fait beaucoup de 

sémioticiens dans l’Ecole de Paris, y compris Greimas lui-même, ont aussi pris 

conscience des insuffisances de ces modèles et ont proposé de nouvelles possibilités et 

horizons. C’est pourquoi l’un des buts principaux de notre recherche doctorale consiste à 

fabriquer une série de variations, pour ne pas dire « modifications », de ces modèles 

classiques de Greimas, en les mettant à l’épreuve du Sou shen ji, étant à la fois notre objet 

de recherche et champ expérimental. Nous essayons aussi, avec ces variations des 

modèles greimassiens, de construire un nouveau modèle d’analyse applicable aux récits 

fantastiques, non seulement dans le Sou shen ji, mais aussi dans les autres œuvres du 

genre zhiguai. Il s’agit aussi de répondre aux questions suivantes : Comment appliquer la 

théorie sémiotique à une œuvre chinoise ? Quels sont les enjeux dans l’application de ces 

modèles aux textes anciens chinois ? Dans quelle mesure la méthode sémiotique est-elle 

efficace et légitime dans l’analyse des textes anciens chinois ? Compte tenu des 

caractéristiques narratives et esthétiques propres au Sou shen ji, quels sont les éléments à 

re-définir, à re-conceptualiser, à ré-adapter dans les modèles de Greimas ?  

Comme nous l’avons mentionné, nous avons rencontré un nombre de difficultés 

dans l’application des modèles greimassiens aux textes anciens chinois. Pour en citer 

seulement une : d’une part, la fonction de ces modèles se fonde sur la dichotomie 

sujet-objet, ou plus précisément, sur la relation disjonctive ou conjonctive entre le sujet et 

l’objet, où l’accent est mis sur la possession de l’objet par le sujet, et les modèles ont 

aussi recouru à un principe réductionniste où « les actants-sujets n’agissent jamais 
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directement les uns sur, ou contre, ou avec les autres, mais seulement par l’intermédiaire 

des actants-objets »4, plus précisément, les états et les relations entre deux ou plusieurs 

sujets s’interprètent seulement par les opérations de transfert des objets de main en main 

sous quatre formes : appropriation, dépossession, attribution, ou renonciation. Une telle 

grammaire narrative a certainement des limites à cause d’une série de restrictions a priori : 

quand elle s’applique à un texte, il faut présupposer qu’il existe des protagonistes (sujets) 

qui, sous une manipulation ou destination fixée par avance, se donnent comme but 

essentiel, sinon unique, d’acquérir des objets (cela peut être quelque chose de concret 

comme une femme convoitée ou un trésor à découvrir, ou des choses abstraites comme 

l’honneur ou le pouvoir). Une mission accomplie signifie que l’objet visé a été obtenu et 

c’est grâce à cette appropriation ou attribution que le sujet parvient à se reconnaître et à 

s’identifier. Bien évidemment, nous avons en Chine des textes qui dévient de cette orbite. 

Les œuvres anciennes chinoises, influencées par une philosophie fondée sur l’union 

de l’homme et de la nature et celle du « moi » et du « non-moi », sont moins sensibles à 

l’opposition entre le sujet et l’objet qu’au réseau de relations qui englobe plusieurs sujets 

équivalents. Dans ce cas l’« intersubjectivité » et le contenu esthétique qui se rapportent 

au sentiment, à la conscience et à l’aspiration spirituelle du sujet occupent une place 

importante dans les textes chinois. Dans les récits fantastiques du Sou shen ji, prédomine, 

non une « intersubjectivité » médiatisée par l’objet, mais plutôt une interaction 

régularisante ou une communication tâtonnante qui fait courir ou intervenir les sujets 

différents, dont la visée n’est plus de s’emparer d’un certain objet du désir, mais de mieux 

vivre, c’est-à-dire de mieux se placer dans ce réseau relationnel qu’est l’échelle sociale. 

Celle-ci, d’ailleurs, n’est jamais figée et immobile, elle change d’une circonstance à 

l’autre, se renouvelle dès qu’un agent ou un composant s’altère, ce qui engendre les 

péripéties de l’histoire. 

Suivant cette logique, notre analyse doit mettre au centre le fonctionnement de ce 

réseau relationnel et subjectal. Plus concrètement, au lieu de la dichotomie sujet-objet , 

nous devons mettre au centre de notre analyse la relation sujet-sujet, à la place des 

transformations disjonctives et conjonctives effectuées par les sujets opérateurs à l’égard 

                                                        
4 Eric Landowski, Passions sans nom, Paris, Presses Universitaires de France, 2004, p. 58. 
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des objets, viennent en priorité les modalités différentes de relations entre les sujets : 

dépendant ou indépendant ? coopératif ou individuel ? proche ou éloigné ? amical ou 

hostile ? etc.  

 

Méthodes et procédures 

 

Puisque nous avons pour objectif la construction d’un modèle à partir de la relation et 

de l’interaction entre les sujets, il faut d’abord faire une description des sujets impliqués 

dans notre corpus, ce qui est pris en charge dans la deuxième partie qui vise à dessiner les 

images de quatre catégories de « sujets » à puissance surnaturelle : les dieux dotés d’une 

fonction (shen神), les immortels (xian仙) , les revenants (gui 鬼), et les yaoguai妖怪5, 

ainsi que leurs relations respectives - mais toujours comme sujet et non comme objet - 

avec les êtres humains. Et dans la troisième partie, pour construire le modèle, nous allons 

choisir et analyser des textes qui correspondent respectivement à ces quatre catégories, et 

puis en abstraire des schémas narratifs relativement généraux, et finalement établir, à 

partir de ces quatre schémas, un modèle susceptible de les englober et synthétiser.  

La construction du modèle à partir des analyses textuelles, l’abstraction des éléments 

constitutifs du modèle sur la base des textes concrets, évidemment, tout cela suggère que 

notre méthode initiale est plutôt d’ordre inductive. Cependant, nous nous rendons compte 

que le cadre d’une thèse est trop étroit pour permettre de traiter tous les textes du Sou 

shen ji que nous avons considéré comme corpus qui sert à la modélisation. Et il est 

encore plus difficile de le faire au niveau de toute la littérature du genre zhiguai. En effet, 

Tzvetant Todorov a écrit dans la préface de l’Introduction à la littérature fantastique :  

 

« L’un des premiers traits de la démarche scientifique est qu’elle n’exige pas 

l’observation de toutes les instances d’un phénomène pour le décrire ; elle procède 

bien plutôt par déduction. On relève, en fait, un nombre relativement limité 
                                                        
5 Pas comme les trois autres catégories qui sont « homogènes », c’est-à-dire, « univoques », la catégorie yaoguai se 
dote d’une connotation plus compliquée et riche, et elle contient encore trois sous-catégories. C’est la raison pour 
laquelle nous ne pouvons pas la désigner par un seul terme français et nous préférons la mettre en chinois. 
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d’occurences, on en tire une hypothèse générale, et on la vérifie sur d’autres 

œuvres, en la corrigeant (ou la rejetant). [...] Peu importe le nombre de cygnes 

blancs que nous aurons pu observer, cela ne justifie pas la conclusion que tous les 

cygnes sont blancs. En revanche, une hypothèse fondée sur l’observation d’un 

nombre restreint de cygnes mais qui nous dirait que leur blancheur est la 

conséquence de telle particularité organique, une telle hypothèse serait 

parfaitement légitime »6.  

 

Nous ne pouvons avoir de meilleur argument que cette citation pour justifier notre 

approche ici : nous considérons aussi que le nombre des textes choisis n’est pas la 

garantie la plus importante pour soutenir notre construction du modèle, puisqu’il n’est 

pas, logiquement, possible d’inférer des lois universelles sur la base des occurrences 

individuelles, quelque nombreux qu’elles soient. Par rapport à la quantité du corpus 

choisi, c’est la validité théorique qui compte plus.  

Notre but n’étant pas la construction d’un modèle de valeur universelle, c’est-à-dire 

qui s’applique à tous les textes du genre, il nous paraît plus légitime de fonder notre 

travail sur un nombre restreint de textes, en élaborant, sur le plan théorique, et d’une 

manière soutenue et cohérente, les éléments constitutifs du modèle que nous allons en 

déduire. Ces éléments constitutifs du modèle ne seront valables qu’avec cette élaboration 

théorique. Ceci dit, pour être plus clair, nous tenons à ajouter que les modèles narratifs 

conçus et élaborés par Greimas et ses disciples, sont, du point de vue objectal, 

théoriquement cohérents et quasi-universellement applicables ; mais une fois introduits 

dans le contexte chinois, surtout dans celui des contes fantastiques recueils dans le Sou 

shen ji, ils exigent quelques modifications, car toutes les théories narratives, également 

vérifiables et falsifiables, comportent des insuffisances qui se manifestent ou émergent 

face à un texte concret, notamment quand il est d’une autre mentalité, d’une autre culture. 

C’est pourquoi, ces modèles sémiotiques de Greimas s’imposent quand même comme la 

première référence théorique dans notre analyse des textes et plus tard notre recherche de 

modélisation, non seulement parce qu’il est le point de départ immanquable pour une 

                                                        
6 Tzvetan Todorov, Introduction à la littérature fantastique, Paris, Seuil, 1970, p. 8. 
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réflexion théorique sur la narration, mais aussi parce que ces modèles nous offrent un bon 

exemple au niveau de la construction théorique. Nous trouvons donc qu’il sera plus 

raisonnable et efficace de nous appuyer sur ces modèles, dont les composants et les 

concepts théoriques restent valables généralement, plutôt que d’établir notre nouveau 

modèle à partir de rien. Dans notre cas, des reconstructions et des variations à partir des 

modèles déjà bien établis, ayant comme supports et outils une théorie sémiotique déjà très 

bien fondée, devraient être plus réalisables et plus productives que de prétention à 

quelque chose de cent pour cent nouveaux.  

Donc, plus précisément, dans la construction de notre nouveau modèle, nous devons 

d’abord appliquer ces modèles de Greimas à notre corpus chinois, les employer au 

service des analyses textuelles, pour comprendre quels sont les éléments valables qui 

nous permettent d’avoir de nouvelles perspectives et de trouver des significations inédites 

dans les textes chinois anciens, et quels sont les éléments inadaptables à partir desquels 

des re-définitions et des modifications seront exigées. Et sans aucun doute, la théorie 

narrative de Greimas sera toujours la référence la plus importante dans notre élaboration 

théorique. 

Après la construction d’un modèle provisoire d’ordre opérationnel à partir d’un 

segment de corpus représentatif, nous devons, pour reprendre un des procédés suggérés 

par Greimas, le vérifier par « saturation », c’est-à-dire le tester sur tous les 

textes-occurences dans le Sou shen ji et voire dans toutes les œuvres du genre zhiguai. 

Cependant, dans l’espace d’une thèse qui est la nôtre, le test par saturation s’avère 

irréalisable, puisque dans le cadre de la littérature du genre zhiguai, le nombre des 

« textes-occurences » dépassera énormément la sphère de notre recherche d’ici. Nous 

voulons souligner pourtant que notre travail est pour le moment concentré plutôt sur la 

construction du modèle. La vérification de celui-ci demande nécessairement encore des 

travaux dans le futur, d’autant plus que la phase de la vérification, visée dans d’autres 

contextes et par rapport à d’autres corpus, est aussi une phase indispensable à 

l’aboutissement du modèle qui demande la correction et l’amélioration. Ainsi le modèle à 

construire sera loin d’être définitif ou universel, il est au contraire tout ouvert à nouvelles 

modifications et améliorations dans le futur. 
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Quant au niveau de l’opération concrète, nous sommes conscients qu’il ne faut 

jamais « plaquer » les modèles ou les expliquations théoriques sur les textes, c’est-à-dire 

qu’il ne faut pas se servir de la théorie d’une manière mécanique, et l’approche 

sémiotique ne devra pas être une méthode unique et absolue, elle n’exclut pas des 

analyses du point de vue historique, culturel ou esthétique. Il nous faut établir une bonne 

correspondance entre les modèles théoriques et les interprétations du discours : en 

mettant les textes dans l’horizon de la théorie sémiotique, on pourra obtenir de nouvelles 

interprétations, mais ce n’est pas notre but ultime, à travers ces interprétations, on essaie 

encore de réfléchir sur les modèles en eux-mêmes, pour voir s’il y a des éléments à 

améliorer, par rapport à leur application aux textes chinois. 

 

Le problème du corpus 

    

Lors de notre recherche il faut toujours retenir en mémoire les deux niveaux du 

corpus, soit, l’œuvre du Sou shen ji. D’une part, elle constitue l’objet de l’analyse 

sémiotique, en d’autres termes, nous pouvons offrir de nouvelles interprétations de cette 

œuvre à l’aide de la théorie discursive et narrative ; d’autre part, c’est à partir de cette 

œuvre, ou plus précisément, d’une partie de cette œuvre que nous allons construire le 

nouveau modèle. Si le Sou shen ji en sa totalité constitue le corpus pour notre analyse 

sémiotique, en vue de la construction de notre nouveau modèle, le corpus devra 

nécessairement être plus restreint, puisque, tous les textes dans le Sou shen ji ne sont pas 

représentatifs, ni homogènes, deux qualités exigées par la construction du modèle. Donc, 

le bon choix du corpus, à savoir, la séléction des textes les plus convenables qui 

constituent le champ de notre travail, décidera, dans une grande mesure, de la qualité de 

ce dernier. Nous allons donc respecter les trois principes du choix de corpus proposés par 

Greimas dans sa Sémantique structurale : la représentativité, l’exhaustivité, et 

l’homogénéité. 

   Nous voulons ici donner quelques explications sur le principe de l’homogénéité. Nous 
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entendons, par « homogénéité », la qualité qui rend un ensemble cohérent et sans 

contradiction interne. Un corpus homogène signifie donc que tous ses membres 

comportent presque la même nature. Dans le cas particulier du Sou shen ji, un corpus 

censé être homogène doit contenir des textes se rapportant à un même thème dégagé 

grâce à un regroupement ingénieux, c'est-à-dire des textes qui partageant les mêmes traits 

linguistiques et non-linguistiques. C’est la raison pour laquelle dans la deuxième partie de 

la thèse nous procéderons à une étude thématique des textes du Sou shen ji, elle traitera, 

après une classification d’ordre thématique, les quatre catégories des puissances dites 

surnaturelles : shen, xian, gui, yaoguai. Nous considérons qu’à l’intérieur de l’ensemble 

de l’œuvre du Sou shen ji, constituée de textes variés, ou même hétérogènes, il est quand 

même possible de trouver des groupes de textes susceptibles de former chaque groupe un 

corpus relativement homogène, chaque groupe correspondant à une catégorie de 

puissance surnaturelle. Donc dans la partie discursive la classification des textes en 

quatre catégories suivant une piste thématique constitue aussi une répartition du corpus. 

   Il est à noter que nous allons toujours respecter ce principe d’homogénéité, 

c’est-à-dire que nous allons suivre la classification des quatre catégories tout au long de 

la rédaction de la thèse. Dans la deuxième partie, nous ferons des analyses discursives, 

sémantiques, et culturelles, des textes représentatifs choisis respectivement dans ces 

quatre catégories (les dieux, les immortels, les revenants, les esprits animaux et végétaux), 

pour établir une image plus juste et précise du shen dans la culture chinoise. Dans la 

troisième partie, la classification par quatre catégories sert aussi à justifier le choix de nos 

méthodes pour construire le modèle narratif : à partir de quatre catégories s'établissent 

respectivement quatre schémas narratifs dont, la description est effectuée grâce à une 

analyse préparée et adaptée à chaque texte-occurence, et dont l’inventaire donne à voir la 

description finale d’une sorte de méta-modèle commun. De-là nous voyons une 

hiérarchisation des modèles, dont les descriptions se trouvent respectivement aux niveaux 

de généralité différente. 

  Pour la version française de notre corpus, on se servira directement du Sou shen ji, A la 

recherche des esprits, une traduction partielle de l’œuvre dirigée par Rémi Mathieu, 

sinologue renommé travaillant surtout sur la mythologie et la philosophie de la Chine 
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ancienne. Par contre, il existe aussi des récits que personne n'a traduits et qui répondent 

parfaitement à la définition de notre corpus, nous les traduirons dès que le travail 

d’interprétation l’exige. 

   Dans notre thèse, après chaque texte cité, nous allons offrir deux références : la 

référence à la version française traduite et celle à la version chinoise. Les deux références 

seront abrégées avec les sigles suivants :  

   SSJ : Sou shen ji搜神記, texte revisé et annoté par Wang Shaoying汪紹楹, 

Zhonghua shuju中華書局, 1979. 

  ARE : A la recherche des esprits, traduit du chinois, présenté et annoté sous la 

direction de Rémi Mathieu, Gallimard, Connaissance de l’Orient, collection UNESCO 

d’œuvres représentatives, 1992.    

 

Etat présent de la recherche 

 

- De la part du Sou shen ji  

 

Les recherches en Chine sur le Sou shen ji sont effectuées suivant quatre pistes 

principales.  

1) Historique (et philologique) : le Sou shen ji est étudié dans le contexte de 

l’histoire des xiaoshuo, plus précisément, du genre zhiguai. L’accent est mis sur leur 

origine, leur évolution, ainsi que leur place dans toute l’histoire littéraire chinoise. L’un 

des chercheurs les plus représentatifs à ce sujet est Li Jianguo李劍國, dont le Tangqian 

zhiguai xiaoshuo shi唐前志怪小說史(Histoire des courts récits des merveilles avant la 

Dynastie Tang), nous a présenté, d’une manière très claire et exhaustive, le 

développement du genre littéraire zhiguai. Les recherches historiques du Sou shen ji 

portent aussi sur la biographie de l’auteur (date de naissance et de mort, carrière 

mandarinale, circonstance de création de l’œuvre, etc.), sur la comparaison et la révision 

de différentes versions, et sur la paternité attribuée à Gan Bao de certains récits recueillis 
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dans l’œuvre7.  

2) Littéraire : les recherches sont principalement d’ordre thématique. Les thèmes les 

plus étudiés sont l’amour, l’image féminine, le rêve, la métamorphose, la résurrection, etc. 

Sur le plan littéraire, le Sou shen ji est aussi étudié sous un aspect narratologique, soit 

dans le cadre de la « narration historique chinoise », soit à l’aide de la théorie 

narratologique occidentale8.  

                                                        
7 Les travaux de master qui ont suivi la piste historique et philologique sont : Yang Shupeng楊淑鵬, Gan Bao yu « Sou 
shen ji » yanjiu 幹寶與《搜神記》研究 (Recherches sur Gan Bao et le Sou shen ji), Lanzhou蘭州, Xibei shifan daxue
西北師範大學, 2006. ; Li Yongqin李永琴, « Sou shen ji » yanjiu《搜神記》研究 (Recherches sur le Sou shen ji), 
Chongqing重慶, Xinan daxue西南大學, 2009. ; Pu Erli蒲二利, « Sou shen ji » shiliao jiazhi yanjiu《搜神記》史料

價值研究 (Recherches sur la valeur du Sou shen ji comme un document historique), Zhengzhou鄭州, Zhengzhou 
daxue鄭州大學, 2008. ;  

Nous citons encore quelques articles publiés dans les revues suivant cette piste : Li Jianguo李劍國, « Er shi juan ben 
Sou shen ji kao »二十卷本《搜神記》考 (Une recherche philologique sur la version en vingt volumes du Sou shen ji), 
Wenxian jikan 文獻季刊 (Revue trimestrielle de la bibliographie), N°4, Oct. 2000, pp.56-79. ; Zhou Junxun周俊勳, 
« Er shi juan ben Sou shen ji de goucheng yu zhengli » 二十卷本《搜神記》的構成與整理 (La constitution et la 
compilation de la version de Vingt volumes du Sou shen ji), Xinan shifan daxue xuebao : renwen shehui kexue ban 西
南師範大學學報 : 人文社會科學版 (Journal de la recherche de l’Université Normale Supérieure de Xibei : pages des 
sciences humaines et sociales), N°3, 2003, pp. 140-143. ; Yang Shupeng楊淑鵬,« Ershi shiji Sou shen ji yanjiu 
zongshu » 二十世紀《搜神記》研究綜述(Compte rendu des recherches sur le Sou shen ji du 20e siècle), Jinjiang 
xueyuan xuebao晉江學院學報 ( Journal de la recherche de l’Ecole de Jinjiang), N°5, 2010, pp. 8-12. ; Zhou Junxun
周俊勳, « Er shi juan ben Sou shen ji yuliao goucheng ji jiazhi »二十卷本《搜神記》語料構成及價值 (La constitution 
et la valeur sur la version de vingt volumes du Sou shen ji), Beijing keji daxue xuebao : shehui kexue ban 北京科技大

學學報：社會科學版(Journal de la recherche de l’Université polytechnique de Beijing : pages des sciences sociales), 
N°3, 2004, pp. 82-85. ; Li Ming李明, « Sou shen ji yanjiu zhaji »《搜神記》研究札記 (Notes des recherches sur le Sou 
shen ji), Tian zhong xue kan 天中學刊 (Jounal of Tianzhong), N°4, 2005, pp. 73-76. ; Zhou Changmei周昌梅, « Zai 
shixue yu wenxue de bianyuan : dui liuchao xiaoshuo wenti de kaochao – yi Sou shen ji, Shishuo xinyu weili »在史學

與文學的邊緣 ：對六朝小說文體的考察――以《搜神記》，《世說新語》為例 (Au bord de la littérature et de l’histoire : 
une enquête sur le genre littéraire xiaoshuo sous les Six dynasties – le Sou shen ji, le Shishuo xinyu comme exemple), 
Qingdao daxue shifan xueyuan xuebao青島大學師範學院學報 (Journal de la recherche de l’Ecole Normale de 
l’Université de Qingdao), N°3, 2006, pp. 12-16. ; Shen Xinyi沈星怡, « Jin shi nian Sou shen ji yanjiu zongshu » 近十

年《搜神記》研究綜述(Compte rendu des recherches sur le Sou shen ji de la décennie dernière), Yancheng shifan 
xueyuan xuebao : renwen shehui kexue ban 鹽城師範大學學報：人文社會科學版( Journal de la recherche de l’Ecole 
Normale Supérieure de Yancheng : pages des sciences humaines et sociales ), N°5, 2008, pp. 40-44. ; Li Jianguo李劍

國, « Gan Bao kao » 幹寶考(Une recherche philologique sur Gan bao), Wenxue yichan文學遺產(Héritage littéraire), 
N°2, 2001, pp. 15-29. ; Wang Hubao王華寶, « Sou shen ji jiaokan zhaji » 《搜神記》校勘札記 (Des notes de la 
révision du Sou shen ji), Guji zhengli yanjiu xuekan 古籍整理研究學刊 (Journal de la recherche sur la reconstitution 
des livres anciens), N°2, 2000, pp. 53-55. 
8 Les travaux de master aux sujets littéraires sont : Han Tuanjie韓團結, « Sou shen ji » meng muti yanjiu 《搜神記》

夢母題研究(Recherches sur la thématique du rêve dans le Sou shen ji), Xi’an西安, Shanxi shifan daxue陝西師範大學, 
2013. ; Jin Zhenhe金珍河, « Sou shen ji » bianxing gushi yanjiu《搜神記》变形故事研究(Recherches sur les histoires 
de la métamorphose dans le Sou shen ji), Shanghai上海, Fudan daxue復旦大學, 2010. ; Zhang Min張敏, Gan Bao 
« Sou shen ji » xushi yanjiu 幹寶《搜神記》敘事研究 (Recherches sur la narration dans le Sou shen ji de Gan Bao), 
Chongqing重慶, Schuan waiguoyu daxue四川外國語大學, 2014. ; Hou Xingxiang侯興祥, « Sou shen ji » nvxing 
xingxiang yanjiu《搜神記》女性形象研究(Recherches sur l’image féminine dans le Sou shen ji), Yinchuan銀川, 
Ningxia daxue寧夏大學, 2004. ; Hou Jieyun, « Sou shen ji » fuchou zhuti yanjiu 《搜神記》復仇主題研究(Recherches 
sur la thématique de la vengeance dans le Sou shen ji), Jinan濟南, Shandong daxue山東大學, 2010. ; Sun Jiahui孫嘉

慧, « Sou shen ji » regui lian gushi yanjiu《搜神記》人鬼戀故事研究(Recherches sur les histoires de l’amour entre les 
êtres humains et les revenants dans le Sou shen ji), Jinzhou錦州, Bohai daxue渤海大學, 2014. ; Lai Yang賴揚, 
Xushixue shiye xia de « Sou shen ji » yanjiu敘事學視野下的《搜神記》研究 (Recherches sur le Sou shen ji dans une 
perspective narratolohique), Chengdu成都, Sichuan shifandaxue四川師範大學, 2011. ; Xiong Huiling熊慧玲, « Sou 
shen ji » zhi “guai”  yanjiu – si er fu sheng《搜神記》之“怪”研究——死而複生 (Recherches sur l’ « anomalie » dans 
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3) Culturelle : l’œuvre est examinée dans un contexte folklorique, religieux, 

philosophique, ou mythologique. Les chercheurs essaient d’éclairer comment l’auteur 

nous a transmis des messages culturels par ces récits fantastiques, ou bien, comment 

l’auteur est influencé par telle ou telle tendance religieuse ou philosophique9.  

    4) Lingustique : les recherches sont centrées sur un tel ou tel phénomène lingustique 

dans les textes du Sou shen ji, la sémantique, la syntaxique, la voix passive, les noms, 

etc10. 

                                                                                                                                                                     
le Sou shen ji – la résurrection), Guilin桂林, Guangxi shifan daxue廣西師範大學, 2011. ; Dong Gaoling董高淩, 
« Sou shen ji » zhong de wushu ji qi wenxue yiyi《搜神記》中的巫術及其文學意義 (La sorcellerie et sa valeur 
littéraire dans le Sou shen ji), Kunming昆明, Yunan daxue雲南大學, 2013. 

Nous y ajoutons encore quelques articles publiés dans les revues : Li Zhen李真, « Sou shen ji zhong yilei nüzi 
xingxiang jiedu » 《搜神記》中異類女子形象解讀 (Analyses de l’image des filles non-humaines dans le Sou shen ji), 
Anyang shifan xueyuan xuebao安陽師範學院學報 (Journal de la recherche de l’Ecole Normale Supérieure d’Anyang), 
N°3, 2009, pp. 68-70. ; Qu Huiqin屈慧青, « Sou shen ji he shenren xianglian fanshi de dingxing »《搜神記》和神人

相戀範式的定型 (Le Sou shen ji et l’archétype de l’amour entre les dieux et les êtres humains), Zhongguo wenxue 
yanjiu 中國文學研究 (Recherches sur la littérature chinoise), N°2, 1999, pp.30-33. ; Zhang Yulian張玉蓮, « Sou 
shen ji·banhu shusheng de wenxue yu wenhua jiedu »《搜神記·斑狐書生》的文學與文化解讀 (Analyse littéraire 
et culturelle du Sou shen ji·le lettré – renard rayé), Yindu xuekan殷都學刊 (Journal de la recherche de la capitale du 
Yin), N°4, 2011, pp.49-53. ; Qu Huiqin屈慧青, « Sou shen ji he shenren xianglian fanshi de dingxing »《搜神記》和

神人相戀範式的定型 (Le Sou shen ji et l’archétype de l’amour entre les dieux et les êtres humains), Zhongguo 
wenxue yanjiu 中國文學研究 (Recherches sur la littérature chinoise), N°2, 1999, pp.30-33. 

9
 Les travaux de master qui ont suivi la piste culturelle sont : Zheng Jianhe鄭建和, Wenhua shiye xia de « Sou shen 

ji » yanjiu文化視野下的《搜神記》研究 (Recherches sur le Sou shen ji sous un regard culturel), Xi’an西安, Shanxi 
shifan daxue陝西師範大學, 2012. ; Hua Yan華嚴, Wu wenhua shiye xia de « Sou shen ji » yanjiu 巫文化視野下的

《搜神記》研究(Recherches sur le Sou shen ji vu dans la culture de la sorcellerie), Chongqing重慶, Chongqing daxue
重慶大學, 2014. ; Ma Deyu馬得禹, « Sou shen ji » yu zhongguo gudai wufang wenhua 《搜神記》與中國古代巫方

文化 (Le Sou shen ji et la culture de la sorcellerie et de la magie taoïste dans la Chine ancienne), Lanzhou蘭州, 
Lanzhou daxue蘭州大學, 2006. ; Kong Xiangyu孔祥玉, « Sou shen ji » zhong de minzhong xinyang yu wushu siwei 
《搜神記》中的民眾信仰與巫術思維(La croyance folklorique et la pensée de la sorcellerie dans le Sou shen ji), 
Qingdao青島, Zhongguo haiyang daxue中國海洋大學, 2011.  

  Il y a encore un grand nombre d’articles publiés dans les revues, nous en citons seulement quelques uns : Xu Jiong
徐炯, Wang Jun汪俊, « Sou shen ji guhi de minjian xinyang jiqi wenhua moshi juyu »《搜神記》故事的民間信仰及

其文化模式舉隅 (Exemples de la croyance populaire et du pattern culturel dans les histoires du Sou shen ji), 
Yangzhou daxue xuebao : renwen shehui kexue ban 揚州大學學報:人文社會科學版 (Journal de la recherche de 
l’Université de Yangzhou : pages des sciences humaines et sociales),Vol.15, N°3, Mai 2011, pp. 68-72. ; Wang Longlin
汪龍麟, « Sou shen ji yilei hunlian gushi wenhua xinli toushi » 《搜神記》異類婚戀故事的文化心理透視 (Une 
perspective psychologique et culturelle sur les histoires du mariage entre les humains et les non-humains dans le Sou 
shen ji), Shanxi daxue xuebao : zhexue shehui kexue ban山西大學學報：哲學社會科學版(Journal de la recherche de 
l’Université de Shanxi : pages de la philosophie et des sciences sociales), N°2, 1993, pp.40-46. ; Luo Lingyun羅玲雲, 
« Sou shen ji zhong de yinyang wuxing sixiang »《搜神記》中的陰陽五行思想 (La pensée du yin et du yang et celle 
des cinq éléments dans le Sou shen ji), Mudanjiang jiaoyu xueyuan xuebao 牡丹江教育學院學報 (Journal of 
Mudanjiang college of education), N°2, 2005, pp.12-15. ; Zhang Bing張兵, « Zhujian de wenhua jiedu »《鑄劍》的文

化解讀 (L’interprétation culturelle de La fonderie de l’épée), Fudan xuebao : shehui kexue ban復旦學報：社會科學

版, (Fudan Journal, social sciences), N°2, 2005, 104-112. ; Zhang Yanan張亞南, « Sou shen ji zhong de Weijin 
hunyin sangzang lisu »《搜神記》中的魏晉婚姻喪葬禮俗 (Les coutumes funéraires et nuptiales reflétées sous la 
dynastie Weijin dans le Sou shen ji), Lanzhou xuekan 蘭州學刊 (Lanzhou Academic Jounal), N°5, 2010, pp. 
202-204. ;  
10 Les travaux de master d’inspiration linguistique sont : Ning Yan寧燕, « Sou shen ji » dongci tongyici yanjiu《搜神

記》動詞同義詞研究(Recherches sur les verbes synonymes dans le Sou shen ji), Wulumuqi烏魯木齊, Xinjiang新疆 
shifan daxue, 2007. ; Liu Xiufen劉秀芬, « Sou shen ji » jieci xitong ji qi lishi diwei《搜神記》介詞系統及其歷史地

位 (Le système de la préposition et son statut historique dans le Sou shen ji), Taiyuan太原, shanxi daxue山西大學, 
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   Dans le milieu de la sinologie occidentale, nous trouvons deux thèses en anglais sur la 

littérature fantastique : L’une est centrée sur le concept de l’ « anomalie » dans les zhiguai 

xiaoshuo sous les Six Dynasties11, et l’autre étudie le Sou shen ji en le mettant dans le 

contexte historique général où a pris naissance le genre zhiguai12. Le chercheur français 

Rémi Mathieu a aussi écrit un livre sur le Sou shen ji : Demons et Merveilles dans la 

littérature chinoise des Six Dynasties – le fantastique et l’anecdote dans le Sou shen ji de 

Gan Bao, dans lequel l’auteur a développé surtout les cinq thèmes suivants : les relations 

amoureuses, la signification des rêves, les preuves de l’existence des esprits, les naissances 

et les conceptions extraordinaires. Nous voyons que ces recherches-là ont aussi suivi les 

pistes traditionnelles (littéraire, historique, et culturelle) que nous avons montrées. 

 

- De la part de la sémiotique 

   D’un point de vue théorique, par rapport au corpus chinois, les éléments inapplicables 

dans les modèles narratifs de Greimas viennent pour une bonne part du caractère « abstrait 

et décharné » de sa construction théorique, dominée par une pensée spéculative et 

logocentrique, et par un langage dénu de sensibilité. Dans le contexte général du 

structuralisme où ces modèles ont pris leur naissance, ce caractère « abstrait et décharné » 

de la théorie greimassienne est légitime et nécessaire pour garantir la cohérence des 

                                                                                                                                                                     
2005. ; Wu Dong吳冬, « Sou shen ji » mingci dongyici yanjiu《搜神記》名詞同義詞研究(Recherches sur les noms 
synonymes dans le Sou shen ji), Changchun長春, Changchun ligong daxue長春理工大學, 2006. ; Qiu Jinhu邱金虎, 
« Sou shen ji » mingci yanjiu《搜神記》名詞研究(Recherches sur les noms dans le Sou shen ji), Yangzhou揚州, 
Yangzhou daxue揚州大學, 2007. ; Wen Zhenxin溫振興, « Sou shen ji » lianci yanjiu《搜神記》連詞研究(Recherches 
sur les conjonctions dans le Sou shen ji), Taiyuan太原, Shanxidaxue山西大學, 2003. ; Lin Hua林樺, « Sou shen ji » 
fuci yanjiu《搜神記》副詞研究(Recherches sur les adverbes dans le Sou shen ji), Wulumuqi烏魯木齊, Xinjiang shifan 
daxue新疆師範大學, 2007. ; Qing Sanwei卿三偉, « Sou shen ji » xuci yanjiu《搜神記》虛詞研究(Recherches sur les 
mots vides dans le Sou shen ji), Chengdu成都, Sichuan shifan daxue四川師範大學, 2010. ; Miao Taiqin苗太琴, 
« Sou shen ji » rencheng daiji yanjiu《搜神記》人稱代詞研究 (Recherches sur les pronoms personnels dans le Sou 
shen ji), Changchun長春, Dongbei shifan daxue東北師範大學, 2006. ; Xie Zhengwei謝政偉, « Sou shen ji » jufa 
yanjiu 《搜神記》句法研究 ( Recherches sur la syntaxe dans le Sou shen ji), Hefei合肥, Anhui daxue安徽大學, 2007. 
   Nous citons encore quelques articles à ce propos : Wen Jing溫靜, « Sou shen ji de yiwenju »《搜神記》的疑問句 
(Les phrases interrogatives dans le Sou shen ji), Sichuan zhiye jishu xueyuan xuebao四川職業技術學院學報 (Journal 
of Sichuan Vocational and Technical College), N°4, 2006. ; Wang Jun王軍, « Sou shen ji “you” zi ju de yuyi fenxi » 
《搜神記》“有”字句的語義分析 (Analyse sémantique des phrases avec le caractère chinois “you”), Tonghua shifan 
xueyuan xuebao 通化師範學院學報 (Journal de la recherche de l’Ecole Normale Supérieure de Tonghua), N°11, 
2008, pp. 66-68.  
11 Robert Ford Campany, Strange Writing : Anomaly Accounts in Early Medieval China, New York, State University of 
New York Presse, 1996. 
12 K.J. DEWOSKIN, « The Sou-Shen-Chi and the Chih-Kuai Tradition. A Biliographic and Generic Study », PHD 
dissert., New York, Clumbia University, 1974. 
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fondements et des principes d’une élaboration scientifique et structurale. Pourtant, on ne 

peut absoluement pas ignorer que depuis la période du structuralisme, la sémiotique 

greimassienne a beaucoup évolué vers diverses orientations, et que Greimas lui-même, 

ainsi que les autres chercheurs dans l’Ecole de sémiotique de Paris ont apporté à une 

sémiotique « objectale » des enrichissements plus « sensibles ». L’un des nouveaux apports 

les plus importants est que « la sémiotique contemporaine a innové en intégrant à la 

problématique du sens les questions du corps sensible et de la sensorialité, des situations et 

des pratiques concrètes, du « vécu » tel qu’en lui-même, naguère rejeté hors du champ de 

pertinence de la discipline »13. Cette importance accordée à la recherche au niveau du 

« senti » et du « vécu », nous pouvons la voir avant tout dans les œuvres de Greimas qui se 

pose très tôt des questions sur « ce qui relie signification sensible et description 

structurale »14, et il a réfléchi, déjà dans l’une de ses premières œuvres sémiotiques Du sens, 

publiée en 1970, à la question de savoir comment établir au sein de la sémiotique « un 

champ de significations dont l’appréhension scientifique paraît encore impossible et qu’on 

invoque souvent comme le niveau du vécu et du senti, du quotidien et de l’humain pour 

l’opposer au caractère abstrait et décharné de la sémiotique »15.  

D’ailleurs, dans la théorie sémiotique de Greimas, la théorie des modalités occupe une 

place particulière et représente elle aussi sa réflexion sur les perpectives psychologiques du 

sujet dans la sémiotique. Dans un entretien avec Hans-George Ruprecht, réalisé en 1983, 

Greimas a mis en lumière le rôle important de la théorie des modalités :  

 

« Alors, du même coup, on est entré dans une phase nouvelle parce qu’à côté 

de la syntaxe on a introduit la théorie des modalités. En même temps on s’est 

aperçu que les modalités jouaient partout et que finalement la syntaxe qu’on est 

arrivé à construire est une syntaxe modale. [...] la sémiotique narrative a démarré à 

un moment où l’épistémé était a-psychologique, voir anti-psychologique. [...] Il en 

est résulté que, dans les textes que nous avons analysés, on excluait tout ce qui 

                                                        
13 Denis BERTRAND,  «Structure et sensibilité», ACTES SÉMIOTIQUES [En ligne], N° 112, 2009. Disponible sur : 
<http://epublications.unilim.fr/revues/as/2880> . 
14 Ibid. 
15 A.J.Greimas, Du sens, Paris, Seuil, 1970, p.100. 
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était d’ordre passionnel : sensibilié, sentiment, etc. Il y avait là une lacune. On a 

donc opéré une sorte de retour. Pourquoi ce retour a-t-il été possible ? Parce qu’il 

y avait l’instrument, la syntaxe modale »16.  

 

De ce passage nous voyons clairement que Greimas est dès le début conscient de la 

privation de l’aspect sensible de sa sémiotique narrative, qui ne tarde pas à faire un retour 

vers la sensibilité, et au niveau opérationnel, justement à partir de la problématique des 

modalités, autour de laquelle se développe aussi celle de la passion, puisqu’ « on s’est 

aperçu que si l’on avait à décrire telle ou telle passion, que se soit l’avarice ou la colère [...] 

que ces passions étaient descriptibles, étaient susceptibles d’être décrites en termes de 

structure modale [...] une nouvelle sémiotique des passions s’est ajoutée »17, d’où l’œuvre 

ultime de Greimas publié en 1991, avec son collaborateur Jaques Fontanille : La sémiotique 

des passions – des états des choses aux états des âmes.  

A propos de la recherche au niveau du « senti » et du « perçu », nous avons un autre 

ouvrage incontournable, marquant le parcours théorique de Greimas, De l’imperfection, par 

lequel l’auteur est souvent rapproché de la phénoménologie. Dans ce livre Greimas 

s’efforce de décrire, d’interpréter la « perception », grande problématique de la 

phénoménologie, comme une interaction entre le sujet et l’objet dans un univers sensible. 

Inversement, il n’est pas tout à fait faux de dire que l’auteur a ré-examiné dans cet ouvrage, 

d’une perspective phénoménologique, la relation entre le sujet et l’objet. Pourtant, selon 

Nijolé Kersyté, cette relation sujet-objet décrite dans L’imperfection n’est pas tellement 

renouvelée ou innovée par rapport à celle déjà décrite dans sa grammaire narrative, et la 

description de Greimas n’est pas vraiment phénomélonogique, puisqu’elle reste encore 

dans le cadre de sa théorie sémiotique qui se caractérise par le logo-centrisme :  

 

« En commentant divers fragments littéraires, Greimas présente aussi, de 

temps à autre, une définition de la saisie esthésique (apparemment assimilée à la 

                                                        
16 Hans-Georges Puprecht, « Ouvertures métasémiotiques, entretien avec Algirdas Julien Greimas », RSSI, Vol.4, N°1, 
Mars 1984, pp. 9-11. 
17 Ibid. 
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perception en général). Il la définit comme une visée de conjonction totale ou 

comme un vouloir de fusion absolue. S’il y a vouloir de la conjonction, il y a donc 

volonté. Au fil de l’analyse, ce vouloir se précise comme volonté de subordination, 

d’absorption, et les moments d’esthésie se mettent progressivement à ressembler 

de plus en plus à une lutte implicite entre le sujet et l’objet, à un affrontement 

entre deux pouvoirs, où l’un vise à l’emporter sur l’autre »18.  

 

Nous voyons que même si le sujet et l’objet sont devenus des êtres sensibles et 

corporels, la relation entre le sujet et l’objet reste « définie en termes de conjonction », 

puisque dans l’acte de « percevoir », le sujet étant la personne percevant, l’objet l’œuvre 

artistique perçue, l’appréciation esthétique est interprétée par Greimas comme une 

conjonction totale ( ou bien une fusion ) entre le sujet et l’objet, un envahissement et une 

absorption du premier par le second, autant dire que la « disparition » du sujet.  

    Contrairement à la « conjonction » ou la « fusion » entre le sujet et l’objet, Eric 

Landowski a proposé un nouveau type de relation dite « union », et sa description de cette 

« union » est teintée d’une couleur phénoménologique :  

 

« On peut cependant imaginer aussi un schéma tout différent, bien que 

logiquement complémentaire, où les états d’âme des protagonistes, et aussi, nous 

faut-il ajouter, leurs états somatiques, ne dépendraient plus en tout et pour tout des 

seules régulations syntaxiques de leurs états de jonction avec les objets, mais où 

les variations concernant ce qu’ils éprouvent « corps et âme » au fil du temps 

résulteraient, au moins en partie, directement de rapports de co-présence mutuelle, 

face à face ou corps à corps, non seulement de sujet à sujet, mais aussi entre sujets 

et objets, à conditions toutefois de redéfiir le statut de ce que recouvrent ces 

dénominations.  

[...] La problématique de l’union est tout autre en ce qu’elle se concentre non 

pas sur les états jonctifs successifs mais sur ce qui ce passe entre les actants, ou 
                                                        
18 Nijolé Kersyté,  «La sémiotique d’A. J. Greimas entre logocentrisme et pensée phénoménologique», ACTES 
SÉMIOTIQUES [En ligne], N°112, 2009. Disponible sur : <http://epublications.unilim.fr/revues/as/2870> 
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mieux, sur ce qui passe, esthétiquement et à chaque instant, de l’un à l’autre quel 

que soit leur état de jonction momentané. Car, disjoints ou conjoints, les actants 

interagissent entre eux du seul fait de leur co-présence, qu’elle soit immédiate ou 

plus ou moins à distance, dès le moment où l’un au moins d’entre eux est à même 

de sentir esthétiquement l’autre, d’éprouver en lui-même la manière d’être au 

monde de l’autre »19.  

 

Si on jette un coup d’oeil sur les courants actuels de la sémiotique française, 

c’est-à-dire, ceux qui sont directement issus de la diversité de l’héritage greimassien, 

nous pouvons remarquer qu’il y a une résurrection du « sujet », de ses pratiques, de 

ses corps, et de ses sensations, et que la sémiotique entretient un lien de plus en plus 

étroit avec les autres disciplines : la phénoménologie, la psychologie, la littérature, la 

sociologie, etc. Cette résurrection du « sujet » et de son corps se trouve donc dans les 

analyses sémiotiques, avec un tel ou tel renouvellement méthodologique, 

principalement sur : 

1) Les passions, les « états d’âme » du sujet, dont les représentants sont A. 

J.Greimas, Jacques Fontanilles (Sémiotique des passions, 1991), Anne 

Hénault (Le pouvoir comme passion, 1994),  Eric landowski (Passions sans 

nom, 2004), Claude Zilberberg (Eléments de grammaire tensive, 2006, Des 

formes de vie aux valeurs, 2011).  

2 )  Le rôle important joué par le corps du sujet en tant qu’existence sémiotique. 

Le chercheur le plus important à ce sujet est Jacques Fontanille (Soma et séma, 

2004, Corps et sens, 2011). 

3)   Les pratiques et les interactions des sujets dans la société. Le chercheur 

incontournable dans ce domaine est Eric Landowski (La société réfléchie. Essai de 

socio-sémiotique, 1989, Présences de L’Autre. Essai de socio-sémiotique II, 1997, 

Les interactions risquées, 2005). Jacques Fontanille et Ivan Darrault-Harris ont 

aussi fait leurs contributions dans ce domaine (Les âges de la vie. Sémiotique de la 

culture et du temps, 2008). 

                                                        
19 Eric Landowski, Passions sans nom, op.cit., pp.62-63. 
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4)   La perception esthétique du sujet. Deux chercheurs ont eu une influence 

importante dans ce domaine : Jean Petitot, avec son œuvre Morphologie et 

esthétique, publiée en 2004, et Herman Parret, avec son œuvre Epiphanies de la 

présence. Essais sémio-esthétiques, publiée en 2006. 

5)   La psychologie et les comportements du sujet. Ivan Darrault-Harris est un 

chercheur remarquable dans ce domaine, apportant dans la sémiotique des acquis 

psychologiques et se concentrant avant tout sur les modes de comportements des 

adolescents (Pour une psychiatre de l’ellipse. Les aventures du sujet en création, 

2010). Il a aussi publié une série d’articles à ce sujet20. 

  Notre recherche actuelle essaie ainsi de faire une contribution toute modeste à 

cette reviviscence du « sujet » dans le contexte de la sémiotique greimassienne, en 

nous efforçant de construire un modèle « inter-subjectif » dans le cadre d’une œuvre 

de la littérature merveilleuse de la Chine ancienne, un modèle qui décrit les relations 

inter-actionnelles entre deux sujets : les êtres dits « surnaturels » et les êtres humains.  

 

Plan de la thèse  

    

La thèse se divise en trois parties. 

   La première partie contenant deux chapitres vise à mettre en lumière les trois 

influences principales qu’a reçu le Sou shen ji, et à faire une présentation de l’œuvre. 

Dans le premier chapitre, nous pouvons voir le lien étroit entre l’œuvre et les mythes 

anciens, les traces dans l’œuvre laissées par la sorcellerie (par exemple, le culte de la 

couleur rouge, l’emploi des animaux, l’emploi des plantes), ainsi que les emprises sur 

l’œuvre qu’exercent la théorie des cinq éléments et la théorie du yin et du yang. Nous 

essayons, à travers les analyses des éléments culturels et historiques de ces trois 

influences sur l’œuvre, de mieux comprendre les caractéristiques et les valeurs de celle-ci. 

Lors de l’analyse des ces trois influences, nous avons aussi fait un petit résumé de 
                                                        
20 Cf : Ivan Darrault-Harris, « La sémiotique du comportement », in Anne Hénault ( éd. ), Quaestion de sémiotique, 
Paris, PUF, 2002, pp. 389-425, et aussi, « Vers un modèle des comportements et des discours adolescents », Figures de 
la psychanalyse, N°9, 2004, pp. 127-136. 
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l’évolution de la sorcellerie et de la théorie des cinq éléments.  

Dans le deuxième chapitre, nous essayerons d’abord de dérouler le tableau 

historique et social de l’époque des Jin où vivait Gan Bao, en dépeignant les moeurs, les 

courants de pensée, les vicissitudes de la société, etc, tout en constituant un ensemble de 

conditions où a pris sa naissance l’œuvre du Sou shen ji, et puis nous ferons une 

présentation de l’œuvre elle -même, y compris la vie de l’auteur, la motivation et les 

objectifs de sa composition. 

 La deuxième partie vise à effectuer une analyse discursive autour de la conception 

chinoise du shen, qui est aussi le terme crucial dans le titre de l’œuvre du Sou shen ji. 

Face à une œuvre ayant pour objet de « chercher des esprits », de recueillir toutes les 

anecdotes d’ordre étrange ou surnaturel, nous estimons qu’il est indispensable d’avoir 

une connaissance non superficielle de ce qu’entend exactement l’auteur par ce terme 

« shen », qui, dans le Sou shen ji, se dote d’une connotation très riche et englobe 

plusieurs types de puissances mystérieuses. Loin de se limiter aux dieux célestes, les 

« sujets » divins rassemblés comme matières pour la recherche du « shen » sont multiples, 

désignant tout ce qui est divin, fantastique, ou surnaturel.  

Pour l’univers des puissances surnaturelles dans le Sou shen ji, nous avons distingué 

quatre catégories : les dieux dotés d’une fonction ( shen神), les immortels ( xian仙) , les 

revenants ( gui 鬼) et les yaoguai妖怪. Dans cette partie, nous allons faire des analyses 

discursives à partir de ces quatre catégories. L’approche sémiotique détermine la nature 

de notre recherche qui ne cherche pas à donner une définition précise et déterminée du 

terme shen, mais à établir un champ sémantique, à partir des traits sémantiques de ces 

quatre catégories auxquelles le shen se rapporte. Du point de vue de l’analyse discursive, 

nous tacherons à établir un schéma figuratif où le concept du shen s’impose comme la 

configuration, et les quatre catégories comme des parcours figuratifs, puisque chaque 

catégorie correspond à un aspect particulier de la configuration du shen. Vers la fin de 

l’analyse discursive, nous établirons le schéma figuratif avec un tableau sémémique. Il est 

aussi à noter que notre analyse discursive n’exclut pas l’analyse des éléments historiques 

et culturels, puisque les figures et les parcours figuratifs, considérés du point de vue 

linguistique comme des entités sémantiques dans un texte, possèdent nécessairement en 
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même temps l’aspect synchronique et l’aspect diachronique. Pour mieux exploiter 

l’univers sémantique de l’œuvre, au lieu d’une analyse purement synchronique et 

structurelle, il nous faut aussi nous appuyer sur des analyses d’ordre historique et 

culturel.  

La deuxième partie contient sept chapitres. Le chapitre 3 vise à faire un préliminaire 

théorique, en expliquant une série de concepts de base pour l’analyse discursive et 

sémantique : la figure, le parcours figuratif, la configuration discursive, rôle thématique, 

le sème, l’isotopie.  

Dans les chapitres 4, 5, 6, 7, nous allons faire des analyses discursives et culturelles 

des textes choisis à partir, respectivement, des quatre catégories du shen. Le chapitre 4 est 

consacré à la catégorie des dieux dotés d’une fonction, qui apparaissent souvent sous une 

image collective et d’ordre socio-culturel. Dotés de puissances extraordinaires, ils sont 

bienveillants envers l’homme et favorables à leur vie actuelle, et en même temps, 

conformes à la moralité qui règne dans le monde humain. Quant à la relation entre les 

dieux et les hommes, nous nous concentrons surtout sur deux thèmes : récompense et 

mariage.  

Le chapitre 5 consiste à décrire la catégorie des immortels. D’inspiration taoïste, 

influencée par la théorie des cinq éléments et celle du yin et du yang, se rapportant à la 

quête humaine de la longévité, l’idée de l’immortel est une invention proprement 

chinoise pour trompher de la condition fatale des êtres humains. Ils sont souvent associés 

à une vie naturelle, individuelle, et retirée du monde actuel. Dans ce chapitre notre 

analyse portera aussi sur un groupe particulier des gens ayant un lien étroit avec les 

immortels : les magiciens taoïstes appelés fangshi方士.  

Le chapitre 6 est consacré à la catégorie des revenants. Pour concrétiser l’image des 

revenants pour les Chinois, nous avons analysé quatre textes, chacun correspondant à un 

thème particulier. A la fin de ces analyses, nous savons que contrairement aux dieux, qui 

sont autant de « fonctions », de « postes » que des personnes indépendantes, les 

revenants dans le Sou shen ji apparaissent toujours sous une image individuelle, 

bienveillants ou malfaisants, ils ne suivent que leur propre volonté : pour ces êtres qui 

errent entre le ciel et la terre, tantôt maléfiques tantôt bienfaisants, tantôt capables 
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d’accorder des faveurs tantôts impatients de les demander, c’est le vouloir-faire qui 

l’emporte sur le devoir-faire.  

Dans le chapitre 7, nous aborderons la catégorie la plus compliquée yaoguai 妖怪, 

qui contient à son tour trois sous-catégories : yao妖, jing 精, guai怪, qui correspendent 

respectivement à des phénomènes et des êtres extraordinaires différents. Nous entendons 

par le terme yao une suite de phénomènes étranges et d’évènements dramatiques décrits 

dans les chapitres 6,7,8,9 du Sou shen ji, ceux-ci souvent interprétés comme des présages 

funestes par les devins selon la théorie des cinq éléments et celle de la divination dans le 

Yijing. L’image du guai est dépeinte dans les chapitres 12,13 du Sou shen ji avec un défilé 

singulier de démons, de métamorphoses, d’animaux insolites, de lieux enchantés ( monts, 

grottes, murailles, lacs, étangs, sources, puits, etc). Et le jing, c’est-à-dire, des esprits 

animaux ou végétaux, ou ceux qui parasitent dans d’autres objets, sont découverts dans 

les chapitres 17 et 18 de l’œuvre. Ces trois sous-catégories nous offrent des perspectives 

plus larges pour observer la conception chinoise du yaoguai, qui est à la fois familière et 

confuse pour nous. Nous essayerons donc dans ce chapitre d’en dessiner une image plus 

claire. 

Dans le chapitre 8 nous aborderons encore deux conceptions incontournables pour la 

compréhension du shen : le Ciel et la Vertu. Si nous disons que les deux conceptions ont 

entretenu un lien étroit avec le shen, c’est parce qu’en Chine le Ciel se trouve au 

carrefour de la religion, de l’éthique, et de la politique, et les Chinois ont tendance à 

diviniser les gens vertueux. Dans ce même chapitre nous jeterons un coup d’oeil sur 

l’évolution, ou la transformation silencieuse de la conception du Ciel pour comprendre 

pourquoi celui-ci a joué un rôle analogue à celui de Dieu en Occident. Puis nous nous 

concentrerons sur la vertu de la piété filiale ( xiao孝) , et sur sa divinisation dans le Sou 

shen ji. Nous discuterons encore de la divinisation des fonctionnaires vertueux à la fin de 

ce chapitre. 

   Le chapitre 9 est consacré à la conclusion de la deuxiéme partie. 

   Dans la troisème partie nous nous efforcerons surtout de nous rendre compte des 

caractéristiques narratives dans le Sou shen ji, et de construire un modèle narratif 

conforme aux récits fantastiques du Sou shen ji. Dans le chapitre 10 nous discuterons de 
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la tradition de la « narration historique » en Chine, en remontant à la source dans les 

livres historiques où émerge la conception chinoise de la « narration », et en décrivant 

l’évolution de la narration historique à la narration fictive. Nous mettrons également en 

lumière les traces laissées dans le Sou shen ji par la narration historique. 

 Dans le chapitre 11 nous proposons de faire une brève présentation de la théorie 

narrative de Greimas, en mettant au centre les deux modèles narratifs les plus connus : le 

schéma narratif canonique et le modèle actantiel. C’est au miroir de la théorie narrative et 

de ces deux modèles que nous allons construire le nouveau modèle applicaple au Sou 

shen ji.  

Le chapitre 12 est consacré à la construction finale du modèle. 
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Partie I  Présentation de l’œuvre 

 

    

A partir des royaumes combattants, l’évolution du genre zhiguai 志怪 (relater 

l’étrange) a vécu une très longue période historique, et le rôle particulier qu’a joué le Sou 

shen ji et ses particularités ne se manifestent que quand l’œuvre est mise en observation 

dans le contexte historique. Sans la connaissance des origines d’où l’œuvre est venue et 

des influences qu’elle a reçues, nous courrons le risque d’obscurcir les analyses sur cette 

œuvre. Donc il nous paraît nécessaire, avant de présenter l’œuvre-même, de mettre en 

lumière les pensées, les doctrines, ainsi que les éléments historiques et culturels qui ont 

laissé des empreintes dans l’œuvre.  

Nous nous rappelons encore ces trois facteurs considérés par Taine comme 

déterminants pour une œuvre d’art, la « race », le « lieu », et le « moment ». Ce point de 

vue exprime bien que toutes les œuvres humaines, en particulier les œuvres artistiques ou 

littéraires sont dépendantes des conditions sociales et historiques propres à un peuple 

donné. De ce fait, nous pouvons dire que les œuvres littéraires peuvent être prises comme 

le témoin de la société, de l’histoire et de la civilisation, et en retour, celles-ci laissent 

aussi une influence profonde sur la composition littéraire. Dans cette perspective, nous 

trouvons qu’il convient de situer le Sou shen ji dans son contexte social et culturel. Le 

passé en revue de l’environnement socio-culturel où l’auteur a vécu et créé l’œuvre nous 

permettra de mieux comprendre ses visions et les caractéristiques de sa composition. 

   Dans cette partie, nous chercherons d’abord à éclairer les trois influences principales 

sur le Sou shen ji, et puis nous tenterons de dérouler le tableau historique et social de 

l’époque des Jin où vivait Gan Bao, en dépeignant les moeurs, les courants de pensée, les 

vicissitudes de la société, et les péripéties politiques, tout cela constituant un ensemble de 

conditions favorables au progrès et à l’épanouissement des xiaoshuo du genre zhiguai 志

怪小說, laissant des empreintes profondes dans l’œuvre du Sou shen ji, enfin nous allons 

faire une présentation de l’œuvre-même, y compris la vie de l’auteur, la motivation et le 
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but de sa composition, les emprunts dans les œuvres précédentes, les différentes versions 

et leurs distributions. 
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Chapitre 1 Les influences sur le genre zhiguai et sur l’œuvre du Sou 

shen ji 

    

Le terme zhiguai est venu du chapitre très connu dans le Zhuangzi莊子, xiaoyao you

逍遥游, on y lit :  

 

« 齊協者，志怪者也。協之言曰：鵬之徙于南冥也，水擊三千里，摶扶搖

而上者九萬里，去以六月息者也 »21. 

( Qi Xie, est un homme qui enregistre tout ce qui est étrange. Il a dit une fois, 

que quand le Peng se déplaçait vers la mer du sud, il battait des ailes sur l’eau et 

agitait trois mille li  d’ondes, en chevauchant le tourbillon il s’envolait au ciel à la 

hauteur de quatre-vingt dix mille li . Il quittait la mer du nord à l’aide du grand 

vent au mois de Juin ).  

 

Evidemment ce terme zhiguai ici est loin d’être un genre des xiaoshuo anciens 

chinois, mais la postérité a intitulé les livres qui relatent l’histoire des esprits, des 

fantômes, et des événements insolites « zhiguai », suivant l’emploi de Zhuang Zi. 

Employé de plus en plus fréquemment et vastement comme l’intitulé de ces livres des 

« récits fantastiques », ce terme zhiguai se voit consacrer spécifiquement à ce genre 

englobant tous les livres du même ordre. Duan Chengshi 段成式（804-863）sous la 

dynastie des Tang l’a pour la première fois, dans le Youyang zazhu酉陽雜著

( Miscellanées de Youyang ), utilisé comme un terme générique pour désigner ce genre. 

Et puis, Hu Yinglin, dans le Shaoshi shanfang bicong少室山房筆叢 ( Notes de la 

garçonnière dans la maison de la montagne Shaoshi ) a classifié les xiaoshuo en six 

catégories, et la catégorie zhiguai se trouve en premier. De là ce terme est vastement 

accepté comme le genre dans la littérature ancienne chinoise que nous connaissons 

aujourd’hui.  
                                                        
21 Zhuangzi yizhu莊子譯注( Traduction et commentaire du Zhuangzi ), Yang Liuqiao杨柳桥, Shanghai上海, 
Shanghai guji chubanshe 上海古籍出版社, 2006, p.1. 
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  Du point de vue de contenu, il est très aisé de remarquer que l’idée de l’étrangeté se 

traduit surtout par les anecdotes d’un ensemble de puissances dites « surnaturelles », plus 

concrètement, celles des dieux, des immortels, des revenants, des génies, etc, d’où la 

forte couleur mythique, religieuse ou para-religieuse, et de temps en temps, superstitieuse 

dans les œuvres de ce genre. Il n’est pas sans intérêt de signaler qu’avant la formation 

définitive des zhiguai xiaoshuo志怪小說 comme un genre littéraire jouissant d’un statut 

indépendant et distinctif, il existe déjà une abondance de mythes, de légendes et d’ 

historiettes transmis à l’oral ou enregistré dans les livres historiques, constituant ainsi une 

sorte de source des zhiguai xiaoshuo et fournissant la plupart des matières premières de 

ceux-ci. Dans le chapitre présent, nous allons éclaircir les trois influences principales,  

par lesquelles s’achèvera la formation finale du genre zhiguai, et qui ont exercé emprise 

profonde sur le Sou shen ji. Nous espérons, à travers les analyses des éléments littéraires 

et culturels repérés dans ces trois influences, observer de plus près et mieux comprendre 

les contenus, les traits, et les valeurs de l’œuvre. 

 

1.1 Des mythes et des légendes 

   

Il est admis sans aucune controverse que les mythes anciens ont eu un lien étroit avec 

la croyance primitive. A l’époque reculée, les peuples sans connaissance ni raison qui 

logent dans les grottes et errent sur les terres sauvages, sont effrayés devant la nature dont 

les transformations mystérieuses et les puissances sont terrifiantes pour l’homme. Les 

peuples dans les premières sociétés sont alors convaincus qu’il existe un ou plusieurs 

dieux arbitraires et tout-puissants. Ils imaginent leurs vies et actions, d’où, tous les 

rumeurs susceptibles d’expliquer les phénomènes incompréhensibles. Tout ce qui est 

expliqué de cette manière relève du système mythique. Selon Marx, les mythes 

s’imposent comme la nature et la société elles-mêmes transformées d’une manière en 

même temps artistique et inconsciente, avec l’imagination d’un peuple primitif. Ce point 

de vue surtout sociologique ne nous empêche pas d’admettre que les mythes sont 

capables de refléter tous les aspects de l’état de vie et de pensée d’un peuple primitif. Et 
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ce sont avant tout l’essai de mieux connaître la nature et le voeu de la conquérir qui sont 

le plus souvent le contenu des mythes. Prenons comme exemple les mythes chinois, nous 

y trouvons une manifestation très vivante de chaque pas de l’évolution de la civilisation 

humaine, de l’origine des espèces, de la naissance des nations, des combats entre les 

tribus, du système de mariage, etc.  

Il existe surtout une abondance de mythes traduisant la forte volonté des êtres 

humains de dompter les puissances naturelles. D’une manière très délicate, les Chinois 

anciens ont créé l’univers des dieux et des héros divinisés par rapport à l’environnement 

naturel et social où ils vivaient, et dans leurs descriptions des caractères de ces dieux, des 

hauts faits de ces héros, et des relations entre les dieux et les hommes, sont exprimés 

leurs sentiments, leurs voeux et leur compréhension du monde extérieur. Rémi Mathieu 

l’a aussi très bien montré dans l’introduction de son œuvre Anthologie des mythes et 

légendes de la Chine ancienne :  

 

« Une culture, c’est une organisation sociale, un outillage et un ensemble de 

récits sacralisés qui rendent le monde compréhensible et peut-être acceptable. 

C’est une des fonctions du mythe qui ne vise pas tant à reproduire les structures de 

la société qu’à les faire passer pour naturelles, pour incontournables, parce 

qu’idéales. Ces discours sur l’origine des espèces, les croyances religieuses et les 

rites culturels afférents s’étayent mutuellement ;Tous constituent des manières 

complémentaires de penser le monde et de le vivre »22. 

   

Néanmoins, malgré la richesse des mythes et des légendes chinois, l’élaboration d’un 

corpus mythologique homogène et complet paraît être très difficile pour les Chinois 

anciens. Les mythes et légendes ne sont pas toujours systématisés dans un ouvrage qui 

leur soit spécialement conscré comme c’est le cas pour les mythes grecs. A propos de ce 

caractère disparate et désordonné de la mythologie chinoise, Lu Xun nous a donné des 

explications pertinentes :  

                                                        
22 Anthologie des mythes et légendes de la Chine ancienne, textes choisis, présentés, traduits et indexés par Rémi 
Mathieu, Paris, Gallimard, collection « Connaissance de l’Orient »,1989, p. 9. 



 

 32

 

« On peut avancer deux raisons pour lesquelles la mythologie chinoise n’est 

restée représentée qu’à l’état fragmentaire. La première pourrait résider dans le 

fait que le peuple chinois, primitivement installé sur le cours moyen du fleuve 

Jaune, toute son existence n’étant que labeur, il se serait détourné de la pensée 

abstraite pour se consacrer entièrement aux exigences de la réalité, et aurait été 

d’autant moins capable de rassembler toutes les vieilles légendes pour en faire une 

œuvre maîtresse. La seconde raison résiderait dans l’apparition du confucianisme 

et de son enseignement : régler sa conduite et cultiver sa personne ; mettre en 

ordre sa famille ; régler le gouvernement de l’Etat, faire régner sous le ciel 

l’harmonie et la paix. Confucius ne voulait pas que l’on fit référence au surnaturel 

et aux récits extravagants venus de la haute antiquité »23.  

 

En raison de ces conditions naturelles et idéologiques, de nos jours nous ne pouvons 

trouver ces derniers qu’éparpillés dans des livres anciens de provenances fort diverses. 

Nous avons des chroniques historiques comme le Zuozhuan左傳, le Guoyu國語 qui 

abondent en récits fantastiques et en exploits légendaires militaires, des ouvrages d’ordre 

« encyclopédique » comme le Shanhai jing山海經, le Lüshi chunqiu呂氏春秋 et le 

Huainai zi淮南子 considérés à l’époque comme « manuels des sciences et des techniques 

à l’usage des savants et des curieux »24 : Le Shanhai jing nous donne des images 

extravagantes des divinités et des êtres fantastiques peuplant les fleuves et les montagnes, 

auxquelles s’ajoutent des descriptions des peuples étrangers, des coutumes inconnus et 

des contrées lointaines merveilleuses. Le Huainan zi a conservé les versions relativement 

complètes des mythes les plus connus de la Chine ancienne, celui de Nügua女媧 qui 

répare le ciel, celui de Gonggong共工 qui heurte le mont de Buzhou 不周山, celui de 

Yi 羿 qui décoche ses flèches sur les neuf soleils, et celui de Chang’e 嫦娥 qui s’envole 

vers la lune. Le Huainan zi a aussi reconstitué les fragments des mythes dispersés dans 

les documents antérieurs pour créer de nouveaux mythes qui peuvent se regrouper sous 

                                                        
23 Lu Xun, Brève histoire du roman chinois, traduit du chinois par Charles Bisotto, Paris, Gallimard, collection 
« Connaissance de l’Orient », 1993, p.34. 
24 Rémi Mathieu, Anthologie des mythes et légendes de la Chine ancienne, op.cit., p. 13. 
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quatre sujets principaux :  

1) La création du monde ( la création du soleil, de la lune, des astres et de 

l’homme, etc ).  

2) Les exploits des héros ( Yi羿 élimine les calamités, Yu le Grand大禹

aménage les eaux, Kuafu 誇父 poursuit le soleil, etc ). 

3) L’invention des sages ( Cangjie倉頡 invente les caractères, Fuxi伏羲

invente la divination, Shennong神農 enseigne les techniques agricoles et 

goûte les cent plantes, etc). 

4) La formation des plantes et des animaux fantastiques.  

De plus, nous avons encore des œuvres philosophiques et littéraires comme le Shijing

詩經, le Chuci楚辭, le Zhuangzi莊子, le Laozi老子, etc., qui font références à ces 

mythes, les transforment et les reconstruisent au service de leurs propres argumentations, 

ou bien les replacent dans le cadre réservé à la littérature avec leurs plumes poétiques, 

donc nous y retrouvons des mythes sous d’autres aspects encore plus variés et 

enrichissants. 

   En fait, Lu Xun a bien montré le lien étroit entre la mythologie, la religion, l’art, 

et la littérature :  

 

« A partir de ce qui est raconté sur les divinités, sur leurs occupations, on en 

vient à croire en elles, à les respecter et à les craindre ; en conséquence, on 

compose des hymnes pour louer leur puissance et leur clairvoyance ; sur les autels 

et dans les temples, on célèbre leur culte. Ainsi, à mesure que s’écoule le temps, 

s’enrichit le legs culturel. Non seulement les mythes antiques constituent les 

germes des religions et ceux d’où procèdent les arts, mais encore ils sont 

véritablement aux sources de la littérature »25.  

 

Il nous donc paraît tout naturel de voir un rapport d’héritage entre les mythes et les 

zhiguai xiaoshuo 志怪小说, et que ceux-là ont constitué comme des matières les plus 

anciennes et nobles pour ceux-ci. En fait, Greimas a dit dans son œuvre Des dieux et des 

                                                        
25 Charles Bisottos (trad.), Brève histoire du roman chinois, op.cit., p. 27. 
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hommes :  

 

« Les contes merveilleux peuvent être considérés comme une de ces formes de 

la conservation des mythes »26.  

 

Nous pouvons voir beaucoup de traces laissées par les mythes dans les récits 

merveilleux du Sou shen ji. Tout d’abord, dans les histoires relatant des échanges entre 

les hommes et les dieux, nous voyons de nouveau cette vénération à l’égard de ces 

puissances mystérieuses dans la nature – il faut noter que la plupart des dieux sont reliés 

aux éléments naturels – il s’agit des dieux qui résident dans la rivière, dans un lac, dans 

une montagne, etc. Il est raisonnable de supposer que ces éléments naturels sont déifiés 

par les hommes surtout parce que ceux-ci sont tellement indépendants de ceux-là, et de 

leurs conditions incontrôlables et imprévenables.  

Et puis, des mythes au sujet des êtres fantastiques, des animaux et des plantes insolites, 

et des lieux magiques dans les œuvres anciennes comme le Shanhai jing et le Huainai zi, 

ont installé le rôle indispensable de la « géographie merveilleuse » dans les zhiguai 

xiaoshuo, bien sûr, aussi dans le Sou shen ji.  

Finalement, les histoires de « métamorphose » dans le Sou shen ji peuvent aussi 

trouver leurs inspirations dans les mythes anciens : il nous suffit seulement de nous 

rappeler le poisson gigantesque kun 鲲 sous la plume de Zhuang zi, ce poisson qui se 

métamorphosa en un oiseau peng 鹏 ; ou Pan Gu 盤古 qui lors de sa mort transforme 

son corps :  

 

« son souffle devint les cents et les nuées, sa voix les éclats du tonnerre, son oeil 

gauche le soleil, son oeil droit la lune, ses quatre membres et les cinq parties de 

son corps les quatre extrêmes et les cinq montagnes sacrées. Son sang et ses 

humeurs le fleuve Bleu et le fleuve Jaune ; ses nerfs et ses artères, les veines de la 

terre ; ses muscles, la glèbe des champs ; ses cheveux et ses moustaches, les astres 

et les repères sidéraux ; les poils de sa peau, la végétation ; ses dents et ses os, les 

                                                        
26 A.J.Greimas, Des dieux des des hommes, Editions PUF, Paris, 1985, p. 20 
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métaux et les pierres ; ses essences et sa moelle, les perles et les jades ; sa sueur et 

ses écoulements, les pluies et les marais »27 .  

 

Nous pouvons même supposer que déjà dans les mythes anciens les Chinois avait 

établi le concept de « métamorphose ».  

    

1.2 La sorcellerie 

     

Un autre produit de la croyance primitive est la sorcellerie, ce phénomène culturel 

d’ordre mondial inséparable de l’histoire de la civilisation humaine. Née sous l’influence 

d’une manière de penser primitive et irrationnelle, elle vise à avoir prise sur l’apparition, 

l’évolution, et la transformation des choses.  

Dans la civilisation chinoise, la sorcellerie a une très longue histoire. Dans les 

années trente du vingtième siècle, les archéologues ont découvert les traces les plus 

lointaines de la sorcellerie dans la grotte de Shanding dong山頂洞 se trouvant au sommet 

du site archéologique de l’Homme de Pékin北京人遺址 à Zhoukoudian周口店28, datant 

de la fin de l’époque paléolithique. Sur et autour de ces fossiles d’Homo erectus ont été 

répandues des poudres rouges d’hématite, qui, selon les archéologues, étaient considérées 

comme le symbole du sang et permettaient aux morts de revenir à la vie. Alors cette 

action de répandre les poudres rouges sur le corps est sans doute une des formes les plus 

anciennes de la sorcellerie.  

Les archéologues ont aussi déterré lors de leurs travaux de fouille des parures faites 

de petites pièces de pierre et d’os de poisson, toutes teintées en rouge. Ces parures 

n’étaient pas simplement des ornements, mais aussi des talismans et elles pourraient aussi 

expliquer pourquoi la couleur du rouge a toujours joué un rôle très important dans la 

technique taoïste de chasser les mauvais esprits. 

   A l’époque néolithique, au fur et à mesure du développement de l’agriculture et de 

                                                        
27 Rémi Mathieu, Anthologie des mythes et légendes de la Chine ancienne, op.cit., p.29. 
28 un site archéologique composé de plusieurs grottes, célèbre pour avoir livré l'un des premiers fossiles d'Homo 
erectus surnommé l'Homme de Pékin. 
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l’élevage, les activités de la sorcellerie sont devenues de plus en plus populaires et 

variées. Les découvertes archéologiques nous en ont fourni des preuves. Dans le site 

archéologique de la culture de Majiabin馬家浜文化遺址29, on a découvert que les 

morts étaient inhumés à plat ventre, ce qui est rare par rapport à la manière ordinaire 

d’inhumer à dos dans la région du Fleuve de Yangzi揚子江. Selon les chercheurs cette 

forme d’inhumation anormale est aussi dotée d’une fonction magique, car s’allonger sur 

le ventre est un geste de résignation à la mort et inhumer à ventre vise à réprimer les 

âmes révoltées pour qu’elles ne puissent jamais porter atteintes aux vivants.  

Dans les sites de la culture Yangshao仰韶, Majiayao馬家窯, Longshan龍山, Qijia

齊家, Daxi大溪, on a déterré des statuettes en pierre et en poterie de sexe masculin, 

outils pour pratiquer la sorcellerie procréatrice. Et les découvertes des bijoux, des armes, 

des peintures murales et des autres produits concernant la vie des premières sociétés 

pouvaient aussi refléter plus ou moins la pratique de la sorcellerie dans les cultures 

préhistoriques chinoises.  

A la fin de l’époque néolithique, avec la prospérité des activités de sorcellerie et la 

division des métiers de plus en plus spécialisée grâce à l’évolution et la fortune de la 

société, l’apparition de gens chargés de pratiquer la sorcellerie devient non seulement 

possible mais aussi nécessaire, d’où la naissance du métier du « sorcier ». 

 

1.2.1 Le métier du sorcier (wu 巫巫巫巫) en Chine 

 

     Il est évident qu’en Chine la sorcellerie précède le métier de « sorcier ». Nous 

pouvons trouver dans le Han shu漢書 un petit passage décrivant le métier du sorcier dans 

son premier état :  

 

« Lorsque les dieux descendent dans les gens du peuple connus pour leur 

pénétration intellectuelle, leur déférence ainsi que leur acuité tant visuelle 

qu’audidive, on les appelle sorcier ( xi 覡) si ce sont des hommes et sorcières ( wu

                                                        
29 Un site archéologique situé au Province de Jiangsu 
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巫) si ce sont des femmes »30.  

 

A partir de ce passage nous pouvons constater que les premiers sorciers et sorcières 

sont l’intermédiaire entre les dieux et les hommes, le divin et le profane, et ce sont 

seulement eux qui sont qualifiés pour pratiquer des activités sacerdotales, puisqu’ils ont 

« une pénétration intellectuelle, une déférence ainsi qu’une acuité tant visuelle 

qu’audidive ». En fait, en raison de tous ces talents, les premiers sorciers et sorcières, 

c’est-à-dire, ceux-ci qui ont vécu à partir de la fin de l’époque néolithique jusqu’avant 

l’époque des Royaumes Combattants, ont connu une fonction religieuse et culturelle, ils 

ne pratiquaient pas seulement la sorcellerie, mais aussi toutes autres activités concernant 

ce qui est spirituel.  

Ils étaient d’abord des sacrificateurs dans les premières sociétés, chargés de fixer la 

place des dieux et la disposition des autels, et d’offrir de la vaisselle, des animaux, et des 

costumes. Sous la dynastie des Shang et des Zhou, en plus des sorciers et des sorcières , 

sont apparus des gens spécialement chargés d’organiser des cérémonies cultuelles 

d’envergure nationale, ceux que l’on appelle Zong宗, et des gens spécialement chargés 

de faire des prières aux dieux, ceux que l’on appelle Zhu祝. Et sous la dynastie des 

Zhou, le rôle dominant des sorciers a été remplacé par les Zong et Zhu. Selon la 

description du Zhouli 周禮, à l’époque les sorciers et les sorcières ont réduit aux 

servants humbles subordonnés aux fonctionnaires spécialement chargés d’organiser des 

cérémonies cultuelles d’envergure nationale. Mais le fait que les sorciers et les sorcières 

n’ont plus assumé la fonction cultuelle de l’Etat, ne signifie pas qu’ils sont exclus de 

toutes activités du même genre. En fait, les actes sorciers ont tenu un lien étroit avec les 

actes religieux, et les sorciers et les sorcières ont tout le temps participé aux activités 

religieuses et cultuelles, pour les gens du peuple, sinon pour l’Etat. 

Les premiers sorciers et sorcières étaient aussi devins ou augures, ceux qui 

pratiquaient souvent l’horoscopie, l’oniromancie, la scapulomancie, et l’achilléomancie. 

La maîtrise de ces techniques par des premiers sorciers et sorcières explique bien le 

                                                        
30 Han shu漢書, Beijing北京, Zhonghuashuju中華書局, 1973, p. 1189-1190. Ce petit passage est traduit par Jean levi. 
Cf : Jean Levi, Fonctionnaires divins – Politique, despotisme et mystique en Chine ancienne, Paris, Editions du Seuil, 
1989, p.221. 
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rapport d’héritage entre ceux-ci et les fonctionnaires d’Etat, comme les astrologues, les 

devins officiels et les historiographes. Comme a montré Jean Lévi :  

 

« Il est remarquable que, à côté des sorciers (wu), le passage des annales des 

Han mentionne les astrologues (shi), le terme shi, en effet, s’il peut avoir le sens 

d’astrologue ou de devin, désigne aussi le scribe et plus généralement tout 

fonctonnaire »31.  

 

Les trois caractères chinois homophones筮  (la divination), 史  (le scribe ou 

l’histoire) et 士 (le fonctionnaire) mentionnés par Jean Lévi nous font réfléchir sur 

l’origine divinatoire, historique et politique en Chine et le lien entre les trois.  

Dans la Chine antique, l’astronomie est tout au début liée à la divination, en 

observant les mouvements et des changements anormaux des astres, les premiers 

sorciers et sorcières peuvent prévoir ce qui va arriver dans le futur, sur tous les plans : 

calamités naturelles, désordres politiques, mutations sociales, etc. Une autre pratique 

très populaire est la scapulomancie, visant à déchiffrer les fissures d’os ou les 

diagrammes produits de façon aléatoire sur des écailles de tortue.  

Ce genre d’actes divinatoires, tout d’abord entrepris aussi par des sorciers, sont 

enregistrés par des épigraphes gravées sur des carapaces et des os, premières formes 

d’écriture chinoise, c’est la raison pour laquelle les premiers sorciers et sorcières ne se 

sont pas seulement dotés de la fonction divinatoire, mais aussi du rôle de manipulateur 

de l’écriture, détentrice d’une forte charge mystique. Ce sont aussi ces épigraphes ou ces 

inscriptions oraculaires qui constituent les premiers archives officielles chinoises, et à 

l’époque la divination était tellement importante que rien ne pouvait être décidé par 

l’Etat sans elle, et que les actes divinatoires et leur fruits, les inscriptions, sont devenues 

des témoignages les plus directes des affaires nationales et se sont ainsi imposées 

comme le prototype des annales dynastiques, d’où le rapport étroit entre la divination et 

l’histoire, et celui entre les sorciers et leurs successeurs, soit les scribes et les 

historiographes.  
                                                        
31 Jean Levi, Les fonctionnaires divins – Politique, despotisme et mystique en Chine ancienne, Editions du Seuil, 1989, 
p. 222. 
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Du fait que les décisions les plus importantes politiques et militaires ne seront pas 

prises sans une divination prévoyante effectuée par les sorciers, ceux-ci occupent une 

place très particulière dans la vie politique de l’Etat et jouissent d’un haut statut social. 

Sous la dynastie des Shang et Zhou, la vie religieuse et la vie politique étant indistinctes, 

beaucoup de fonctions religieuses et cutuelles sont assumées par des sorciers qui 

deviennent les « fonctionnaires du ciel ». Selon Liji – Quli :  

 

« 天子建天官，先六大：曰大宰、大宗、大史、大祝、大士、大卜 »32 

( Le fils du ciel a attitré les fonctionnaires du ciel, il y’en a six qui sont les 

plus importants : Dazai, Dazong, Dashi, Dazhu, Dashi, Dabu ).  

 

Les six grands fonctionnaires s’occupent tous des affaires religieuses et cultuelles : 

organiser des cérémonies d’envergure nationale, effectuer des prières ou des 

incantations, pratiquer la divination avant la prise d’une grande décision, écrire et 

déclamer le texte pour la bénédiction, etc. Ces sorciers servent aussi d’escorte à 

l’occasion de la sortie ou de la visite du roi sur ces terres. 

   Les premiers sorciers et sorcières jouaient aussi du rôle de médecin. Selon le Shan hai 

jing 山海經, résidaient dans le mont Ling 靈山 les dix sorciers demi-dieu, demi-homme, 

detenteurs de l’élixir de vie et de cent remèdes. Les Chinois anciens croyaient que les 

sorciers possédaient le pourvoir magique de traiter les malades, et même, de faire revenir 

à la vie les morts. Avant la dynastie des Zhou occidentaux, il n’existait pas de distinction 

très nette entre les médecins et les sorciers, en fait le terme chinois wuyi 巫醫 

( médecin-sorcier ) qui apparaît souvent dans les œuvres classiques comme Lunyu論語, 

Zhouli周禮, Lüshi chunqiu呂氏春秋, nous rappelle le lien étroit entre la sorcellerie et la 

médecine dans la société ancienne chinoise. Dans le Qianjin yaofang千金要方, l’œuvre 

très réputée composée par Sun Simiao 孙思邈, grand médecin sous la dynastie des Tang, 

il y a deux volumes consacrés aux incantations visant à soigner. 

Pour conclure, les premiers sorciers et sorcières sont dans une certaine mesure les 

                                                        
32 Liji yizhu禮記譯注 ( Traduction et commentaire du Liji  ), Yang Tainyu楊天宇, Shanghai上海, Shanghai guji 
chubanshe上海古籍出版社, 2004, p.43. 
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premiers savants multifonctionnels, actifs pas seulement dans le domaine de la sorcellerie, 

mais aussi dans celui de la religion, la médecine, l’astronomie, etc. Grâce aux analyses 

précédentes, nous nous rendons compte à quel point les sorciers et la sorcellerie ont 

influencé, sous tous ses aspects, la culture chinoise. Les divers rôles joués par les 

premiers sorciers et sorcières sont peut-être remplacés par des groupes différents aux 

époques ultérieures, mais les techniques et les activités de la sorcellerie restent 

invariables et constamment populaires parmi les gens du peuple. Celles-ci sont reflétées 

et décrites dans les zhiguai xiaoshuo, et le Sou shen ji a lui aussi comme matière 

importante la sorcellerie, dont les pratiques les plus répertoriées sont les suivantes : 

prévoir, exorciser, soigner et communiquer avec les morts.   

 

1.2.2 La sorcellerie dans le Sou shen ji 

 

Sous la dynastie des Han et des Jin, la sorcellerie est principalement pratiquée par des 

magiciens taoïstes ( fangshi方士), qui sont des spécialistes de toutes sortes (alchimistes, 

devins, exorcistes, pratiquants de rituels, etc.). Ils servent les empereurs et aristocrates, 

ayant pour l’objectif la poursuite de l’immortalité et du succès politique et militaire de 

leurs patrons. La sorcellerie pratiquée par eux à cette période-là est nommée fangshu方

術. Le Sou shen ji est riche d’histoires de ces fangshi et de leurs techniques magiques.  

 

1.2.2.1 Les trois techniques principales 

Une des techniques magiques les plus pratiquées est la convocation des âmes pour 

les faire apparaître aux hommes. Le récit ci-dessous nous raconte comment Li Shaoweng

李少翁, un magicien très connu sous la dynastie des Han a fait apparaître à l’empereur 

Wu武帝 son épouse de second rang très aimée. 

  

L’empereur Wu des Han aima tendrement dame Li. Après sa mort, la douleur 
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de l’empereur ne connut plus de fin. Un magicien de Qi, Li Shaoweng, prétendit 

pourvoir faire apparaître l’esprit de la défunte. 

Un beau soir, il dressa une tente éclairée par des chandelles et demanda à 

l’empereur de se placer à distance et de la regarder. Celui-ci aperçut dans la tente 

une belle jeune fille ayant la tournure de dame Li. Elle demeurait assise sous un 

dais, ou bien marchait, mais il n’arrivait pas à la distinguer parfaitement. 

Le chagrin et l’émotion de l’empereur s’accrurent encore et il composa ce 

poème : 

     Est-ce toi ? N’est-ce point toi ? 

     Tu es là, je t’aperçois 

     Fine, élancée ; 

     A petits pas, pourquoi tardes-tu à venir ? 

Instruction fut donnée au Yuefu, Département de musique, de faire jouer et 

chanter ce poème par les musiciens. ( SSJ, p. 25 ; ARE, p. 55)     

 

Une autre technique souvent pratiquée est la divination :  

 

Zang Zhongying, du soutien régional de droite, occupait les fonctions de 

censeur de la cour des affaires générales. Un jour, alors que ses gens préparaient le 

repas et dressaient le couvert, une poussière impure vint à se déposer sur la table. 

Au moment où les aliments achevaient de cuire, le chaudron qui les contenait 

disparut. En même temps, des arbalètes se déclenchèrent toutes seules et des 

flammes jaillirent des coffres à vêtements ; les hardes qui s’y trouvaient brûlèrent 

entièrement, mais les malles demeurèrent intactes. 

Un matin, toutes les femmes de la maison, des dames aux domestiques, 

constatèrent que leurs miroirs avaient disparu. Quelques jours plus tard, ceux-ci 

furent jetés de la salle principale dans la cour de la demeure, tandis qu’une voix 

humaine criait : « Je vous les rends, vos miroirs ! » 

La petite-fille de Zang, âgée de trois ou quatre ans, disparut. Après deux ou 

trois jours de vaines recherches, on la retrouva pleurant parmi les excréments des 
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latrines. 

Bien d’autres événements de ce genre se produisirent encore. 

Or, un certain Xu Jishan, originaire de Runan, homme expert en divination, fit 

le pronostic suivant : 

« Votre maison doit abriter une sorte de vieux chien noir ; il agit avec l’aide de 

celui de vos suivants qui a nom Yixi. Si vous désirez sincèrement en finir avec ces 

prodiges, tuez ce chien et renvoyez Yixi dans ses foyers. » 

Zhongying agit selon ses dires et les prodiges cessèrent de ce jour. 

Par la suite, il fut nommé grand archiviste du maréchal, puis ministre d’Etat de 

Lu.    ( SSJ, p. 30 ; ARE, p. 61) 

 

Cette petite histoire se caractérise par le mysticisme, propre à toutes sortes de formes 

de la sorcellerie. Celui-ci a un goût spécial pour les choses inconnues et inaccessibles à la 

perception humaine et préfère l’expérience immédiate et l’intuition à la raison. Dans ce 

genre d’histoires concernant la sorcellerie, au lieu d’en donner une explication 

raisonnable et plausible, l’auteur la présente et la décrit telle qu’elle est. Par exemple, 

dans cette histoire, nous voyons les prodiges dessinés minutieusement sans savoir 

pourquoi ils se produisent, et le pronostic et la solution donnée par le devin nous paraît 

illogique, mais tout ça n’est pas tellement important quand le problème est bien résolu à 

la fin avec la paix dans le foyer et le succès de la carrière officielle. En ce sens nous 

pouvons dire que la technique de la divination est autant mystique que pragmatique, elle 

est effectuée pour accomplir des missions diverses, mais toutes liées à la vie quotidienne. 

Les récits au sujet de la divination dans le Sou shen ji nous ont donné aussi des images 

vivantes des devins jouissant d’une grande réputation à l’époque, comme Guan Lu管輅, 

Chun Yuzhi淳於智 et Xu Jishan許季山.  

Non seulement ils peuvent faire la divination pour prévoir ce qui va passer dans le 

futur, mais aussi ils sont capables, en fonction des figures manifestées lors de la 

divination, messages mystérieux accessibles à eux seulement, soigner des maladies rares 

et bizarres, écarter toutes sortes de calamités, et chasser les mauvais esprits, par la 

technique de l’exorcisation : 
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Dans la famille du sous-préfet de Xindu, une femme était constamment 

terrorisée et souffrait de toutes sortes de maladies. On chargea Guan Lu de 

consulter les sorts à son sujet. Il répondit au maître de maison : « Sous le mur 

occidental de la grande salle nord de votre demeure se trouvent deux cadavres 

d’hommes jeunes. L’un d’eux tient une lance, l’autre un arc et des flèches. Leur 

tête se trouve à l’intérieur du mur et leurs pieds à l’extérieur. Celui qui tient la 

lance préside au percement des crânes, c’est pourquoi la malade souffre si 

cruellement de la tête et ne peut la soulever. Celui qui est muni de l’arc et des 

flèches préside au tir dans les poitrines et les ventres, c’est la raison pour laquelle 

la patiente ressent une douleur lancinante dans la région du coeur et ne peut ni 

boire ni manger. Pendant le jour, ces deux morts sont livrés à l’errance et, pendant 

la nuit, ils indisposent les humains, leur causant des terreurs. » 

On fit dès lors creuser le sol de la pièce et l’on trouva, en effet, sous huit pieds 

de terre, deux cercueils. L’un d’eux contenait une lance, l’autre un arc orné de 

cornes, ainsi que des flèches. Comme elles étaient fort anciennes, le bois en était 

pourri ; toutefois, leurs pointes, ainsi que leurs cornes, étaient encore intactes. 

On transféra alors les squelettes pour les enterrer à vingt li de la ville. Dès ce 

jour, la patiente fut libérée de ses maux. ( SSJ, p. 34 ; ARE, p. 65 ) 

    

Dans cette histoire nous constatons surtout la manière de penser recelée dans la 

technique de la divination, une manière de penser caractérisée par la métaphore et la 

métonymie. Surement les actes de ces deux cadavres de « tenir une lance » et « tenir un 

arc et des flèches » ne peuvent pas vraiment porter atteintes aux êtres vivants, mais entre 

« tenir une lance » et « percer des crânes », entre « tenir un arc et des flèches » et « tirer 

dans les poitrines et les ventres », il existe une contiguïté de l’acte, et puis même si ici 

les deux actes « percer la crânes » et « tirer dans la poitrine et le ventre » sont seulement 

d’ordre simulaire, ils sont considérés dotés de mêmes pouvoirs qu’un acte véritable, et 

capables de produire les mêmes effets : « La malade souffre de la tête et ne peut la 

soulever et ressent une douleur lancinante dans la région du coeur et ne peut ni boire ni 
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manger ». La métonymie constitue une condition cruciale pour que les actes simulaires 

puissent affecter les victimes et entraîner de vrais résultats. C’est pourquoi pour soigner 

les malades et arrêter les terreurs, il suffit de « transférer les squelettes pour les enterrer 

à vingt li  de la ville ».  

En fait, non seulement la technique de la divination, la sorcellerie dans son 

ensemble a connu la tendance métaphorique et métonymique, soit dans sa manière de 

penser, soit dans sa pratique concrète. James Georges Frazer a lui aussi distingué ces 

deux loi d’associations ( similitude et contiguïté) de la sorcellerie dans Le Rameau d’or. 

La loi de similitude marche par l’imitation, soit on imite les vraies actions pour produire 

les mêmes effets sur la cible de l’action, soit on imite la cible de l’action pour le 

remplacer par le simulacre. Par exemple, on peut effectuer la sorcellerie sur une figure 

ou un statue de la vraie personne pour que cette dernière puisse subir les mêmes 

résultats. Et rappelons que la fameuse technique d'envoûtement très populaire parmi les 

gens du peuple dans la Chine ancienne se base sur cette loi de similitude : elle consiste à 

percer d'une aiguille une poupée imitant la personne que l'on veut blesser.  

La loi de contiguïté fonctionne par le contact ou le lien d’appartenance : les choses 

qui ont été une fois en contact continuent d'agir l'une sur l'autre, même si ce contact a 

cessé, et une partie d’un objet ou d’une personne peut symboliser l’objet et la personne 

en tant que cible de l’action. Par exemple, un sorcier peut avoir prise sur une personne, 

ayant à sa disposition des objets qu’il a touchés ou portés, ses cheveux ou ses ongles, 

même son ombre ou les empreintes laissés par ses pas.  

Grâce aux analyses faites ci-dessus, nous avons de bonnes raisons de dire que le 

Sou shen ji a été imprégné par la culture de la sorcellerie. En plus de ces techniques les 

plus pratiquées citées ci-dessus, l’œuvre a aussi témoigné d’autres aspects de la 

sorcellerie chinoise. Nous en allons présenter seulement trois : la couleur du rouge 

considérée comme dotée de pouvoir magique, des plantes considérées comme dotées de 

pouvoir magique, et des animaux également considérés comme dotés de pouvoir 

magique. 
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1.2.2.2 Le culte de la couleur rouge 

Comme nous avons montré plus haut, ce culte de la couleur du rouge en Chine a eu 

une très longue histoire, datant de la fin de l’époque paléolithique. Les poudres rouges 

d’hématite répandues sur et autour de ces fossiles d’Homo erectus pourraient être 

considérées comme l’origine du culte du rouge. Dans la pratique concrète de la 

sorcellerie parmi les gens du peuple, l’emploi du rouge varie d’un cas à l’autre, mais le 

principe commun est de considérer la couleur du rouge comme le symbole du sang et de 

la vie et d’y puiser des puissances inépuisables pour soigner, vaincre les mauvais esprits, 

prolonger la vie, etc. Voyons un exemple à ce sujet : 

 

Chunyu Zhi, Shuping de son prénom d’usage, était originaire de Lu, dans la 

région de Jibei. Il avait un esprit profond et réfléchi. Versé à l’étude dès son jeune 

âge, il était rompu à la pratique de la divination par le Yijing et excellait dans la 

technique de la pression33. 

Une nuit qu’il dormait, Liu Rou, originaire de Gaoping, eut le majeur de la 

main gauche rongé par un rat. Frappé de stupeur, il questionna Zhi à ce sujet. 

Celui-ci établit son pronostic et lui dit : « Ce rat voulait vous tuer, mais n’y est 

point parvenu. C’est à vous maintenant de vous retourner contre lui et de 

provoquer sa mort. » 

Sur quoi, il traça en vermillon, sur le poignet du patient, un trait 

perpendiculaire en arrière duquel à trois pouces de distance, il dessina un caractère 

signifiant « champ », qui avait environ un pouce et deux dixièmes de côté. Après 

quoi, il lui ordonna, la nuit venue, de dormir en laissant dépasser cette main. C’est 

ainsi qu’un gros rat vint mourir prosterné devant elle.  ( SSJ, p. 35 ; ARE, p. 66) 

 

Nous voyons bien dans cette histoire que le vermillon joue un rôle important pour 

éliminer le rat.  

                                                        
33 Yasheng厭勝, une technique de la sorcellerie qui vise à maudire quelqu’un, à vaincre quelquechose, ou à expulser 
un démon. 
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1.2.2.3 L’emploi des plantes 

 

Dans la pratique de la sorcellerie, des plantes peuvent aussi jouer un rôle important. 

L’une de ces plantes est le pêcher, qui se manifeste souvent dans les mythes et les 

légendes anciens. Non seulement le bois du pêcher constitue une matière magique dont 

les produits ( bâton, l’arc, bijou) peuvent chasser les mauvais esprits, mais aussi la fleur 

de pêcher et la pêche sont des aliments privilégiés pour les immortels ou les gens 

poursuivant l’immortalité. Il y a des histoires dans le Sou shen ji nous en offrirant des 

preuves : 

 

Shimen était un disciple de Xiaofu ; il savait s’occuper des feux. Il se nourrissait 

de fleurs de pêcher en boutons. Il fut maître des Dragons de Kongjia des Xia. 

Kongjia, ne pouvant régler les passions de son coeur, le fit tuer et ensevelir en un 

lieu reculé. 

Un matin, la tempête vint accueillir Shimen. Tous les arbres de la montagne 

brûlèrent. Kongjia alla lui faire des sacrifices et des prières. Sur le chemin du retour, il 

mourut.   ( SSJ, p. 3, ARE, p. 33 ) 

                          ﹡ 

Ge You, était un Qiang du pays de Shu. Au temps du roi Cheng des Zhou, il aimait 

à sculpter des moutons de bois pour les vendre. Un jour, monté sur l’un d’eux, il entra 

dans la capitale de Shu. Des seigneurs de la cour et d’autre dignitaires le suivirent sur la 

montagne Sui, de la Tranquillité, où croissait de nombreux pêchers ( elle se trouve au 

sud-ouest du mont Emei et sa hauteur est incommensurable). Ceux qui le suivirent ne 

revinrent pas, mais tous obtinrent la voie de l’immortalité. Il est un dicton local : 

La pêche du mon Sui, encore faut-il l’avoir, 

Si ne rend immortel, confère au moins la gloire.   ( SSJ, p. 4 ; ARE, p. 33 ) 

                               ﹡ 

Une autre plante ayant la même fonction est le mûrier. Voyons l’exemple suivant : 
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La famille de Bao Yuan, originaire de Shangdang, fut frappée de nombreux 

décès et de multiples maux ; la détresse y était grande. Chunyu zhi consulta les 

sorts à son propos et dit à Yuan : « La demeure que vous habitez ne vous est pas 

favorable, c’est elle qui vous plonge dans le désarroi. Au nord-est de votre maison 

se trouve un grand mûrier. Allez droit au marché ; après en avoir franchi la porte, 

vous trouvererez, à quelques dizaines de pas, un homme qui vend un fouet neuf. 

Achetez-le et retournez chez vous le suspendre à cet arbre. Dans trois ans, vous 

connaîtrez une soudaine fortune. » 

Agissant conformément aux paroles du devin, Yuan se rendit au marché et y 

trouva, en effet, une cravache. Il la suspendit à l’arbre et , trois ans plus tard, alors 

qu’il creusait un puits, il déterra plusieurs dizaines de milliers de pièces, ainsi que 

des ustensiles de bronze et de fer pour une valeur supérieure à vingt mille pièces. 

Dès ce jour, sa fortune s’accrut et son patrimoine s’étendit. Les maladies qui 

frappaient jusqu’alors sa famille cessèrent de l’inquiéter.  

( SSJ, p. 36 ; ARE, p. 67 ) 

 

Dans cette histoire, le fait que l’acte de « suspendre le fouet au mûrier » peut apporter 

la fortune et mettre fin aux décès et malheurs relève sans aucun doute du domaine de la 

sorcellerie. Et la pensée associative de celle-ci est évidente : dans la langue chinoise, le 

terme désignant le mûrier sang桑 et celui désignant le décès et le malheur sang喪 sont 

homophones, donc l’acte de « suspendre le fouet au mûrier » est censé avoir le même 

effet de celui de « fouetter le décès et le malheur », d’où la croissance de la fortune de la 

famille et la fin des décès et des maladies. 

Il y a aussi beaucoup d’autres plantes semblables, utilisées comme talisman qui 

joue un rôle indispensable dans la pratique de la sorcellerie, par exemple, les cornacées, 

le roseau, les broussailles, l’armoise, l’orchidée, etc. Pourquoi le pouvoir magique est 

–il attribué à ces plantes dans les activités de la sorcellerie ? On peut évoquer surtout 

deux raisons. Premièrement, beaucoup de ces plantes ont une valeur médicale. Dans la 

plus haute antiquité, où il n’y avait pas de médecine systématique, la fonction de guérir 

de ces plantes suffisait déjà à les doter d’un pouvoir extraordinaire, et petit à petit l’effet 
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de guérir a été exagéré et étendu par le gens et ces plantes ne tardent pas à se doter du 

pouvoir magique. Et d’ailleurs les gens du peuple croient que beaucoup de maladies 

sont causées par les mauvais esprits, en ce sens-là les plantes capables de guérir les 

maladies doivent nécessairement être capables de chasser les mauvais esprits pour 

pouvoir guérir les maladies.  

Deuxièmement, le pouvoir magique de ces plantes est hérité des mythes et 

légendes anciens, autrement dit, une fois apparues dans les mythes, les plantes sont 

teintées d’une couleur mythique et considérées comme magiques par des gens. Ainsi 

nous pouvons supposer que le pêcher est considéré comme magique grâce au mythe de 

Kuafu夸父 : 

 

« 誇父與日逐走，入日。渴慾得飲，飲于河渭；河渭不足，北飲大澤。

未至，道渴而死。棄其杖，化為鄧林34 

( Kuafu lutta à la course avec le soleil ; il le poursuivit jusqu’à son coucher. 

Assoiffé, il voulut trouver à boire. Il but dans le fleuve Jaune et dans la Wei. Mais 

ni le fleuve Jaune, ni la Wei ne lui suffirent. Au nord, il alla boire dans le Grand 

lac. Avant même d’arriver au bout du chemin, il mourut de soif. Il abandonna son 

bâton qui se transforma en forêt de Deng )35. 

 

et que le mûrier est considéré comme magique grâce au mythe des dix soleils : 

 

« 下有湯谷。湯谷上有扶桑，十日所浴，在黑齒北。居水中，有大木。

九日居下枝，一日居上枝 »36。 

( En contre-bas, se trouve la vallée Bouillonnante. Au sommet de la vallée 

Bouillonnante pousse le « mûrier porteur ». Les dix soleils s’y baignent. Au nord 

de la contrée des Dents noires, elle se situe au milieu des eaux. Il y a là un grand 

arbre et neuf soleils se placent sur les branches inférieures, alors qu’un seul se 

                                                        
34 Shanhai jing yizhu山海經譯注( Traduction et commentaire du Shanhai jing), Chen Cheng陳成, Shanghai上海, 
Shanghai guji chubanshe上海古籍出版社, 2014, p.271. 
35 La raduction est extraite de l’oeuvre de Rémi Mathieu, Antologie des mythes et légendes de la Chine ancienne, 
op.cit., p.50. 
36 Shanhai jing yizhu山海經譯注, op.cit., p.279. 
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trouve sur une branche supérieure )37.    

 

C’est grâce à ces mythes et légendes anciens que ces plantes se dotent d’une couleur 

mythique et les gens du peuple leur attribuent des fonctions particulières dans la 

pratique de la sorcellerie. Et de générations en génération, ces fonctions sont fixées et 

l’emploi de ces plantes devient une partie indispensable de la sorcellerie.  

 

1.2.2.4 L’emploi des animaux 

 

Pareils sont des animaux ayant l’air familier, comme le chien, le coq, le cheval, 

aussi considérés comme dotés de pouvoir magique. Voyons l’exemple suivant : 

 

Hua Tuo, du pays de Pei, avait pour prénom d’usage Yuanhua. Il portait aussi 

le nom personnel de Fu. Liu Xun, originaire de Lanye, était préfet du Henei. Sa 

fille, âgée de vingt ans, souffrait au genou gauche d’un abcès qui, quoique 

indolore, lui provoquait des démangeaisons. Lorsqu’on la soignait, la plaie 

réapparaissait immanquablement au bout d’une dizaine de jours. Sept ou huit ans 

s’écoulèrent ainsi, quand enfin on pria Hua Tuo de venir l’examiner. Celui-ci 

déclara : « Ce mal est aisé à soigner. » Pour ce faire, il fallait un chien jaune 

couleur balle de riz, ainsi que deux bons chevaux. On attacherait à ces derniers le 

chien au cou du quel on aurait passé une corde et, quand les chevaux serait au bout 

de leur course, on changerait. 

Quand les cheveaux eurent parcouru quelque trente li , le chien ne pouvait 

plus avancer. On le fit alors traîner par des hommes à pied, et l’on contunua ainsi 

jusqu’à ce qu’on eût parcouru cinquante li . 

 Hua Tuo fit alors boire une médication à la fille de Liu : celle-ci s’endormit 

paisiblement, perdant toute conscience. Le médecin prit un gros couteau et coupa 

                                                        
37 La raduction est extraite de l’oeuvre de Rémi Mathieu, Antologie des mythes et légendes de la Chine ancienne, 
op.cit., p.45. 
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le ventre du chien dans la région située devant ses pattes postérieures. Il approcha 

la plaie de la malade de l’endroit ainsi sectionné et le tint à une distance de deux à 

trois pouces du genou. Au bout d’un court instant, quelque chose qui ressemblait à 

un serpent sortit de l’abcès. D’un poinçon de fer, Hua Tuo lui transperça la tête. 

Sous la peau, l’animal continua à s’agiter un long moment. Puis, quand il ne 

bougea plus, on put l’extraire : il mesurait environ trois pouces de long. C’était 

bien un serpent, mais à l’endroit des yeux il n’avait pas de prunelle et les écailles 

étaient disposées dans les sens inverse de celles d’un serpent ordinaire. Hua 

appliqua un baume sur la plaie de la patiente et, en sept jours, elle fut guérie. 

( SSJ, p. 41 ; ARE, p. 69 ) 

 

Dans cette histoire, le chien joue un rôle décisif pour la guérison magique de la fille, 

et nous pouvons remarquer aisément que la manière dont Hua Tuo a soigné celle-ci est 

dans une grande mesure de l’ordre de la sorcellerie, cela prouve encore le lien étroit 

entre la sorcellerie et la médecine dans la Chine ancienne, puisque Hua Tuo est un 

médecin très réputé. Dans la pratique de la sorcellerie, le pouvoir magique du chien 

vient de son importance dans la vie quotidienne des gens. Parmi les « six bêtes » (liuchu 

六畜) dans la tradition chinoise ( le cheval, le boeuf, le mouton, le cochon, le chien, et le 

coq), le chien est à la fois le plus agressif et le plus rapidement domestiqué par l’homme. 

Grâce à sa capacité de garder la maison et de chasser les animaux sauvages, le chien est 

considéré comme le plus puissant parmi les « six bêtes » et est le premier choix pour le 

sacrifice aux dieux et aux ancêtres. Sous la dynastie des Qin, est populaire la coutume 

de couper le chien avant de le sacrifier spécialement pour se protéger des désastres. 

Désormais, « couper le chien » devient un geste significatif doté d’un certain pouvoir 

mystérieux. Par exemple, sous la dynastie des Han, dans la pratique de la sorcellerie, 

« couper le chien », c’est pour faire cesser le grand vent. C’est aussi pourquoi dans ce 

texte-là, le chien coupé peut faire sortir le serpent maléfique dans l’abcès de la fille. 

D’ailleurs, le sang du chien est aussi considéré comme capable de guérir beaucoup de 

maladies. 

Le coq est un autre animal important dans la pratique de la sorcellerie. Grâce à sa 
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fonction d’annoncer l’aurore, le coq est considéré comme le précurseur de la lumière, et 

donc, comme l’ennemi de toutes sortes d’êtres maléfiques nocturnes, d’où les coutumes 

de la Chine ancienne, d’afficher un dessein du coq sur la porte, de suspendre un coq tué 

au plafond du salon, et de faire dégouliner le sang du coq autour de la tombe quand on 

sacrifient aux ancêtres. Dans le Sou shen ji, il y a aussi une histoire où on soigne le mal 

du coeur causé par les démons en apposant un coq noir sur le coeur (SSJ, p. 27). 

  

 

1.2.3 En guise de conclusion sur la sorcellerie 

 

En tant qu’intermédiaires entre le milieu des morts et celui des hommes, les 

premiers sorciers ont joué un rôle important dans le domaine religieux de la Chine 

ancienne et il ya eu un processus très long et compliqué d’évolution. L’un des jalons 

historiques dans cette évolution est l’union entre la politique et la religion, et le roi est 

devenu le plus grand sorcier qui va communiquer avec le monde humain et le monde des 

dieux et posséder le pouvoir divin le plus haut. C’est aussi à partir de ce moment-là que 

les premiers sorciers sont exclus des affaires religieuses d’Etat et relégués dans le 

domaine profane concernant la vie quotidienne des gens. La sorcellerie dont nous avons 

parlé dans le Sou shen ji relève de ce domaine, celle-ci qui vise à guérir des maladies, à 

faire apparaître les morts, à expulser les démons, à prier pour la pluie, etc. Nous pouvons 

résumer une série de caractéristiques de la sorcellerie visée pour le monde d’ici-bas : 

1) Elle est mise directement au service des activités humaines, ayant un but réel et un 

intérêt matériel précis. Elle ne concerne pas normalement la spiritualité. 

2) Elle contient un système compliqué de comportements, d’apparences, de gestuels 

et de langage, dont les techniques sont exigeantes. 

3) La volonté et la compétence humaine joue un rôle essentiel dans la sorcellerie. La 

cérémonie de sorcellerie pratiquée par un sorcier qualifié est considérée comme 

capable d’influencer, de forcer, même de dominer les revenants et les dieux, le ciel 

et la terre. Par exemple, la danse sorcière peut prier le Ciel d’accorder la pluie, de 
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supprimer la mauvaise fortune, et d’apporter le bonheur, etc. Ici, la volonté et 

l’action de l’homme jouent un rôle prédominent : au lieu d’une prière passive, il 

s’agit d’une activité pleine de volontés et d’émotions subjectives, où le 

comportement et la psychologie constituent une union parfaite. En ce sens nous 

pouvons dire que dans la cérémonie de sorcellerie, il n’y a plus de distinction entre 

l’intérieur et l’extérieur, le subjectif et l’objectif, les dieux et les hommes. Grâce à 

cette union entre l’âme et le corps, la « divinité » n’est plus une existence solitaire 

et statique, elle existe dans le rituel-même de la sorcellerie. En d’autres termes, 

dans le domaine de la sorcellerie, l’existence de la divinité est inséparable de 

l’activité de sorcellerie humaine – le « dieu » n’a pas un caractère transcendant. 

4) Elle se caractérise par la pensée métaphorique et métonymique qui met, par 

simultitude ou par continuité, en association deux choses qui n’ont qu’un lien 

apparent, et cette association est souvent subjective, puisque le lien n’est pas 

nécessaire. Dans la pratique de la sorcellerie, deux objets, tant qu’ils partagent un 

seul point, peuvent être considérés comme équivalents. Une partie d’un objet ou 

d’une personne peut remplacer un objet ou une personne. Cette pensée analogique 

poussée à l’extrême, les dix mille êtres entre le ciel et la terre entrent dans une 

union – l’union entre l’homme et la nature, l’homme et la divinité, où le sujet est 

identifié à l’objet, la cause est identifiée à l’effet, la contingence à la nécessité, le 

phénomène à l’essence, la partie à l’ensemble : dans cette pensée « sauvage », le 

monde est complet, confus, et indifférencié. 

    

 

1.3 La théorie du yin 陰陰陰陰 et du yang 陽陽陽陽 et la théorie des cinq éléments 

 

Le Sou shen ji est aussi très influencé par la théorie du yin et du yang et la théorie 

des cinq éléments. Dans la cosmologie chinoise, le yin et le yang sont deux catégories 

complémentaires qui en même temps se distinguent et se lient l’un à l’autre, dont 
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l’interaction engendre les dix mille êtres ainsi que leurs évolutions. On peut trouver cette 

notion de dualité dans presque tous les aspects dans la nature et la société et les Chinois 

s’en servent pour interpréter toutes sortes de phénomènes. Selon la théorie du du yin et du 

yang , tout ce qui est dynamique, extérieur, ascendant, chaud et clair, etc, relève de la 

catégorie yang, représentant la part masculine de l’univers, et tout ce qui est statique, 

intérieur, déscendant, froid et sombre, etc, relève de la catégorie yin, représentant la part 

féminine de l’univers. Tous les objets ou les phénomènes naturels et sociaux contiennent 

ces deux aspects antinomiques et dépendants l’un de l’autre. Antinomique, parce que le 

yin et le yang se trouvent constamment dans un état de combat et dans une relation 

d'opposition, la défaillance de l’un signifie la pénitude de l’autre ; dépendant, parce que 

l’un ne peut pas se concevoir sans l’autre, les deux se conditionnent mutuellement et 

l'excès ou la déficience de l’un des deux entraîne des conséquences sur l'autre et un 

déséquilibre de l'ensemble. De plus, chacun des deux portant en lui le germe de l’autre, il 

peut toujours se muer en son contraire. La théorie du yin et du yang occupe une place très 

importante dans l’histoire chinoise, elle a laissé des empreintes dans tellement de 

domaines : l’astronomie, météorologie, la chimie, la mathématique, la musique, et surtout 

la médecine et la philosophie. De l’école dite du « yin-yang », à la pensée taoïste, en 

passant pas l’œuvre très célèbre le Yijing, nous voyons toujours l’influence très profonde 

de cette théorie. 

La théorie des cinq éléments, l’une des plus essentielles de la pensée chinoise, a 

construit un système de classifications et de correspondances visant à expliquer les règles 

du changement et de l’évolution des « dix mille êtres », et ainsi a offert une manière 

particulière de percevoir le monde.   

   La première mention précise des cinq éléments a apparu dans le Shang Shu – 

Hongfan : 

   

« 五行：一曰水, 二曰火，三曰木，四曰金，五曰土。水曰润下，火曰炎

上，木曰曲直，金曰从革，土爰稼穑。润下作咸，炎上作苦，区直作酸，从
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革作辛，稼穑作甘 »38。 

    ( Les cinq agents sont : eau, feu, bois, métal, terre. 

Il est dans la nature de l'eau d'humidifier et de couler vers le bas; dans celle 

du feu de brûler et de s'élever dans les airs; d'en celle du bois d'être courbé et 

redressé; dans celle du métal d'être ductile et d'accepter la forme qu'on lui donne; 

dans celle de la terre de se prêter à la culture et à la moisson. 

L'eau qui humidifie et coule vers le bas devient salée; le feu qui brûle et 

s'élève devient amer; le bois courbé et redressé, devient acide; le métal qui change 

de forme dans sa ductilité, devient âcre; la terre, en étant cultivée, prend une 

saveur douce)39.  

  Nous voyons très bien dans ce court extrait que les cinq éléments sont originellement 

conçus comme des substances élémentaires naturelles, dont sont abstraites des propriétés 

caractéristiques, en fonction desquelles les Chinois catégorisent métaphoriquement ou 

métonymiquement en correspondance avec les cinq éléments presque tous les 

phénomènes naturels et humains : des couleurs, des sons, des animaux, des mois, des 

saisons, des viscères, des sentiments, des comportements, des sens, etc. Et ce système de 

classification est loin d’être statique et figé car il existe deux cycles pouvant le 

dynamiser : celui de génération et celui de domination. Et les relations sont présentées 

comme suivant : 

    Relation de génératon :  木→火→土→金→水（bois→feu→terre→métal→eau） 

Relation de domination : 金→木→土→水→火（métal→bois→terre→eau→feu）  

Alors l’équilibre et le bon fonctionnement du monde reposent sur les transformations 

des cinq éléments, en suivant les deux trajectoires et en puisant leurs forces dans les 

souffles flottant entre le ciel et la terre. 

   La théorie du yin et du yang et la théorie des cinq éléments sont toutes les deux 

                                                        
38 Shangshu yizhu尚書譯注( Traduction et commentaire du Shangshu ), Li Min 李民, Wang Jian王健, Shanghai上海, 
Shanghai guji chubanshe上海古籍出版社, 2004, p. 219. 
39 La traduction est extraite de l’oeuvre d’Anne Cheng, Histoire de la pense chinoise, Paris, Seuil, 1997, p. 657. 
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employées pour interpréter des événements naturels et sociaux. A partir de la fin des 

Zhou occidentaux, des historiens et des lettrés ont déjà commencé à s’en servir pour 

établir des liens entre les désastres naturels et les désordres sociaux. Selon une histoire 

dans le Guoyu-zhouyu國語-周語, la deuxième année du règne du roi You幽王, il y a eu 

des tremblements de terre dans le pays, un historien Boyang fu伯陽父 l’a interprété 

comme le déséquilibre entre le yin et le yang et comme le présage de l’anéantissement du 

pays :  

      

« 幽王二年，西周三川皆震，伯陽父曰：“周將亡矣！夫天地之氣，不

失其氣，若失其氣，民亂之也。陽伏而不能出，陰迫而不能烝，於是有地震” »40. 

 ( La deuixème année du règne de roi You, il y eut des tremblements de terre 

dans les régions des trois fleuves41. Boyang fu dit : « Le royaume s’écroulera ! Les 

souffles du yin et du yang entre le ciel et la terre ne doivent pas perdre l’ordre 

juste. S’ils perdent l’ordre juste, c’est parce que l’homme l’a dérangé. Les souffles 

du yang se dissimulent et ne peuvent pas sortir, opprimés par les souffles du yin, 

ils ne peuvent pas s’élever. C’est pourquoi il y a eu des tremblements de terre ».). 

 

Le Zuo Zhuan 左傳 nous offre beaucoup d’histoires de l’emploi de la théorie des 

cinq éléments sur le plan politique et militaire. Par exemple, l’historien du pays Jin晋國 

Cai Mo蔡墨, à la vingt-neuvième année du Duc Zhao昭公, a affirmé qu’à chaque poste 

officiel correspond un élément, si un certain poste est aboli, l’élément qui y correspond 

ne peut plus subsister42. Et dans une autre histoire, le même historien a fait une divination 

en disant que le pays Wu déclarerait la guerre au pays Chu 楚國 sans pouvoir le vaincre, 

puisque celui-ci relève de l’élément de métal alors que celui-la de l’élément de feu, et le 

feu peut dominer le métal43. La neuvième année du règne de Duc Ai哀公, toujours cet 

historien a proposé à Zhao Yang趙鞅44 d’attaquer le pays Qi齊國 puisque ce ministre 

                                                        
40 Guoyu國語, texte annoté et traduit en chinois moderne par Cheng Tongsheng陳桐生, Beijing北京, Zhonghua shuju
中華書局, 2013, p.28. 
41 La fleuve de Jing涇, la fleuve de Wei渭, et la fleuve de Luo洛. 
42 Zuozhuan yizhu左傳譯注( Traduction et commentaire du Zuozhuan ), Li Mengsheng李夢生, Shanghai上海, 
Shanghai guji chubanshe上海古籍出版社, 2004, p.1192. 
43 Ibid., p.1200. 
44 Politicien et dirigeant militaire du pays Jin de l’époque des Printemps et des Automnes. 
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avait un destin se renvoyant à l’élément d’eau et le pays Qi est le déscendant de 

l’Empereur du Feu45 . Dans le Liji-yueling 禮記 -月令 , on a fait une série de 

correspondances entre les cinq éléments et les douze mois, les cinq orientations, les cinq 

empereurs, les cinq sons, les cinq goûts, les cinq odeurs, et les cinq viscères, etc46, de-là 

la théorie des cinq éléments peut s’appliquer à presque tous les aspects de la vie des 

chinois.  

Il faut attendre Zou Yan鄒衍 du pays Qi à la fin de l’époque des Royaumes 

Combattants pour faire une synthèse de ces deux théories et créer sa propore théorie de 

Fin et Début des Cinq Vertus ( wu de shi zhong 五德始終 ), expliquant les successions 

dynastiques par l’influence dominante de l’un des cinq éléments sur un autre, et en 

conséquence, de l’une des cinq vertus sur une autre.  

    Sous la dyanstie des Han, Dong Zhongshu董仲舒(- 179 à -104 ) a argumenté sur la 

théorie des cinq éléments et sur celle du yin et du yang en les mettant au service de la 

construction de sa propre théorie sur la résonnance entre le ciel et l’homme ( tian ren gan 

ying天人感應). Chez lui, le Ciel, l’homme, les cinq éléments, le yin et le yang, sont des 

facteurs qui se lient les uns aux autres et se réagissent les uns sur les autres :  

  « 天有十端，十端而止已。天為一端，地為一端，陰為一端，陽為一端，

火為一端，金為一端，木為一端，水為一端，土為一端，人為一端，凡十端

而畢，天之數也 »47。 

  ( Le Ciel possède dix bouts, et seulement dix. Le ciel, la terre, le yin, le yang, le 

feu, l’or, le bois, l’eau, la terre, et l’homme constituent chacun un bout. Et tous les 

dix bouts correspondent au nombre du Ciel ). 

  Le ciel manifeste son caractère et sa fonction par intermédiare de l’ordre des cinq 

éléments qui, à son tour, se présentent sous deux formes : l’engendrement mutuel et la 

                                                        
45 Zuozhuan yizhu左傳譯注, op.cit., p.1325. 
46 Liji yizhu禮記譯注, op.cit., p.172. 
47 Chunqiu fanlu春秋繁露, Dong Zhongshu董仲舒, texte traduit et annoté par Zhang Shiliang張世亮, Zhong 
Zhaopeng鐘肇鵬, Zhou Guidian 周桂鈿, Beijing北京, Zhonghua shuju中華書局, 2012, p.269. 
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victoire mutuelle. Et toujours par analogie, Dong a intégré les quatre saisons, la vie 

familiale et politique dans le système des dix « bouts » : 

         « 天地之氣，合而為一，分為陰陽，判為四時，列為五行 »48。 

(Les souffles entre le ciel et la terre s’unifient et puis se divisent en yin et yang, 

se différencient en quatre saisons, et se rangent en cinq éléments). 

   « 水為冬，金為秋，土為季夏，火為夏，木為春。春主生，夏主長，季夏

主養，秋主收，冬主藏。藏，冬之所成也。是故父之所生，其子長之；父之

所長，其子養之；父之所養，其子成之 »49。 

(L’eau correspond à l’hiver, le métal à l’automne, la terre au dernier mois de 

l’été, le feu à l’été, le bois au printemps. Le printemps dirige la vie, l’été dirige le 

grandissement, le canibule dirige la nourriture, l’automne dirige la récolte, l’hivers 

dirige la réservation. Réserver, c’est l’accomplissement de l’hivers. C’est 

pourquoi ce qui vit chez le père, le fils doit le faire grandir, ce qui se grandit chez 

le père, le fils doit le nourrir, ce qui se nourrit chez le père, le fils doit 

l’accomplir). 

« 王者配天，謂其道。天有四時，王有四政，四政若四時，通類也，天人

所同有也。慶為春，賞為夏，罰為秋，刑為冬。慶賞罰刑之不可不具也，如

春夏秋冬之不可不備也 »50。 

(L’empereur doit agir en concordance avec le Ciel, c’est ce que nous appelons 

le Dao. Le Ciel a quatre saisons, l’empereur a quatre politiques, ce sont de mêmes 

catégories partagées par le Ciel et l’homme. La félicitation répond au printemps, 

la gratification à l’été, la punition à l’automne, le supplice à l’hiver. La félicitation, 

la gratification, la puniiton et le supplice, l’homme ne peut pas aller sans s’en 

munir, pareillement, le printemps, l’été, l’automne, l’hiver, le Ciel ne peut pas 

aller sans s’en doter). 
                                                        
48 Ibid., p.487. 
49 Ibid, p.394. 
50 Ibid., pp.470-471. 
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Nous pouvons remarquer aisément que la théorie de Dong Zhongshu est mise au 

service à l’éthique et à la politique, en établissant une correspondance iso-morphologique 

entre la nature et la société, entre l’homme et le Ciel. Ainsi, un Etat bien gouverné, par la 

vertu de l’empereur, peut apporter à son peule la prospérité et le bonheur, mais un 

mauvais gouvernement, la débauche de l’empereur, et le désordre politique peuvent 

conduire à toutes sortes de calamités, naturelles ou sociales. Cette tendance 

éthico-cosmologique s’est transmise de génétation en génération dans la culture chinoise. 

Comme Léon Vandermeersch a montré dans son article :  

« De fait, la pensée chinoise ne regarde nullement comme mécanique le jeu 

des forces cosmiques. Elle investit ces force d’une polarité morale, induite par la 

loi du Ciel, qui implique une forme de transcendance du bien dans l’immanence 

même du dynamique de la nature »51. 

Dans le Sou shen ji, les chapitres 6, 7, 8 nous offrent plein d’exemples où la théorie 

des cinq éléments et celle du yin et du yang ont été mises au service à l’interprétation des 

phénomènes extraordinaires, à l’explication des effets d’enchaînement entre le désordre 

naturel et le désordre social, et à l’élucidation de la formation des esprits animaux et 

végétaux. 

La théorie des cinq éléments et celle du yin et du yang ont laissé une empreinte 

profonde dans le Sou shen ji, même dans tout le genre du zhiguai, parce qu’elles 

engendrent une catégorie essentielle dans l’univers surnaturel de la littérature chinoise 

ancienne, c’est ce que Léon Vandermeersch a appelé « le surnaturel converti », soit celui 

« qui est transformé en qi ( matière-énergie cosmique), en yin et en yang, en wuxing 

( cinq éléments), autrement dit en diverses sortes de forces agissant mystérieusement au 

plus profond de la nature, difficilement imaginables mais aisément saisissables par la 

réflexion appliquée à la raison des choses52 », par rapport au « surnaturel sauvage », soit 

celui des « fantomes, des revenants, des démons, des génies des monts et des fleuves, du 

                                                        
51 Léon Vandermeersch, « La conception chinoise de l’histoire », in Anne Cheng (dir.), La pensée en Chine 
aujourd’hui, Paris, Editions Gallimard, 2007, p.59. 
52 Léon Vandermeersch, « Une tradition réfractaire à la théologie : la tradition confucianiste », in Extrême-Orient, 
Extrême-Occident, N°6, 1985, p.11. 
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lapin de la lune, du corbeau du soleil, etc, de tout un foisonnement d’entités insaisissables, 

mais aisément imaginables, saturant l’invisible avec la même densité que celle de la 

saturation du visible par tous les êtres de la nature53 ». Si le surnaturel sauvage symbolise 

des peurs et des angoisses irrationnelles des hommes face à des phénomènes et des 

puissances inexplicables, qui deviennent ainsi l’objet du culte, le surnaturel converti 

représente alors l’effort de ramener le surnaturel au naturel.  

La théorie des cinq éléments et celle du yin et du yang se caractérisent toutes les deux 

par une raison « pragmatique » chère à la pensée chinoise, qui se base sur une expérience 

directe de la vie réelle. Elle s’éloigne, d’une part, de la spéculation au goût analytique, 

abstrait et déductif, et d’autre part, de l’empirisme qui souligne l’observation, 

l’expérimentation, et la synthèse. Nous pouvons aussi constater que les cinq éléments, le 

yin et le yang sont plutôt des fonctions, des forces, des séries de correspondances et 

d’effets, que des « substances » au sens proprement philosophique. Et rappelons que les 

cinq éléments sont tous des matières essentielles et indispensables dans la vie des 

hommes, et que la relation de génération et celle de domination résultent aussi des liens 

entre les natures et les fonctions de ces cinq matières dans la vie humaine. Par exemple, 

le bois s’enflamme facilement, et après la combustion il y a des cendres ( la terre ), de 

laquelle les gens exploitent de l’or, qui, exposé au froid, engendre de l’eau, nourriture 

indispensable des plantes (le bois). Donc d’un coté Nous voyons les lois de la nature et 

les propriétés des objets, de l’autre, les activités et les expériences de l’homme, les deux 

s’infiltrent l’un et l’autre et constituent deux piliers dans la théorie des cinq éléments et 

celle du yin et du yang, qui se contentent de construire un système de relations 

auto-suffisant et cyclique susceptible de tout inclure et tout expliquer par analogie et par 

correspondance. 

                                                        
53 Ibid.  
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Chapitre 2 L’auteur du Sou shen ji  

  

 2.1 L’auteur et son temps 

      

La première biographie de Gan Bao était enregistrée dans Le livre de l’essor des Jin, 

qui n’est pas nous parvenu aujourd’hui. La biographie de l’auteur la plus autoritaire et la 

plus détaillée qui ait subsisté jusqu’à aujourd’hui doit être celle dans le Jinshu晋书

( L’histoire dynastique des Jin ), dont le chapitre 8254 présente la vie de Gan Bao et lui 

attribue la paternité du Sou shen ji. Selon cette biographie, Gan Bao, surnommé 

Lingsheng令升, naquit à Xincai新蔡, district actuel du même nom situé au sud-est de la 

province du Henan河南. Son grand père Gan Tong干統 fut le général de Fen Wu奮武將

軍 dans les armées du pays Wu吳國 pendant la période des Trois Royaumes, connaissant 

une belle réputation et une carrière glorieuse. Le père de Gan Bao, Gan Ying干瑩 se fit 

valoir dans le milieu mandarinal. Quant à Gan Bao, il fit preuve dès son enfance d’une 

diligence particulière et d’un talent littéraire. Après une courte prériode de carrière 

militaire, il assuma la charge d’historien d’Etat en 317 grâce à une recommandation de 

Wang Dao王導55 et commença à préparer la rédaction d’une histoire dynastique des Jin 

occidentaux. D’après son biographie dans le Jin shu, ce fonctionnaire et historien 

remarquable s’attacha aussi à lire la biographie de Jing Fang京房 et de Xiahou sheng夏

侯勝 sous la dynastie Han, tous les deux spécialisés dans la théorie du yin et du yang et 

dans celle des cinq éléments, tous les deux mentionnés plusieurs fois dans le Sou shen ji.  

Les dates de naissance et de mort de Gan Bao restent encore un problème 

controversé aujourd’hui. La plupart des chercheurs y met un point d’interrogation ou le 

présente comme « imprécis ». A ce propos, nous nous contentons d’offrir quelques 

exemples comme référence : 

1) Dans le Dictionnaire de la littérature et de l’art chinois, il est noté comme 

( 306- ? ), avec une explication « il a vécu de la fin du règne de l’empereur Hui à la fin du 
                                                        
54 Er shi si shi wai bian二十四史外編, Tianjin天津, Tianjin guji chubanshe天津古籍出版社, 1998, Vol.59, 
pp.213-214. 
55 Politicien et calligraphe très connu sous la dynastie Dong Jin 
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règne de l’empereur Mu »56. Soit environs entre 306 et 361. 

2) Dans le Grande encyclopédie chinoise, c’est noté comme ( ? – 336 )57. 

3) Dans l’artice « Gan Bao et son Annales des Jin » de Li Yingke, c’est noté comme 

( 289-336)58. 

4) Dans l’Histoire littéraire chinoise et l’Histoire littéraire sous les dynasties des 

Wei et Jin , c’est noté comme ( ?-336)59. 

5) Li Jianguo, dans son Histoire des courts récits des merveilles avant la Dynastie 

Tang, a écrit :  

 

« 幹寶生卒年不詳。建興三年幹寶封關內侯，其時若在三十歲上下，則

生時當在西晉太康中，即二八五年前後。卒期約在穆帝永和間 »60。 

( Les années de naissance et de mort de Gan Bao ne sont pas connues avec 

certitude. Le troisième année de l’ère Jianxing, on lui a conféré le titre du Marquis 

de Guannei, à cette année-là il avait environs trente ans, alors il devrait être né au 

milieu de l’ère de Taikang des Jin occidentaux, soit aux alentours de 285. L’année 

de sa mort devrait être au milieu de l’ère de Yonghe à la fin du règne de 

l’empereur Mu des Jin, soit entre 345 et 356 )61. 

 

Bien que nous ne puissions pas fournir des dates précises de sa naissance ni de sa 

mort, ce qui est sûr, c’est que la période pendant laquelle Gan Bao a vécu, c’est-à-dire, du 

début au milieu du quatrième siècle est encore marquée par « des bruits des sabots des 

chevaux, des tambours des batailles, des cliquetis d’épées »62, et qu’ « il est probable que 

son enfance fut, sinon bercée, du moins instruite par les exploits de grands généraux qui 
                                                        
56 Sun Lianggong (éd) 孫俍工, Zhongguo wenyi cidian中國文藝辭典 ( Dictionnaire de la littérature et de l’art 
chinois ), Shanghai上海, Shanghai shudian上海書店, 1985, p.256. 
57 Jiang Chunfang (éd), Zhongguo dabaike auqnshu : zhongguo wenxue, ( La grande encyclopédie chinoise : la 
littérature chinoise ), Beijing北京, Zhongguo dabaike quanshu chubanshe中國大百科全書出版社, 1988, p.386. 
58 Li Yingke李穎科, « Gan Bao ji qi Jinji » 幹寶及其《晉記》(Gan Bao et son Annales des Jin, Beilin jikan碑林集

刊 ( Recueils de Beilin), 2010, pp.149-153 
59 Yuan Xingpei (éd)袁行霈, Zhongguo wenxue shi中國文學史( Histoire de la littérature chinoise ), Vol.2, Beijing北

京, Gaodeng jiaoyu chubanshe高等教育出版社, 2014, p.186. ; Xu Gongchi徐公持, Weijin wenxue shi魏晉文學史 
( Histoire de la littérature sous les dynasties des Wei et Jin ), Beijing北京, Renmin wenxue chubanshe人民文學出版

社, 1999, p.325. 
60 LI Jianguo李剑国, Tang qian zhiguai xiaoshuo shi 唐前志怪小說史 (Histoire des courts récits des merveilles 

avant la Dynastie Tang), Tianjing天津，Nankai daxue chubanshe南開大學出版社,1984, p. 280． 
61 Traduction personnelle. 
62 Rémi Mathieu, A la recherche des esprits, op.cit., p.19. 
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s’illustrent à l’aube des Trois Royaumes »63. Les grandes figures historiques de l’époque 

telles que Cao Cao, Sun Ce, les emperueurs Wu, Hui et Yuan, etc, apparaissent souvent 

dans les contes du Sou shen ji. 

A cette époque-là, le milieu intellectuel se caractérise par le déclin de la pensée 

confucianiste et la floraison de la religion taoïste et boudhique. L’unité de l’empire des 

Han a éclaté en 220 et a conduit la Chine dans une longue période de divisions et 

d’instabilités. Les troubles politiques ont ébranlé l’hégémonie de la pensée confucianiste, 

établie sous le règne de l’empereur Wu des Han par Dong Zhongshu pour renforcer 

l’autorité impériale. La religion taoïste prône l’immortalité et une vie paisible, retirée du 

monde, et la religion boudhique propage la rétribution et la réincarnation. Elles offrent 

aux gens des espérances et des supports spirituels et deviennent ainsi très populaires 

parmi les lettrés ou parmi les gens ordinaires. La prospérité de la religion taoïste et de la 

religion boudhique est une raison importante de l’essor du développement de ces courts 

récits merveilleux. Comme Lu Xun a montré dans Brève histoire du roman chinois :  

 

« Dans la Chine ancienne, on croyait à la magie et, à partir de Qin et des Han, 

les récits concernant les êtres surnaturels fleurirent ; en outre, dès la fin des Han, 

les pratiques de sorcellerie se répandirent largement, cependant que les croyances 

supersitieuses n’en devenaient que plus ardentes. Dans le même temps le 

bouddhisme du ‘Petit Véhicule’qui avait fait son apparition en Chine, se répandait 

progressivement. Toutes ces croyances parlaient abondamment d’esprits et de 

prodiges, c’est pourquoi de la dynastie des Jin à celle des Sui, les ouvrages traitant 

du merveilleux et du surnaturel, furent particulièrement nombreux. ... Certes 

considérait-on en ce temps-là que les morts et les vivants soient sur des voies 

différentes, mais on n’en admettait pas moins unanimement l’existence des 

fantômes ; aussi, narrer les affaires qui concernaient les esprits et noter les 

événements qui survenaient parmi les hommes, ne présentait pas aux yeux des 

contemporains la différence qui sépare le véritable du déraisonable »64 .  

 
                                                        
63 Ibid. 
64 Charles Bisotto ( trad. ), Brève histoire du roman chinois, op.cit., p. 56. 
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Nous pouvons dire qu’à cette époque l’évolution de ces deux religions a renforcé les 

croyances aux revenants et aux esprits des Chinois et ont fait surgir énormément de 

légendes à ce sujet qui deviendront les premières matières des récits de merveilles. Le 

Sou shen ji de Gao bao prend sa naissance aussi dans cet environnement. 

 

 

 

2.2 La motivation et le but de l’auteur 

 

Gan Bao était un auteur très productif. En plus de ces deux ouvrages les plus célèbres, 

le Sou shen ji, et le Jinji 晉紀, on lui doit également le Gan zi干子, le Ganbao wenji幹寶

文集(Recueil des œuvres de Gan Bao), et des gloses sur le Zhouyi周易 (Le livre des 

mutations des Zhou), sur le Chunqiu春秋, et sur le Zuozhuan左傳. Malheureusement, 

toutes les œuvres originales ont été perdues, celles que nous lisons aujourd’hui sont 

toutes des versions compilées postérieurement. A travers ces ouvrages, on peut se faire 

l’image d’un amateur de la théorie et de la technique du yin et du yang, d’un adepte de la 

doctrine taoïste, et des pratiques ésotériques et magico-religieuses. Cet engouement de 

l’auteur pour l’extraordinaire et le fantastique suffit déjà à expliquer son dessein de 

composer une œuvre peuplée de morts et de résurrections, de génies et de dieux, de 

revenants et de spectres.  

Son attachement à tout ce qui est étrange et surnaturel est dû aussi à deux anecdotes 

de son enfance. Il est rappelé dans le Jinji 晉紀, dans la biographie consacrée à Gan Bao, 

qu’il assista à l’inhumation de la servante favorite de son père, enterrée vivante par 

l’épouse jalouse, découverte et sortie du tombeau dix ans plus tard pour revenir à la vie. Il 

est rapporté aussi qu’une fois le frère aîné de Bao tomba malade et n’eut plus de souffle, 

mais son corps ne se refroidit pas pendant des jours. Et finalement il se réveilla et raconta 

aux gens qu’il avait vu des démons et des esprits entre le ciel et la terre65. Après avoir 

vécu ces deux aventures, Bao se destina à « recueillir tout ce qui avait trait aux esprits 

                                                        
65 Er shi si shi wai bian二十四史外編, op.cit., Vol.67, p. 156. 
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célestes ou chtoniens, aux génies, aux merveilles »66, d’où le titre de son livre « à la 

recherche des esprits ».   

Délimités par l’objet et la nature de notre recherche, nous ne tentons pas à nous 

interroger sur l’autenticité de ce qui s’est passé dans ces deux récits, ni à savoir si Gan 

Bao croit vraiment à l’existence surnaturelle ou c’est simplement sa stratégie pour 

convaincre les lecteurs. Nous pouvons néanmoins constater dans ces deux anecdotes 

l’attachement de l’auteur aux choses aux traits extraordinaires et sa motivation pour 

composer une œuvre tel que le Sou shen ji. 

Les deux mots dans le titre « note » (ji 記) et « recherche » (sou搜) sont donc très 

importants pour comprendre le but et le moyen de la composition de l’œuvre. « Noter », 

c’est enregistrer quelque chose de vrai, ce que l’on a vécu en personne, alors ce mot 

investit au premier abord les récits recueillis d’un caractère vraisemblable et donc 

crédible. Le but de l’auteur est donc bien évident : faire croire aux gens à l’existence du 

surnaturel. Pour Gan Bao, tous ces évènements extraordinaires ou surnaturels sont 

supposés d’appartenir à la réalité, ils sont de simples faits à rapporter afin d’étayer 

opinions et croyances. N’oublions pas que Gan Bao est historiographe avant de devenir 

lettré, et que sa première œuvre connue s’intitule Jinji 晉紀, on voit ici aisément la 

formidable coïncidence des deux mots homophones紀 et記. Tous les deux « notent », 

fidèlement. L’effet de l’assimilation est claire : La sphère des esprits et des divinités est 

mise en parallèle avec celle des hommes.  

A la différence des dieux dans les mythes occidentaux qui transcendent, qui se 

trouvent au dessus de l’univers terrestre, les dieux, les esprits animaux et végétaux, les  

revenants dans le Sou shen ji sont à « rechercher », à « enquêter », à « reconnaître » 

derrière tel ou tel phénomène étrange, ils sont avec nous, parmi nous, à l’intérieur de 

notre vie quotidienne. Cela nous éclaire sur la prédominence des rencontres, des échanges, 

des négociations, même des combats entre les êtres humains et les puissances 

surnaturelles dans le Sou shen ji. On peut même dire que dans cette œuvre c’est grâce aux 

expériences et aux témoignages des êtres humains que se manifestent petit à petit les 

images des existences surnaturelles. Les interactions entre les deux parties sont donc 

                                                        
66 Rémi Mathieu, A la recherche des esprits, op.cit., p. 19. 
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cruciales pour la narration-même de ces récits fantastiques. C’est pourquoi nous allons 

effectuer dans la partie discursive des analyses sur ces interactions.  



 

 66

Partie II  La composante discursive - Le système des puissances 

surnaturelles dans le Sou shen ji  

 

Face à une œuvre ayant pour objet de « chercher des esprits », de recueillir toutes les 

anecdotes d’ordre étrange ou surnaturel, nous considérons qu’il est indispensable d’avoir 

une connaissance non superficielle de ce qu’entend exactement l’auteur par ce terme 

« shen », avant d’effectuer l’analyse à un niveau plus profond. Dans le Sou shen ji, « 

shen » se dote d’une connotation très riche et englobe plusieurs types de puissances 

mystérieuses. Loin de se limiter aux dieux célestes, les « sujets » divins rassemblés 

comme matières pour la recherche du « shen » sont multiples. Et d’ailleurs le mot 

« shen » dans ce titre est plutôt un adjectif qu’un nom - ou la frontière entre nom et 

adjectif n'est pas nette dans cette écriture idéographique car il n'y a pas de modification 

morphologique quand un vocable dérive d'un qualificatif, tel que l'esthétique, de l'adjectif 

esthétique, lesquels ne se distinguent l'un de l'autre que par l'article, cependant, la langue 

chinoise n'a non plus l'article à sa disposition -, désignant tout ce qui est divin, fantastique 

ou surnaturel. Dans ce chapitre, nous tacherons d’esquisser une image de l’univers des 

puissances surnaturelles du Sou shen ji, en focalisant sur la recherche du sens de ce terme 

« shen ».  

Dans toute l’œuvre de Gan Bao, on ne trouve pas de définition précise de ce que 

c’est la divinité, ce qui est tout à fait compréhensible en raison du caractère particulier de 

ce terme relevant des catégories religieuses et mythologiques. Cette difficulté pour définir 

la divinité n’existe pas seulement dans la civilisation chinoise, et la représentation des 

dieux dans le paganisme des Occidentaux ne diffère pas tellement de celle des Chinois 

sur les esprits ou les revenants. Il est donc vraiment difficile de « définir » avec un 

soi-disant langage scientifique un terme dont l’existence même est rejetée par la science. 

Donner une définition au sens propre de ce terme qui n’est valable que dans des 

circonstances données et limitées, est épineux, pour ne pas dire impossible, d’autant plus 

qu’à l’époque où il prend sa naissance, à l’âge néolithique, le concept du shen n’est pas 
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formé sur un plan concret et tangible, mais à un niveau plutôt psychologique, provenant 

des perceptions primitives et irraisonnables des hommes en réaction à son environnement, 

à sa condition d’existence, où tous les phénomènes inexplicables, inquiétants, et toutes 

les puissances menaçantes peuvent constituer un objet de culte et se teinter d’une couleur 

divine. Ce genre d’imaginations et de croyances ne tardent pas à se transformer et à se 

sédimenter en des légendes et des mythes, qui à leur tour, donnent des images souvent 

fragmentaires, non-continues et composites, en raison de leur nature orale et populaire.  

Bien que délicate, la définition du terme « shen » a déjà fait l’objet de recherches de 

nombreux théologiens, mythologues et anthropologues qui s’efforcent d’accorder à ce 

concept semi-abstrait une apparence plus accessible, en suivant leurs voies respectives. 

Notre recherche dont la visée s'avère moins ambitieuse est plutôt d’ordre synchronique et 

structurel, il s'agit en effet d'une analyse discursive (ou figurative) effectuée sur le terme 

(ou une configuration discursive au niveau du texte) « shen » à partir du Sou shen ji. 

Cette délimitation du corpus et ce choix spécifique de l’approche sémiotique déterminent 

l'objectif de notre recherche qui ne consiste pas à donner une définition précise et 

déterminée au terme « shen », mais à établir un champ sémantique, à partir de divers 

traits sémantiques du terme, dans le cadre d’une œuvre littéraire particulière. Avant de 

nous attaquer directement aux analyses, il nous a paru nécessaire de faire une 

présentation préliminaire de notre support théorique et de mettre en lumière quelques 

concepts essentiels de l’analyse discursive. 
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Chapitre 3  Préliminaire théorique 

3.1 Quelques concepts de base 

 

3.1.1 Figure 

 

Selon la méthodologie proposée par A. J. Greimas, une analyse sémiotique textuelle 

se forme au niveau de surface de la composante narrative et de la composante figurative 

( discursive ). Pris sur le plan narratif, un texte est analysable comme une succession et 

un enchaînement d'états et de transformations entre ces états, susceptibles d’être 

organisés en programme narratif. Du point de vue sémiotique, cette succession ou cet 

enchaînement, ce que l'on apelle aussi la « narrativité », constitue un phénomène 

structurant et une organisation syntagmatique de la signification, à l'œuvre dans tout texte. 

Mais la construction de la signification du texte est rendue possible non pas uniquement 

par le niveau narratif qui commande certaines opérations, effectuées par des sujets 

convoitant un objet quelconque, mais aussi par le niveau discursif qui tisse un réseau de 

relations paradigmatiques reliant les unités du contenu sémantique vouées à qualifier, à 

habiller les sujets et les objets et les foctions qu’ils remplissent. Ces unités, que l’on 

appelle « figures » en termes sémiotiques, sont créées pour remplir l’armature narrative 

par une certaine densité, un certain poids sémantique. C’est aussi grâce à ces figures que 

les lecteurs peuvent percevoir et enregistrer une succession d’informations et d’effets de 

sens.  

Nous nous occuperons de la partie narrative dans le chapitre suivant. Dans ce chapitre, 

notre mission est prioritairement d’explorer la figure (ou la configuration au niveau 

discursif) du terme (ou de la thématique) shen. Selon la définition offerte dans Analyse 

sémiotique des textes, la figure est « une unité de contenu stable définie par son noyau 
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permanent dont les virtualités se réalisent diversement selon les contextes67 ». Voici un 

exemple en schéma offert dans Analyses sémiotiques des textes68 : 

 

- Figure lexématique                            cervelle 

- Noyau stable                           substance du cerveau 

                                                      

- Parcours sémémiques           de type          de type       de type 

                            Anatomatique        culinaire       mental 

Cet exemple porte l’attention sur un mot isolé, auquel on peut donner une indication 

du noyau permanent du sens, et qui possède diverses possibilités de réalisations de 

parcours sémémiques selon les contextes différents. 

 

3.1.2 Parcours figuratif et configuration discursive 

 

Sur le plan discursif, il ne s’agit plus d’un seul mot (la figure lexématique), mais de 

phrases et de suites des phrases construisant un texte concret. Il s'ensuit que ces « figures 

de discours » se manifestent dans les textes comme un réseau de figures lexématiques qui 

se relient les unes aux autres. Nous appelons ces réseaux relationnels « parcours 

figuratif» qui, à leur tour se rassemblant vers « la configuration discursive », qui 

« apparaît comme un ensemble de significations virtuelles susceptibles d’être réalisées 

par les discours et les textes dans des parcours figuratifs »69. Voici un autre exemple 

offert dans Analyses des textes sémiotiques70 : 

 

 

 

 

                                                        
67 Groupe d’Entrevernes, Analyse sémiotique des textes – introduction, théorie, pratique, op.cit., p.89. 
68 Ibid., p.91. 
69 Ibid., p.94. 
70 Ibid., p.95. 
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- Configuration discursive                       gaspillage 

- Définie comme                     dilapidation de biens par des 

                                          moyens divers        

                                                 

-  Parcours figuratifs   vie de       dilapidation       dilapider par amour 

                   Débauche       par le jeu       ( séduction, 

                 ( festins,          ( casino,        femmes capricieuses, 

               Train de vie, etc)     roulette, etc.)     etc.)        

 

 

3.1.3 Rôle thématique et acteur 

 

Dans notre analyse discursive nous chercherons donc à reconnaître les parcours 

figuratifs, qui nous renverront vers des configurations discursives dont les parcours 

figuratifs ne sont que des réalisations particulières. Mais, ces réseaux de figures qui 

s’étalent dans un texte, ne contribuent pas seulement à enrichir telle ou telle configuration, 

mais aussi à décrire, à définir des « personnages » qui progressent et évoluent le long du 

récit. Cependant le vocable « personnage » demeure équivoque et peu précis pour une 

analyse discursive. 

   Nous allons voir, dans la partie suivante qui relève de l’analyse narrative, un autre 

composant concernant le personnage que nous pourrions désigner comme un ensemble 

organisé, et bien bourré de rôles actanciels : un même personnage peut être tour à tour le 

sujet, l’objet, le destinateur, le destinataire, l’opposant ou l’adjuvant. Ces rôles 

correspondent à des positions définies au sein du réseau de relations de tel ou tel 

programme narratif. 

    Si les rôles actantiels se trouvent à un niveau plus profond et plus abstrait, 

c'est-à-dire le niveau narratif, il existe naturellement un autre niveau, plus superficiel 
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mais plus sensible, un niveau bâti par les figures du texte : il est question d'un rôle 

« discursif » auquel sont réduits des parcours figuratifs. A ce rôle discursif nous réservons 

le nom rôle thématique. Donc, dans un texte concret, c’est à l’aide d’un rôle thématique 

que les parcours figuratifs peuvent être renvoyés à un personnage. Nous pouvons aussi 

dire qu’un rôle thématique constitue une sorte de condensé, de résumé des parcours 

figuratifs, ayant souvent comme centre un certain personnage. Selon la définition dans le 

Dictionnaire raisonné de la théorie du langage, le rôle thématique est : 

 

« la représentation, sous forme actantielle, d’un thème ou d’un parcours 

thématique ( le parcours pêcher par exemple, peut être condensé ou résumé par le 

rôle de pêcheur. Et le rôle thématique est obtenu à la fois par a) la réduction d’une 

configuration discursive à un seul parcours figuratif ( réalisé ou réalisable dans le 

discours) et, au-delà, à un agent compétent qui le subsume virtuellement ; et b) par 

la détermination de sa position dans le parcours de l’acteur, position qui permet de 

fixer au rôle thématique une isotopie précise »71.  

 

Par exemple, un parcours figuratif peut décrire les apparences et les comportements 

d’une belle femme qui charme, suscite la jalousie parmi les femmes, et cause des disputes 

parmi les hommes. Ces figures du parcours peuvent aussi se condenser dans le rôle 

thématique de « la femme charmante » ou de « la femme fatale ». 

   Ainsi, selon des parcours figuratifs dont les extensions sont de temps en temps 

inégales, un certain « personnage » se dote progressivement des rôles thématiques qui 

servent à le décrire et lui accorder une densité discursive, un poids sémantique.  

   D’une telle manière, le concept de rôle thématique rejoint celui de rôle actantiel que 

nous allons définir plus précisément dans la partie narrative. Pour englober les deux 

composants, plutôt que le terme « personnage », nous devons, dans l’analyse sémiotique, 

introduire le concept « acteur », qui est défini comme « une figure porteuse à la fois d’un 

(ou plusieurs) rôle(s) anctantiel(s) qui définit (définissent) une position dans un 

programme narratif, et d’un (ou plusieurs) rôle(s) thématique(s) qui définit (définissent) 

                                                        
71 A.J.Greimas, J.Courtés, Sémiotique-dictionnaire raisonné de la théorie du language, Paris, Hachette, 2011, p.393. 
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son appartenance à un (ou plusieurs) parcours figuratif(s) »72. 

 

                            Acteur 

 

  Rôle actantiel                                   Rôle thématique 
Position dans un                                   Résumé-condensation d’un              
programme narratif                                 parcours figuratif   

                

 

3.1.4 Les sèmes 

   

Comme nous avons montré précédemment, une figure peut être décomposée en des 

traits sémantiques minimaux ou unités minimales de la signification. On réserve à ces 

traits minimaux le nom de sème. La caractéristique principale du sème est sa fonction 

distinctive, c’est-à-dire, ce sont les différences entre les sèmes qui rendent possibles les 

différences entre les effets de sens : les sèmes sont inter-dépendants les uns des autres, ils 

se définissent les uns par rapport aux autres, et ils ne sont valables que dans les relations 

qu’ils entretiennent dans un réseau de différences, d’où apparaît la signification. 

L’analyse sémique vise surtout à ramener les significations perçues, les signifiés, à des 

traits sémiques, à la fois distinctifs les uns par rapport aux autres et reliés malgré tout 

entre eux. 

  Il nous faut aussi différencier deux sortes de sèmes : les sèmes nucléaires et les 

classèmes. Nous appelons le sème nucléaire le trait minimal définissant en propre une 

figure (lexématique ou discursif) et constituant un noyau sémique stable, nous donnons le 

nom de classème aux traits minimaux sémantiques qui rendent possible la 

« compatibilité » ou bien l’ « homogénéité » des figures trouvées en un même contexte, 

présidant à l’ « accrochage » de ces figures entre elles. C’est pourquoi ils sont également 

dénommés les sèmes contextuels. N’appartenant pas au noyau stable des figures, les 

classèmes se manifestent « dans et par le contexte » et indiquent « l’appartenance des 

                                                        
72 Groupe d’Entrevernes, op.cit., p.99. 
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figures à une classe plus générale définissant un ensemble de contextes possibles »73. Il 

s’agit alors des sèmes génériques relevant de telle ou telle catégorie, résumant tel ou tel 

état, ou abstrayant tel ou tel caractère, par exemple, /animé/ vs /ianimé/, /clos/ vs /ouvert/, 

/humain/ vs /animal/, etc. 

 

3.1.5 Isotopie  

 

Ce terme a été emprunté par Greimas au domaine de la physique-chimie. Après avoir 

été transféré dans le champ de l’analyse sémantique, l’isotopie signifie ce qui assure 

l’homogénéité d’un message ou d’un discours. Elle s’impose comme le « plan commun » 

grâce auquel la cohérence d’un discours est garantie. Ce plan commun se concrétise dans 

la constance et la récurrence de certains sèmes. 

   Ainsi, dans le cadre d’une phrase, nous pouvons souvent remarquer certains traits 

sémantiques récurrents, créant une sorte d’accrochage des effets de sens. C’est la 

récurrence, ou la permanence de ces mêmes traits sémantiques, qui donne à voir une 

isotopie qui rend compatibles les éléments sémémiques dans une chaîne phrastique. 

   Pareillement, dans le cadre d’un discours, nous pouvons aussi constater des 

répétitions des traits sémantiques qui se manifestent dans les parcours figuratifs. La 

répétition, ou la redondance de ces traits minimaux engendre aussi des isotopies qui 

garantissent la cohérence entre les parcours figuratifs et entre les figures.    

   Comme nous avons mentionné, il existe deux sortes de sèmes : sèmes nucléaires et 

classèmes. Alors il existe aussi deux sortes d’isotopies : aux sèmes nucléaires correspond 

l’isotopie sémiologique, et aux classèmes correspond l’isotopie sémantique. 

   L’isotopie sémantique est celle qui est « assurée par la redondance des catégories 

classématiques, et qui assure la cohérence et la cohésion d’un propos, permet de 

désambiguïser les énoncés produits »74. L’isotopie sémiologique est celle qui est 

« assurée par la redondance et la permanence de catégories nucléaires. C’est-à-dire de 

                                                        
73 Ibid., p.121. 
74 Ibid., p. 123. 
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sèmes nucléaires »75.  

 

 A partir de l’analyse structurale du mythe d’Oedipe effectuée par Lévi-Stauss, il n’est 

plus difficile pour nous de lire un texte « verticalement », pour prendre le terme de 

Lévi-Strauss lui-même. Une lecture « verticale », c’est une lecture paradigmatique, c’est 

aussi une lecture figurative, c’est « en observant que certains traits sémantiques du récit, 

même s’ils sont présentés par des figures différentes, se répètent constamment et 

prennent la forme de structures de signification organisées »76. Un récit lu ainsi n’est plus 

transparent et unifié, mais confus et multiple, et il faut un code sémantique pour le 

déchiffrer. Notre analyse figurative dans cette partie tâche alors de trouver ce code 

sémantique, cette structure de la signification du shen dans le cadre de la littérature et la 

culture chinoises, en repérant les traits sémantiques les plus essentielles et en établissant 

un schéma figuratif, à partir de l’organisation de tous les éléments que nous venons de 

présenter, ceux-ci qui sont propres à une analyse figurative : les sèmes, les figures, les 

parcours figuratifs, et les rôles thématiques. 

 

 

3.2 Méthodes d’analyse : quelques variations appliquées au Sou shen ji 

 

  Pour établir le schéma figuratif ou configuratif du shen dans les textes du Sou shen ji, 

nous avons à repérer les parcours figuratifs, c’est-à-dire les réseaux relationnels de 

figures, étalés le long du texte progressivement, et qui peuvent être rassemblés en 

configuration dont le contenu sémantique permanent est /puissance surnaturelle à laquelle 

on rend un culte/. Mais cette démarche s'avère peu réalisable du point de vue exhaustive 

car il y a plus de quatre cent récits dans notre corpus. Il convient donc d'apporter 

quelques modifications à la méthode existante pour mieux s'adapter aux particularités 

chinoises : d’une part, au lieu d’extraire les parcours figuratifs à partir de l'ensemble du 

                                                        
75 Ibid., p. 124. 
76 A.J.Greimas, Du sens II, Paris, Editions du Seuil, 1983, p. 65.  
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corpus, en parcourant les 400 récits, nous allons procéder à un classement grâce à la 

sélection de certains aspects, des « sens virtuels », ou des « parties composantes », en 

guise de parcours figuratifs, de l’ordre conceptuel et abstrait, de la configuration du shen ; 

d'autre part, nous allons choisir sous chaque classe obtenue grâce à l'un de ces aspects 

(celui-ci à son tour peut aussi devenir une configuration à échelon secondaire) du shen 

des récits les plus représentatifs pour repérer au niveau du texte les figures et les parcours 

figuratifs concrets et puis en extraire des traits distinctifs (sémémiques) de chaque aspect, 

ceux-ci convergeant vers une image riche et pleine de la constellation du shen.  

  Pour les Chinois, plusieurs termes servent à désigner les puissances d’ordre surnaturel 

ou surhumain : shen 神 (les dieux occupant une fonction)77, xian仙 (les immortels), gui

鬼 (les revenants, ou les spectres, ou les fantômes), yaoguai妖怪(les génies, les mauvais 

esprits, les naissances démoniaques, les métamorphoses monstrueuses, les animaux 

fantastiques, etc.)78. Néanmoins, tant les gens ordinaires qu’un lettré réputé comme Gan 

Bao emploient les termes souvent sans différenciation. Dans leur inconscience ou leur 

croyance, les quatre termes, en dépit de la variété de la dénomination et des phénomènes 

extraordinaires qu’ils représentent, se réfèrent tous à un même concept, de ce qui possède 

des pouvoirs hors de notre compréhension et peut faire l’objet d’un culte. Nous avons de 

bonnes raisons de supposer que chacun de ces termes peut correspondre à un aspect 

spécifique d’une conception composite et multiple, à une possibilité de significations 

virtuelles susceptibles d’être réalisées selon divers contextes.  

   D’ailleurs, au niveau de notre corpus, bien que l’auteur n’ait pas fait une distinction 

dans la dénomination, on peut aisément remarquer une organisation thématique des récits 

fantastiques qu’il a recueillis, c’est à dire, sont rapprochés et mis ensemble les récits 

consacrés à une même catégorie : les chapitres 1-3 sont consacrés aux immortels, ainsi 

que les fangshi 方士 ( les magiciens taoïstes ), qui, nous pourront le voir dans les 

analyses suivantes, partagent la même origine des immortels. Dans les chapitres 4-5 

l’auteur rassemble surtout des histoires des dieux, qui résident dans les montagnes, dans 

                                                        
77 Il faut clarifier que, ce mot shen se diffère de celui dans le titre Sou shen ji, car ce dernier est une catégorie 
hyperonymique qui englobe les sous-catégories qu'on vient de mentionner : shen, xian, gui, yaoguai. 
78 En fait il y a plusieurs termes désignant cette catégorie, par exemple, yaoguai妖怪, yaomei妖魅, yaoyi妖異, 
yaojing妖精, jingguai精怪, etc., ayant des nuances du sens entre eux, mais utilisés souvent sans distinction évidente. 
Ici par la commodité de dénomination, on emploie provisoirement le terme yaoguai pour désigner toute la catégorie. 
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les eaux, ou dans le monde souterrain, et qui toujours occupent une certaine fonction. 

Dans les chapitre 6,7,8,9, nous voyons une suite de phénomènes étranges et 

d’évènements extraordinaires, souvent interprétés comme des présages funestes par les 

devins. Le chapitre 10 nous raconte une série de rêves étranges et parfois même 

épouvantables, présages des évènements extraordinaires à venir. Dans le chapitre 11 ont 

dépeintes les images d’une série des fils pieux, des amoureux fidèles, des fonctionnaires 

vertueuxet des amis sincères. Nous y voyons que ces gens de vertu sont dotés en quelque 

sorte d’un pouvoir magique dans un certain contexte. Les chapitres 12,13 donne à voir un 

défilé singulier de démons, de métamorphoses, d’animaux insolites, de lieux enchantés 

( monts, grottes, murailles, lacs, étangs, sources, puits, etc). Nous voyons dans le chapitre 

14 quelques mythes anciens. l’auteur nous raconte des histoires des revenants Dans les 

chapitres 15, 16, et celles des génies animaux et végétaux dans les chapitres 17 et 18.  

Nous voyons que malgré la diversité et la richesse des sujets « surnaturels » dans le 

Sou shen ji, les quatre catégories que nous avons mentionnées ( shen, xian, gui, yaoguai ) 

sont quand même les plus importantes et constituent la partie principale de l’œuvre.  

Par conséquent, nous allons prendre les quatre catégories comme des parcours 

figuratifs de la configuration shen. Le schéma provisoire est le suivant : 

 

- Configuration discursive                shen (adj) 

- Définie comme      puissance surnaturelle à laquelle on rend un culte 

 

-  Parcours figuratifs      du type    du type   du type      du type 

                        shen       xian       gui       yaoguai 

 

Il nous suffit de le compléter à la fin de ce chapitre par des parcours sémémiques ( des 

traits distinctifs de chaque type ) extraits tout au long de notre analyse figurative basée 

sur des textes représentatifs sélectionnés. 

On essayera dans ce chapitre, par un emploi flexible de l’analyse discursive, de donner 

aux lecteurs un paysage plus accessible du « sens » du mot « shen », le mot « sens », si 

nous empruntons le propos de Roland Barthes, est « tout type de corrélation 



 

 77

intra-textuelle ou extra-textuelle, c’est-à-dire tout trait du récit qui renvoie à un autre 

moment du récit ou à un autre lieu de la culture nécessaire pour lire le récit ».79 En effet, 

les figures et les parcours figuratifs, considérés du point de vue linguistique comme des 

entités sémantiques dans un texte, possèdent nécessairement en même temps l’aspect 

synchronique et l’aspect diachronique. Il nous sera nécessaire de nous référer aux traits 

culturels et historiques et de nous appuyer sur l’approche diachronique quand on fait 

l’analyse des éléments discursifs, dans le but d’exploiter l’univers sémantique dans ce 

texte de la manière la plus pertinente et la plus exhaustive possible. 

                                                        
79 Roland Barthes, L’aventure sémiologique, Paris, Seuil, 1985, p. 269. 
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Chapitre 4 Les dieux dotés d’une fonction  

 

4.1L’origine animiste de la croyance aux dieux 

 

Les Chinois d’autrefois sont sans aucun doute panthéistes. Selon eux, tous les 

éléments naturels ou climatiques, les eaux, les montagnes, les astres, le vent, la pluie, etc, 

sont régis par des « dieux ». Dans le Li Ji -Jifa禮記-祭法 on lit bien :  

 

« 山林，川谷，丘陵，能出云，为风雨，见怪物，皆曰神 »80。 

( Les montagnes et les forêts, les fleuves et les vallées, ainsi que les chaînes 

de collines, les nuages y sortent, le vent et la pluie s’y forment, les êtres 

fantastiques y apparaissent. Toutes ces choses-là sont d’ordre divin ).  

 

En fait, cette croyance aux existences de l’ « âme », aux forces vitales animant les 

« dix mille êtres » du monde est au début définie comme « animiste » par Edward Burnett 

Tylor (1832-1917), le fondateur de l’anthropologie culturelle britannique. Dans son 

célèbre ouvrage La culture primitive, à base d’une abondance de matières éthologiques et 

religieuses, il a développé la théorie de l’animisme constituant selon lui le premier stade 

de la religion humaine. Le concept de l’ « âme » tire son origine de l’expérience du rêve, 

où les gens des sociétés primitives semblent pouvoir atteindre un autre monde sans se 

déplacer, et parlent avec les gens déjà morts. Il existe donc pour eux des êtres dits 

« spirituels », indépendant des corps purement « physiques », et ils se mettent à imaginer 

une force motrice de l'esprit, d’où la naissance du concept de l’ « âme ». Cette idée ne 

tarde pas à s'étendre, par analogie ou par extension, à tous autres phénomènes naturels : le 

soleil, la lune, le vent, la pluie, etc., dont les forces mystérieuses aux yeux des gens 

pauvres en connaissances et incapables de les comprendre deviennent l’objet du culte. 

                                                        
80 Liji yizhu禮記譯注, op.cit., p.600. 
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C’est pourquoi selon Tylor, il est logique que l’animisme soit suivi par le fétichisme, et 

puis polythéisme. Bien que la théorie de Tylor sur l’animisme soit sujette à débat, 

contestée et critiquée sur le plan religieux81, nombre de chercheurs s'inclinent à admettre 

que le concept de l’ « âme » et l'émoi face à sa force fantastique a été à l’origine de la 

future croyance, personnifiante, aux « dieux », aux « revenants », et aux « esprits 

végétaux et animaux ».  

L’un des caractères remarquables de ces « dieux » chinois est qu’ils occupent chacun 

un poste divin octroyé par le Ciel ( plus précisément, par l’empereur céleste, dans la 

généalogie taoïste). Les contes fantastiques racontant l’histoire de divers dieux sont 

rassemblés principalement dans le chapitre 4 et 5. On peut y voir très clairement qu’il 

existe une bureaucratie céleste semblable à celle du monde d’ici-bas. Le panthéon divin 

de la Chine donne à voir une hiérarchisation administrative, il y avait également des 

promotions et dégradations pour ces fonctionnaires intemporels qui s'agitent comme des 

abeilles fiévreuses au travers d'une série de bureaux et de services. D'où, en quelque sorte, 

les raisons des rencontres fréquents entre les dieux et les hommes, ceux-là n'étant pour 

ceux-ci que des mandarins homologues d’« en haut » qui commandent dans leur vie 

réelle. Nous avançons un exemple par excellence qui aura lieu dans le chapitre 4 : un 

texte qui s'y trouve au début présente deux dieux : le comte du Vent, Feng bo风伯, ou 

plutôt incarné par un corps céleste, l’étoile du Van qu'on dénomme en chinois Ji ( Jixing

箕星), tandis que l'autre est le maître de la Pluie, Yu shi雨师, également symbolisé par 

l’étoile de l’Epuisette, (Bixing畢星). Celui-ci est le directeur du Destin, celui-là directeur 

du Centre. Les textes se poursuivent par de petites anecdotes où les dieux se déguisent 

sous mille et une formes pour apparaître dans le monde des mortels.  

Par ailleurs, nous disposons sans doute des récits plus longs et mieux achevés qui 

offrent une description des échanges fréquents entre dieux et hommes : l’histoire 

commence souvent par la convocation lancée d'un dieu ou par l'intrusion accidentelle 

d’un être humain dans la « résidence » ( un lac, une montagne, un bois, etc.) habitée d’un 

dieu, et plus encore, par une plaisanterie indiscrète, une sollicitation pieuse, ou 

simplement, une rencontre hasardeuse. Il est fort intéressant de constater à quel point les 
                                                        
81 Philippe Descola, anthropologue français, n’est pas d’accord avec ce point de vue, pour lui, l’animisme n'est moins 
une forme de la religion qu'« une manière de concevoir le monde, et de l'organiser ». 
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dieux sous la plume de Gan bao se sont engagés dans la vie humaine, tellement qu’on a 

l’impression que sauf leurs attributs divins et pouvoirs magiques investis au cours de la 

narration, les dieux ne sont pas tellement différents de l’espèce humaine, ils eux aussi 

peuvent faire preuves d’un amour émouvant, d’une compassion sincère, et de tout autres 

désirs et émotions humains.  

Chaque fois qu'un dieu demande un service aux hommes, il n’oublie jamais de leur 

rendre une faveur en retour. Cette pratique amène peut-être à l'Essai sur le don. Forme et 

raison de l’échange dans les sociétés archaïques de Marcel Mauss (1872-1950), car 

partout sont des dieux qui apportent des bonheurs aux pieux qui les vénèrent avec une 

dévotion particulière, des dieux qui protègent les gens munis d'un grand sens moral, et 

aussi, des dieux qui, envoyés pour l'exécution d'une mission ( dans la plupart de cas, une 

sentence mortelle ), ne manquent pas d’être amadoués ou subornés par les astuces, les 

ruses, enfin le « savoir-faire » des êtres humains, et de faire des compromis ou des 

exceptions à ceux qui sollicitent d’une manière implorante. Dans l'analyse suivante, nous 

allons développer surtout deux catégories de rencontres ou échanges entre hommes et 

dieux : elles sont « récompense » et « mariage ».  

 

4.2Entre dieux et hommes : une relation qualifiée de « récompense » 

 4.2.1 Introduction 

    

    En effet, la catégorie « récompense » à elle seule pourrait déjà donner l’idée de ce 

genre de rencontres entre les hommes et les dieux. La récompense, au sens de l’action 

bienveillante accomplie ou des dons accordés par les dieux, peut jouer sur deux plans : 

d’une part, c’est par le fait même de « récompenser » que les dieux montrent aux 

hommes leurs puissances surnaturelles, par quoi ils se distinguent de ceux-ci et par quoi 

l’histoire se dote d’une tonalité dite « merveilleuse » ; d’autre part, la récompense sous de 

multiples formes intervient dans la vie quotidienne des êtres humains, constituant un 

signe, une marque étiquetée des dieux, à repérer et à identifier par les hommes. En effet le 
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témoignage et la reconnaissance de ces derniers sont indispensables pour accomplir la 

narration et engager le lectorat dans le cours de l’histoire.  

Un coup d’oeil sur les différentes formes de la récompense nous permettra de nous 

rendre compte de sa nature profane et matérielle. Dans les récits de ce genre, les hommes 

sont souvent récompensés par une fortune hors du commun, la santé, la longévité, 

l’exemption des malheur, ou la carrière mandarinale, etc. Si les dieux apportent aux 

hommes toutes sortes de récompenses : bonheurs, prospérités, richesses, celles-ci sont 

toujours relatives aux intérêts de la vie actuelle – on est loin de l’univers religieux 

chrétien où les gens ont recours à Dieu pour la paix du coeur et la rédemption de l’âme. 

Ainsi un certain Zhang Cheng, éleveur de vers à soie, après avoir préparé pour la déesse 

de cocons une bouillie de riz blanc assaisonnée d’un peu de graisse, obtient en retour une 

grande augmentation de production de vers ; un certain Ou Ming, chaque fois qu’il se 

trouve sur le lac de Pengze, donne à titre de gâteau au dieu du lac tout ce qu’il a dans son 

bateau. Des années plus tard, quand il y revient, le dieu lui donne en tant que 

remerciement une servante capable d'exaucer tous ses voeux ; Un commerçant bien 

fortuné, nommé Mi Zhu, rencontre par hasard une dame à qui il offre de bon gré sa 

voiture à cheval pour la transporter à l'endroit désigné, celle-ci est en fait une envoyée 

céleste, chargée de mettre le feu à la maison de ce commerçant. Etant reconnaissante de 

sa sympathie, la femme arrive exprès en retard à sa maison pour qu'il puisse avoir le 

temps de sauver ses biens. 

Les exemples cités au-dessus nous amènent à conclure qu’une croyance sincère, un 

sacrifice sincère, ou un geste de bonté accordé aux dieux ou tout simplement à la vue des 

dieux sont souvent des conditions nécessaires pour obtenir une récompense, qui 

s’effectue, en d'autres termes, en raison de la vertu ou des bonnes actions. Un certain Yin 

Zifang, connu pour sa piété filiale, sa gentillesse, et sa générosité, sacrifie avec dévotion 

au dieu du fourneau. Celui-ci se présente devant lui un jour pour lui donner sa 

bénédiction. Dès cet instant Yin Zifang devient immensément riche et se voit accorder 

sept cents hectares de terre. Ses chevaux, ses attelages et ses esclaves sont comparables à 

ceux d’un prince. La prospérité et la puissance familiales se transmettent de génération en 

génération.  
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4.2.2 L’analyse discursive du texte 

 

Pour illustrer ce que c'est que la récompense dans un récit de Sou shen ji, nous offrons 

ici une analyse plus ou moins détaillée, il est question d’un récit qui nous présente une 

histoire entre le dieu du mont Tai (泰山) et un personnage historique Humu Ban. Nous 

faisons remarquer que dans le Sou shen ji, nombreux sont les récits ayant pour 

protagoniste un ou deux vrais personnages historiques, souvent de grandes figures. Selon 

les récits fantastiques de Gan Bao, ces personnages ont vécu des évènements surnaturels 

comme la plupart des mortels, mais ces derniers sont imcapables de témoigner comme 

eux, avec une crédibilité ou autorité, de la manifestation des esprits. Bien entendu, ce qui 

nous intéresse, dans le récit de Humu Ban, ce n’est pas le fait d’avoir recours aux 

témoignages de telle ou telle célébrité ou renom, mais quelques indices (ou symptômes) 

susceptibles de révéler la structuration sociale et culturelle de la Chine antique dont la 

répercussion se fait sentir encore aujourd'hui. Une analyse discursive est donc nécessaire, 

et nous espérons qu'elle nous dégage du récit les parcours figuratifs et les rôles 

thématiques qui sont à l’œuvre pour composer le tissu textuel. Cela implique logiquement 

une prise d'appui sur des éléments culturels indispensables à la mise en œuvre d'une 

analyse discursive complétée et enrichie. Voyons d’abord l’histoire : 

 

Convocation au mont Tai 

     Humu Ban avait pour prénom d’usage Jiyou et était originaire du mont Tai. 

Un jour qu’il passait au flanc de cette montagne, il fut interpellé au milieu des 

arbres par un cavalier vêtu de rouge : 

« Le prince de la cour du mont Tai vous convoque . » 

Ban, effaré, restait indécis. Puis un autre garde à cheval surgit et le héla. Il 

le suivit. Après quelques dizaines de pas, le cavalier lui demanda de fermer les 

yeux. Un instant plus tard, ils se trouvaient devant un palais imposant. Ban pénétra 

dans la salle d’aceuil pour être reçu en audience. Le maître du lieu lui offrit à 
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manger et lui dit :  

- Cette convocation, Seigneur, n’a d’autre but que de vous remettre une lettre 

pour mon gendre. 

- Où demeure votre fille ? s’ensuit Ban. 

- Ma fille est mariée au comte du Fleuve. 

- J’aurai le plaisir de la lui transmettre. Mais comment puis-je trouver votre 

gendre ? 

- Lorsque vous serez au milieu du Fleuve, il vous suffira de frapper le bâteau 

et d’appeler « Qingyi » . Une personne viendra la chercher.  

Ban prit congé et sortit. Le même cavalier le pria à nouveau de fermer les yeux. 

Un peu plus tard, il se retrouva sur sa route et continua son voyage ver l’Ouest. Il 

se conforma aux instructions du dieu et appela « Qingyi ». Une jeune servante 

émergea, se saisit de la lettre et disparut dans les eaux. Après un instant, elle refit 

surface et lui transmit l’invitation du comte du Fleuve. A sa demande, il ferma 

encore les yeux et se trouva devant le comte. Celui-ci lui offrit un grand festin et 

le traita avec beaucoup d’égards. Au moment de prendre congé, le comte déclara à 

son invité : 

   « Je vous suis très reconnaissant d’avoir fait ce détour pour me remettre la 

lettre de mon beau-père. Comme remerciement je n’ai pas grande chose à vous 

donner en retour. » 

  Il appela quelqu’un de sa suite et lui fit offrir ses chaussures de soie noire en 

cadeau. Au sortir du palais, Ban fut pris comme dans un brouillard et se retrouva 

soudain sur don bateau. 

 Après une année à Chang’an, il rentra chez lui. En passant au flanc du mont Tai, 

il se crut obligé de s’annoncer. Il frappa donc au tronc d’un arbre et déclara son 

identité : 

  « J’arrive de Chang’an et aimerais vous transmettre des nouvelles. » 

  Aussitôt, le garde qui l’avait accompagné la première fois apparut et le mena de 

la même façon à son seigneur auquel il raconta le cours de la transmission du 

message. Le dieu du mont Tai l’en remercia : « Je vais vous rendre la faveur dans 
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le futur. » L’entretien terminé, Ban se rendit aux toilettes. Il aperçut par surprise 

son père, les fers aux pieds, accomplissant un travail de forçat parmi plusieurs 

centaines de condamnés. Il s’avança, le salua en pleurant et s’écria : 

  « Pourquoi vous êtes en ces lieux, cher père » ? 

« Je suis mort de malheurs. Aussi ai-je été puni de trois ans de travaux forcés 

dont j’ai déjà purgé deux ans. Je ne peux supporter plus longtemps ces labeurs et 

ces privations. Puisque tu sembles être au mieux avec le préfet du mont Tai, ne 

pourrais-tu lui exposer mon cas et me faire exempter de corvée ? Et d’ailleurs je 

me contenterais bien d’un poste de dieu du Sol de notre village. » 

Ban soumit la requête de son père au dieu. Frappant le sol de son front, il le 

supplia de lui accorder une remise de peine. Mais le prince déclara :  « Morts et 

vivants sont sur des chemins qui bifurquent ; ils ne doivent pas entrer en contact. 

Je regrette, mais je ne puis céder à la compassion. » 

Mais Ban insista tant que le préfet finit par lui accorder ce qu’il demandait. Il en 

prit congé et s’en retourna chez lui. 

Plus d’un an s’était écoulé et tous ses enfants étaient morts l’un après l’autre. 

Ban, tout tremblant, se rendit au mont Tai, toqua à un arbre et demanda à être reçu. 

Le même garde l’amena auprès du maître de la montagne. Ban l’implora sitôt 

qu’il fut introduit : 

« J’ai fait une demande stupide, en sorte qu’après mon retour tous mes enfants 

sont morts. Je crains que tant que la cause n’en aura pas été extirpée, d’autres 

malheurs ne viennent me frapper. Fiates-moi la faveur de me porter secours ! » 

Le préfet de la cour frappa dans ses mains et s’esclaffa : 

« Ne vous avais-je pas prévenu que les morts et les vivants étaient sur des 

chemins qui bifurquent et qu’ils ne devaient pas entrer en contact ! » 

Il convoqua le père de Ban. A la question de son fils : « Pourquoi tous les 

petits-enfants sont-ils morts, alors que j’ai demandé que tu sois dieu du Sol du 

village afin d’apporter bonheur et prospérité à notre foyer ? », le père répondit : 

« Après avoir été si longtemps tenu à distance du pays natal, j’ai eu la faveur d’y 

retourner pour y jouir des vins et des nourritures sacrificielles. Mais je pensais si 
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fort à tous mes petits-enfants que je n’ai pu m’empêcher de les appeler pour qu’ils 

les partagent avec moi ! » 

On le révoqua et il sortit en pleurant. Ban retourna dans son village. Depuis lors, 

rien n’arriva à aucun de ses enfants.  ( SSJ, p. 44 ; ARE, p. 72 ) 

 

Avant de commencer notre analyse discursive, il faut encore mettre en lumière le 

problème de la segmentation du texte. Comme a dit Roland Barthes dans L'analyse 

structurale du récit, la segmentation du texte ( on entend ici par le mot « texte » le 

signifiant matériel ) semble être arbitraire mais nécessaire. Arbitraire parce qu'il n'y a 

aucun critère universel à respecter, nécessaire parce que « cette sorte de quadrillage du 

texte, qui donne les fragments de l'énoncé sur lesquels on va travailler »82 peut beaucoup 

faciliter beaucoup l'analyse quand il s'agit d'un récit long et compliqué. Quant au 

découpage du texte destiné à l’analyse, nous aurons recours aux critères spatio-temporels 

préconisés par A.J.Greimas, car ils « ont l'avantage d'être uniformément  présents dans 

tout discours pragmatique relatant des séries d'événements ou de faits inscrits dans le 

système de coordonnées spatio-temporelles. »83 Selon le critère spatio-temporel, avec les 

marques temporelles telles que « après une année » ou « plus d’un an s’était écoulé », 

nous découperions le texte en trois parties, chacune correspondant à une rencontre avec le 

dieu. Certes, les trois rencontres annoncent des faits et des événements différents, notre 

analyse procède donc en les abordant successivement l'un après l'autre avant de les 

incorporer dans un ensemble, ou autrement dit, de les articuler au plan discursif. 

 

4.2.2.1  Des parcours et des rôles thématiques dans le texte 

 

La première rencontre 

    

Humu Ban avait pour prénom d’usage Jiyou et était originaire du mont Tai.  

                                                        
82 Roland Barthes. L’aventure sémiologiique. Paris : Seuil, 1985, p. 298. 
83 A. J. Greimas. Maupassant, La sémiotique du texte : exercices pratiques. Paris : Seuil, 1976, p. 19. 
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Le récit commence par une brève présentation du héros, où prend place un parcours 

figuratif qui offre sur lui deux informations : son pays natal et son prénom d’usage ( zi ), 

ce dernier n’étant pas à négliger puisqu'il nous renvoie à un contexte spécifique, à savoir 

que le héros est du milieu intellectuel. Quant à l’autre personnage qui est son 

interlocuteur, le dieu du mont Tai, l'image a été esquissée d’une manière indirecte à 

travers les figures liées à son pouvoir et à son autorité : c’est lui qui « interpelle » et 

« convoque », par un « cavalier vêtu de rouge », escorté d’« un garde à cheval », et puis 

« le bâtiment imposant », etc.. Tous ces signes ou propriétés convergent, semble-t-il, vers 

un parcours figuratif que nous proposons de nommer « puissance divine ». La réaction du 

héros face à cette convocation a fait ressortir cette image imposante du dieu : « Ban, 

effaré, restait indécis ». Cependant, d’autres figures viennent composer la texture d’un 

parcours figuratif que nous nommerions cette fois-ci « états affectifs ». Nous verrons 

surgir rapidement dans le texte des figures qui se détachent du parcours figuratif nommé 

« puissance divine ». Contrairement à une image imposante et surhumaine, le dieu ici est 

doté d'une autre identité, c'est-à-dire un père affectif grâce aux figures suivantes : 

 

 « le maître du lieu lui offrit à manger »,   

« remettre une lettre pour mon gendre »,   

« ma fille est mariée au comte du Fleuve ». 

 

Ces descriptions concourent à l'émergence d'un nouveau parcours figuratif : « relation 

familiale ». Donc déjà dans la première rencontre, nous voyons se mettre en place deux 

rôles thématiques étoffant le personnage du dieu du mont Tai泰山: celui du « maître 

autoritaire » et celui du « père affectif ». Pour accomplir la mission donnée par le dieu du 

mont Tai, le héros a dû aller voir un autre dieu, le Comte du Fleuve. Dans la description 

des comportements du Comte du Fleuve qui réagit à cette geste sympathique du héros 

messager, nous trouvons également des figures se rapportant au parcours figuratif nommé 

les « états affectifs » : il daigne bien « le traiter avec beaucoup d’égards », étant 

« reconnaissant ». Et c’est là apparaît, semble-t-il, la trace d’un parcours figuratif 
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susceptible d’être nommé « la récompense » qui consiste à « lui offrir un grand festin », à 

« lui offrir ses chaussons de soie ». Il faut montrer que dans cette rencontre avec le Comte 

du Fleuve, est aussi intervenue une série de figures mettant en lumière les traits 

mystérieux et surnaturels du lieu où se déroule l’histoire :  

 

 « lui demander de fermer les yeux », 

« une jeune servante émergea, se saisit de la lettre et disparut dans les eaux, et un 

instant plus tard, elle refit surface et lui transmit l’invitation du comte du Fleuve », 

« Ban fut pris comme dans un brouillard et se retrouva soudain sur son bateau ». 

 

  Il est évident que l'ensemble des descriptions échafaude un parcours figuratif qu’on 

tente de nommer « milieu surnaturel ». Nous verrons se succéder d'autres figures du 

même ordre, complémentaires de ce parcours figuratif, elles vont créer ainsi une 

ambiance miraculeuse qui nous fait sentir qu’il existe quand même une démarcation nette 

entre l’univers des dieux et celui des hommes. 

 

La deuxième rencontre 

   

  Après une année à Chang’an, il rentra chez lui. 

 

Dans le premier paragraphe de cette partie, nous trouvons d’abord une figure 

« obligée », appartenant au parcours figuratif que nous avons déjà repéré comme « états 

affectifs », avec les trois figures concernant le héros « effaré », « indécis » et « obligé », 

nous pourrions proposer, en tant que rôle thématique, un « homme peureux ». Et puis un 

autre personnage important, le père du héros entre en scène, et son apparition est loin 

d’être glorieuse, car accompagnée d'une telle description :  

 

« [...] les fers aux pieds, accomplissant un travail de forçat parmi plusieurs 

centaines de condamnés » 
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dans laquelle se dégage vraisemblablement un parcours figuratif « vie de misère » qui 

s’instaure et se déploit avec les figures suivantes : 

   « puni de trois ans de travaux forcés », 

   « ces labeurs et ces privations », 

et puis, des figures telles que : 

    « être au mieux avec le préfet du mont Tai », 

   « faire exempter de corvée », 

   « un poste de dieu du Sol », 

nous fournissent des traces d’un nouveau parcours figuratif : « faveurs divines », 

complété par les figures qui suivent un peu plus loin du texte, à titre d'exemple : « le 

préfet finit par lui accorder ce qu’il demandait ». On peut aussi extraire de ces figures-là 

un autre rôle thématique concernant le dieu du mont Tai, « dieu bienveillant ». Quant au 

héros, nous pouvons lui accorder un nouveau rôle thématique : « fils pieux », avec ses 

comportements suivants : 

  « le salua en pleurant », 

  « frappant le sol de son front, il le supplia de lui accorder une remise de peine »,  

Ces figures-là nous renvoient, sans aucun doute, au parcours figuratif « la piété filiale ». 

Entre temps, une autre série de figures prennent place : « je suis mort de misère », 

« morts et vivants sont sur des chemins qui bifurquent », et elle nous livre la vraie nature 

de ce milieu sinistre et mélancolique où se trouvent les personnages : il s’agit de l’univers 

des morts. Ce contraste ou cette corrélation entre l’univers des morts et celui des vivants 

va être repris par d’autres figures plus tard dans le texte. 

 

La troisième rencontre 

   

  Plus d’un an s’était écoulé et tous ses enfants étaient morts l’un après l’autre. 

 

Cette partie du texte s’ouvre par un désastre terrible dans la famille du héros : « tous 

ses enfants étaient morts l’un après l’autre », avec cette annonciation de « trépassés » et 

par métonymie, les lecteurs devinent aisément qu'il y a là quelque chose à voir avec le 
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père déjà décédé et que le héros a rencontré dans le palais du dieu du mont Tai. Et puis, le 

parcours figuratif « faveurs divines » prend la relève avec de pareilles indications : 

« implorer » et « faites-moi la faveur de me porter secours ». Avec l’explication de son 

père, nous voyons s’installer d’un nouveau parcours figuratif « vie de bonheur et 

prospérité » avec les figures « jouir des vins et des nourritures », et là bien entendu 

ressourdent les deux parcours figuratifs que nous avons reprérés dans la première 

rencontre, « relation familiale » et « états affectifs », avec les descriptions figuratives 

suivantes : 

    

« apporter bonheur et prospérité à votre foyer », 

   « je pensais si fort à tous mes petits-enfants que je n’ai pu m’empêcher de les 

appeler ».  

 

En lisant ainsi le texte, nous sommes parvenus à en dégager un certain nombre de 

parcours figuratifs qui, sans être exhaustifs, sont suffisants pour nous donner une 

structure ou une procédure qui y ordonne les éléments discursifs les plus importants. 

Nous les présentons dans les tables suivantes : 

                                             

                       

   

 

 

 

 

 

                       

 

  Personnages    Rôles thématiques 

Dieu du Mont Tai    Dieu autoritaire 

   Père affectif 

 

Humu Ban 

   Homme-lettré 
   Homme peureux 
   Fils pieux 

Programmes narratifs Parcours figuratifs 

   

« Envoyer le lettre » 

  « Milieu surnaturel » 
  « relations familiales » 
  « états affectifs » 

   

« Sauver le père » 

  « Faveurs divines » 
  « piété filiale » 
  « vie de bonheur » 

   

« Sauver les enfants » 

  « puissances suirnaturelles » 
  « relations familiales » 
  « états affectifs » 
  « vie de misère » 
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Après avoir répéré les parcours figuratifs significatifs agençant à un niveau de 

surface l’étalement des figures, nous pouvons maintenant passer à l’analyse sémique au 

niveau profond, visant à décomposer ces parcours figuratifs en des sèmes nucléaires et à 

mettre en lumière leur organisation comme des isotopies sémiologiques par la 

redondance.  

 

4.2.2.2  Des parcours figuratifs aux isotopies sémiologiques 

 

Etant relevés les principaux parcours figuratifs qui caractérisent l’agencement des 

figures, nous avons à verser de l'encre sur une analyse plus fine, c'est-à-dire sémique, à 

partir de ces parcours figuratifs pour en tirer les traits sémantiques les plus profonds et en 

élcairer le lien interne entre eux. N’oublions pas que ce sont ces traits sémantiques-là qui 

constitueront une partie de la base de données pour construire le schéma figuratif du shen 

dans la culture chinoise. 

     En premier lieu a été enregistrée la présence d’un parcours figuratif dit « relations 

familiales » et qui regroupe plusieurs figures : 

 

  « remettre une lettre pour mon gendre », 

  « ma fille est mariée au comte du Fleuve », 

  « apporter bonheur et prospérité à notre foyer », 

  « je pensais si fort à tous mes petits-enfants ». 

 

Une série d’oppositions est à repérer dans les figures du parcours « relations 

familiales » : Voyons d’abord le coté des dieux : le dieu du mont Tai doté de toutes sortes 

de puissances divines ne peut envoyer une lettre à son gendre qu’avec l’aide d’un être 

humain. La puissance divine a aussi ses limites ; chaque fois quand l’homme entre dans 

un domaine des dieux, on lui demande de garder les yeux fermés pour passer la frontière. 

Le dieu du mont Tai peut lui confier une lettre privée adressée à son gendre, le comte du 

Fleuve peut lui offrir un grand festin, le traiter avec beaucoup d’égards, et lui donner des 
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chaussures de soie en cadeau, mais tous les deux ne veulent pas que l’homme reconnaisse 

le chemin qui accède à leurs résidences, l'accès au domaine divin est un secret qui ne doit 

pas se dévoiler à un homme mortel. La « famille » des dieux est différente de celle des 

hommes, et des contraintes s'imposent dans la relation entre dieux et hommes, leur 

communication n'est jamais gratuites. Du coté de la famille de Hu Muban : quand on a 

accordé au père le poste de dieu du Sol du village, c’est pour « apporter bonheur et 

prospérité au foyer », c’est dans l’intérêt familial. Mais en tant qu’un père et un 

grand-père, il ne pense qu’à ses petits-enfants, à partager avec eux son bonheur. De toutes 

ces contrariétés nous pouvons, en travaillant sur le niveau profond, tirer des traits 

sémiques opposés : /liberté / vs /contrainte/, /ouvert/ vs /fermé/, /individuel/ vs /collectif/.  

    Pourtant, ces oppositions n’empêchent pas, comme nous l’avons montré plus haut, la 

présence d'une sorte de cohésion, autrement dit, d’un « plan commun » qui s’entend 

comme la permanence d’un trait minimal susceptible de garantir « l’accrochage » des 

figures concernées. A cette cohésion ou la permanence d’un même trait minimal, nous 

réservons le nom « isotopie ». Dans un récit, le lien logique entre les parcours figuratifs 

« s’établissent par la permanence de mêmes traits qui, en se répétant le long du discours, 

produisent une ou plusieurs isotopies donnant cohérence aux figures que le texte met en 

scène ».84 Comme nous avons déjà montré dans la partie antérieure, sur la base de la 

distinction entre deux sortes de sèmes, on peut aussi prévoir deux sortes d’isotopie : 

l’isotopie sémiologique « assurée par la redondance des sèmes nucléaires » et l’isotopie 

sémantique « assurée par la redondance des classèmes ».85 Alors ici on peut repérer une 

isotopie des « relations », puisqu’il s’agit de toute une série de figures des « relations 

familiales ». Et c’est sur cette isotopie du type /relationnel/ que s’installent des 

oppositions sémiques que nous venons d’abstraire dans les analyses 

précédentes : /relations ouvertes/ vs /relations fermées/, /relations libre/ vs /relations 

contraintes/, /individuel/ vs /collectif/. Ce plan sémiologique s’est retrouvé à d’autres 

moments du texte. Par exemple, lors de la troisème rencontre, s’introduisent à nouveau 

des valeurs de sens jouant sur ce registre de « relations » quand Humu Ban demande au 

dieu d’éxonérer la corvée de son père et le dieu le lui accorde.   
                                                        
84 Groupe d'Entrevernes, op.cit. p. 123. 
85 Ibid. 
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En plus de l'isotopie sémiologique /relationnel/, il existe sans doute d’autres selon 

lesquelles se déploient des parcours figuratifs et se produisent des effets de sens. Nous 

avons rassemblé dans les analyses antérieures plusieurs parcours figuratifs de l’ordre du 

« sentiment » dont témoignent pêle-mêle les mots et les syntagmes :  

 

« éffaré », 

« indécis », 

« reconnaissant », 

« obligé », 

« traiter avec beaucoup d’égards »,   

«  le salua en pleurant ;  je me contenterais bien d’un poste de dieu du Sol »,  

« je pensais si fort à tous mes petits-enfants ».  

 

Tant de figures qui nous permettent de repérer une isotopie sémiologique de 

l'/affectif/. Il n’est pas difficile de trouver les oppositions sémiques présentes dans ces 

figures : Convoqué par le dieu du mont Tai, le héros a peur de ce qui va se passer, mais 

finit par être récompensé énormément. apprenant que son père se trouve dans une grande 

misère, le héros implore la faveur du dieu et se contente du poste offert à son père. Le 

père du héros, devenant le dieu du Sol du village, jouit des vins et nourritures 

sacrificeilles, ce qui ne l’empêche pas d’être triste et nostalgique, et il est finalement 

révoqué par le dieu à cause de la mort de ses petits-enfants. Nous voyons donc que les 

oppositions sémiques portent notamment sur le changement d’état psychologique du 

personnage. Nous proposons donc une opposition sémique qui nous paraît la plus 

essentielle :  

 

/euphorique/ vs /dysphorique/ 

 

Il existe dans le récit une troisième isotopie sur laquelle s’installent des parcours 

figuratifs nommés « le cadre de vie ». Nous avons déjà repéré beaucoup de figures 

constituant ce parcours :  



 

 93

 

« un palais imposant »,  

« un grand festin »,  

« labeurs et privations »,  

« jouir des vins et des nourritures sacrificielles ».  

 

On propose d’appeler alors cette isotopie sémiologique celle d’/économique/. Ces 

figures dessinent soit la vie privilégiée de dieu, soit la vie misérable du père de Ban dans 

l’enfers : l’opposition sémique / fortuné/ vs /infortuné/ nous paraît assez évidente.  

Nos analyses au niveau profond faites ci-dessus a réussi à décomposer les figures en 

des valeurs minimales du sens et à illustrer ainsi les différences et les écarts dans la 

structure superficielle d’une manière plus approfondie et rigoureuse. On peut maintenant 

en conclure que les parcours figuratifs dans ce récit jouent principalement sur trois 

isotopies sémiologiques : 

 

- l’isotopie /relationnel/, avec l’opposition /ouvert/vs/fermé/, 

/individuel/vs/collectif/ 

- l’isotopie /affectif/, avec l’opposition /dysphorique/ vs /euphorique/ 

- l’isotopie /économique/, avec l’opposition /fortuné/ vs /infortuné/ 

 

  Il convient de faire remarquer que les parcours se croisent et se rejoignent parfois 

sur une même isotopie, et qu’inversement un même parcours peut jouer sur plusieurs 

isotopies. Par exemple, le parcours figuratif « le cadre de vie » peut s’installer en même 

temps sur l’isotopie /économique/ et sur l’isotopie /relationnel/, et de toute évidence, les 

deux parcours figuratifs « les relations familiales » et « le cadre de vie » se rencontrent 

dans le récit sur l’isotopie /relationnel/. Si au niveau de surface, on peut tisser une sorte 

de réseau figuratif, on est aussi capable de construire ce réseau des traits sémantiques 

minimaux dans les structures profondes. Et les deux « réseaux » se trouvent étroitement 

liés l’un à l’autre. 
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4.2.2.3 Vers l’isotopie sémantique 

 

Le passage du niveau de surface au niveau profond, s’identifie à celui du palier de 

la grammaire narrative qui ordonne les éléments discursifs au palier du « code » implicite 

d’ordre sémantico-logique responsable de toute la production du sens. Au regard de 

l’analyse sémiotique, pour rechercher ce code, clé de l’énigme de la structure élémentaire 

de la signification du texte, il faut tout d’abord trouver une articulation fondamentale 

susceptible d’englober et d’organiser tous les écarts et les différences sémantiques 

repérés sur les divers plans sémiologiques. Et cela est bien possible, parce qu’il existe, 

d’un plan sémiologique à l’autre, des différences comparables ( homologues ) : par 

exemple, l’écart /liberté/ vs /contrainte/ est comparable à celui /ouvert/ vs /fermé/, aussi à 

celui /euphorique/ vs /dysphorique/, au sens qu’ils peuvent se rapporter à une catégorie de 

différence encore plus générale définissant un ensemble de contextes possibles. En 

termes plus précis, on peut ramener ces diverses oppositions sémiques entres les sèmes 

nucléaires à une seule opposition fondamentale présupposée par une isotopie sémantique. 

Qu’est-ce qui alors peut articuler les oppositions perçues sur les diverses isotopies 

sémiologiques : /relationnel/, /affectif/, /économique/ ? On propose ici de mettre en place 

l’articulation fondamentale /vie/ vs /mort/ comme indicateur de l’isotopie sémantique qui 

représente le mieux le point de rencontre à partir duquel les autres oppositions se 

produisent.    

 

 

 

4.2.3 Les éléments culturels dans le texte 

 

Voici une histoire représentative du type « récompense », dotée de tous les éléments 

nécessaires à la constitution d'une narration complète et saisissante : la rencontre avec le 
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dieu (la convocation par rapprochement géographique), le service demandé (la 

transmission d’une lettre), la mission accomplie et la récompense (le grand festin, les 

chaussures de soie noire, l’exemption de corvée, l’octroi d’un poste divin, le secours pour 

sauver les enfants de la mort). Mais cette histoire est en même temps particulière en 

raison de la nature du dieu concerné, celui du mont Tai, qui, selon les croyances 

populaires chinoises, gouverne l’univers des morts, et sa sphère de règne - la montagne 

Tai, le séjour des revenants - se réduit à une machine bureaucratique qui fonctionne selon 

les mêmes règles que celles du monde des vivants. Donc dans cette histoire se présente 

une nouvelle catégorie d’ordre surnaturel « gui 鬼» (revenant), que nous allons analyser 

spécialement un peu plus loin, mais qui peut déjà nous amener à des observations 

intéressantes, car elle tient un lien tout proche avec l’homme et avec le dieu. 

D’abord nous nous confrontons à la question de la déification d’un mort. Dans le Sou 

shen ji, il existe beaucoup de cas où un mort, après avoir obtenu un poste officiel dans le 

monde des défunts, attribué par un fonctionnaire divin, hiérarchiquement supérieur, 

devient à son tour un dieu. Prenons comme exemple une autre histoire dans le même 

chapitre : un homme nommé Fengyi s’est noyé en traversant le Fleuve jaune, et 

l’empereur Céleste l’anoblit avec le titre « comte du Fleuve ». Il nous paraît que les morts 

aient la possibilité de se sacraliser pour devenir madarins divins.  

Alors dans notre récit, grâce au dieu du mont Tai, le père mort de malheurs est devenu 

le dieu du Sol de son village natal. A noter que tout au début, la demande de Ban est 

d’ordre spirituel et sentimental, ayant pour but de sauver son père des misères, mais la 

récompense effectuée, le père devenu le dieu du Sol jouit « des vins et des nourritures ». 

On revient du coup sur le plan matériel et pragmatique, l’accès à un poste officiel égale la 

possession de toutes sortes de confort de vie, ou plutôt, de « mort ». N’oublions pas que 

les dieux - celui du mont Tai et le comte du Fleuve - jouissent d’une « vie » luxueuse ( le 

palais splendide et pompeux, le festin massif et somptueux, et les chaussures en soie 

noire ... ). A ce sujet le monde des dieux et le monde des morts diffèrent en rien de celui 

des vivants. Il est aussi important de montrer que le poste divin accordé au père n'est pas 

sans responsabilité, une responsabilité non d’ordre social, mais d’ordre familial : « j’ai 

demandé que tu sois dieu du Sol du village afin d’apporter bonheur et prospérité à votre 
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foyer ... », d’où une autre question étroitement liée à celle de la déification : le culte 

familial des ancêtres.   

  Le culte des ancêtres résulte naturellement de la déférence des parents. L’activité qui 

consiste à rendre hommage aux ancêtres a pour objectif de nous évoquer d'où nous 

venons, pour ne pas dire la source de notre vie. Les Chinois attachent beaucoup 

d’importances aux rites sacrificiels et conservent la tradition obstinée de la cérémonie 

mortuaire. Les ancêtres ainsi sacralisés se métamorphosent en quelque sorte pour les 

Chinois en idoles, en saints et enfin en divinités dont la puissance surnaturelle nous 

apporterait inéluctablement des bonheurs et nous abriterait des désastres. Dans son œuvre 

La religion chinoise, Marcel Granet nous a servi de témoin :  

 

« Dans la ville seigneuriale, à côté de l’autel découvert des Dieux du Sol et des 

Moissons, est bâti le temple ancestral »86.  

 

Et nous nous rendons compte que ce n'est point par hasard si coïncident, dans le récit, 

la vénération du dieu et le culte de l’ancêtre, tous les deux impliquent une fonction chère 

et précieuse aux Chinois : « apporter bonheur et prospérité au foyer ». 

  Pourtant, qu'il soit dieu du Sol ou aïeul protecteur de la famille, le père est dépourvu du 

trait /individualité/. Jean Levi a fait une remarque pertinente à ce propos :  

 

« Un dieux ( chinois ) en effet ne se définit jamais, ou rarement, comme un 

individu, mais comme une fonction, en sorte que la majorité des entités divines se 

décomposent en deux éléments : la charge et la personne qui l’anime »87.   

 

Il n'est pas difficile de remarquer que la plupart des dieux dans le Sou shen ji sont sans 

nom propre, mais désignés plutôt et le plus souvent par un titre qu'est en effet une 

fonction bureaucratique dans le monde fabuleux. Dans l'esprit des Chinois, un dieu en 

tant qu’objet de culte, au lieu d’une identité spécifique, est pour la plupart des cas un 

ensemble d'ordre collectif, un symbole d’une puissance censée porter aux hommes justice 
                                                        
86 Marcel Granet, La religion des chinois, Paris, Ed. Imago, 1989, p. 65. 
87 Jean Levi, Fonctionnaires divins – politique despotisme et mystique en Chine ancienne, op.cit., p. 204. 
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et bonheur. Le père mort désigné cette fois-ci sous le titre de dieu du Sol ne peut agir que 

comme une « fonction » privée d’identité, quand il « pensait si fort à ses petits-enfants 

qu’il n’a pas pu s’empêcher de les appeler auprès de lui », quand les émotions et les 

désirs personnels l’emportent, c’est au prix de la mort des enfants. 

Un autre détail nous paraît aussi très significatif pour être développé. C’est que 

finalement le dieu doit révoquer le père pour sauver et protéger les enfants. Si à l’origine 

c’est par la piété filiale que Ban a demandé au dieu d’attribuer un poste à son père, à la 

fin de l’histoire la révocation se fait par le même choix de valeur, car en plus de la 

révérence et de l'affection envers l'ascendance, la piété filiale contient un autre élément 

beaucoup plus important dans la culture chinoise : la reproduction de la descendance et la 

perpétuation du nom familial :  

 

« 不孝有三，無后為大 »88。 

( Il y a trois choses qui contreviennent aux règles de la piété filiale, et l’absence 

de la descendance est la plus impardonnable ).  

 

De ce précepte connu de tous les Chinois, on peut savoir que l’essence de la piété 

filiale dotée d’une fonction religieuse réside dans la continuité d'un lignage familial. La 

vie limitée d’un seul homme parvient de cette manière à l'immortalité dans une famille, 

par la reproduction de la vie de génération en génération, par la descendance censée 

pouvoir se perpétuer. On constate que la valeur d'individualité se trouve ici d'emblée 

occultée par la valeur familiale et collective. Comme dans le récit, la protection de la 

descendance triomphe de celle du père, rien n’est plus important que la perpétuation du 

nom de la famille.  

En fait, si on dégage, de tout ce qui vient d’être analysé, des unités minimales en les 

plançant dans un carré sémiotique, ce sera facile de voir le mécanisme de l’engendrement 

du sens profond dans ce texte :  

        

                                                        
88 Meng zi孟子, texte traduit en chinois moderne et annoté par Wan Lihua万丽华, Lan Xu蓝旭, Beijing北京, 
Zhonghua shuju中华书局, 2006, p.167. 
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Vie                                           Mort  

 / Collectif ( familiale ) /                              / individuel / 

      / Fonction /                                    / identité / 

     / Matériel /                                     / spirituel / 

      / Intérêt /                                     / sentiment / 

   / Richesse et bonheur /                          / privations et misères / 

 

Non-mort                                   Non-vie 

  

Ce que le récit a démontré au niveau profond, ce n’est pas les conflits entre les dieux et 

les hommes, non plus entre les vivants et les morts, mais les conflits entre le collectif et 

l’individuel.  

 

 

4.3. Entre les dieux et les hommes : une relation dénommée « mariage » 

 

4.3.1 Introduction 

  

En fait, le mariage est peut-être encore une forme de « récompense », les histoires 

amoureuses se déroulent dans la plupart des cas entre un homme mortel et une déesse, qui, 

souvent conformément à l’ordre de l’Empereur ou l’Impératrice Céleste, descend dans le 

monde humain pour se marier à un homme doté d’un talent ou d’une vertu hors du 

commun. Citons la fameuse histoire entre le fils pieux Dong Yong et la Tisserande du ciel. 

L’histoire connaît plusieurs versions à l’intrigue assez compliquée, clôturée souvent par 

la triste séparation qui a pour fossé infranchissable la voie lactée. Mais à l’origine c’est 

tout simplement une histoire d’un homme extrêmement pieux récompensé par 
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l’Empereur Céleste qui envoie sa fille pour l’épouser et l’aider à acquitter une dette due 

dans l'enterrement de son père. Nous n’abordrons pas ici l’étude de diverses variantes de 

l’histoire, notons seulement que dans la version du Sou shen ji, après avoir fini le tissage 

de cent rouleaux d’étoffe et acquitté la dette, la fée a quitté son mari décidément et puis 

est retournée au ciel, comme si ce mariage était seulement une mission de l'acquittement. 

On a donc de bonnes raisons de dire que dans cette version sont soulignées surtout les 

valeurs morales et utilitaristes, puisque la « récompense » d’ordre matériel et éthique a 

déjà décidé la nature de ce « mariage ».  

Si l’histoire de Dong Yong et de la Tisserande céleste se trouve privée de l’aspect 

affectif indispensable à une relation amoureuse, il existe aussi des histoires où les déesses 

font preuves d’une grande affection qui l'attache à leur bien-aimé. Elles sont souvent 

dessinées d’une manière très vivante. Ce genre d’histoires nous présente une série de fées 

avec une beauté « angélique », une intelligence remarquable, un talent poétique 

extraordinaire, une affection profonde. Et le plus important, des pouvois divins qui leur 

permettent de changer totalement les conditions de vie de leurs maris. Bref, en plus de 

leurs attributs divins, elles sont dotées aussi de toutes sortes de qualités féminines qu’un 

homme peut imaginer. En fait, dans l’histoire littéraire chinoise, l’amour entre une déesse 

et un homme ordinaire constitue un thème privilégié, le jeune corps féminin, symbole de 

la beauté et de la source de vie, faisant l’objet éternel de l’exaltation des lettrés et 

apaisant la peur de la mort ; l’union avec une créature féerique, rêve satisfaisant les désirs 

sexuels interdits par les règles éthiques orthodoxes. Alors d’où vient la prédilection pour 

des récits de ce genre ? Quelles sont les significations et valeurs culturelles véhiculées par 

cet amour entre un homme et une déesse dans la littérature ancienne chinoise ? Et plus 

particulièrement comment ce thème est interprété dans le Sou shen ji ? Ce sont des 

questions aux quelles nous allons essayer de répondre au cours de nos analyses 

successives. « Xian Chao et la déesse » en est une histoire connue et représentative du 

genre que nous allons aborder en premier lieu : 

 

   Il y avait sous les Wei, dans la commanderie de Jibei, un officier en seconde 

au suivi des affaires qui s’appelait Xian Chao et portait le prénom d’usage de Yiqi. 
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Au cours de l’ère Jiaping (249 à 254), une nuit qu’il dormait seul, il vit en rêve 

une déesse venue s’offrir à lui. Elle se présenta en ces termes : « Dans l’empire du 

Ciel je suis une fille de jade. Originaire de Dongjun, mon nom est Chenggong et 

mon prénom d’usage Zhiqiong. Je perdis très tôt mon père et ma mère, et 

l’empereur du Ciel, prenant la pauvre orpheline en compassion, m’a ordonné de 

descendre sur terre pour épouser un homme et le suivre. » 

   Durant son rêve, Chao se sentait l’esprit alerte et pénétrant. Il admirait la 

beauté hors du commun de la déesse et son allure extraordinaire. Il éveilla et s’en 

souvint, n’étant pas sûr si c’était son rêve ou la réalité. Il passa ainsi trois ou 

quatre nuits89. Un jour, elle apparut en équipage de voyage, menant un train de 

voitures, accompagnée de huit suivantes, vêtue de gaze et de soie brodée ; 

l’expression de son visage, ses attitudes, tout semblait d’une immortelle volante. 

Elle se donnait soixante-dix ans, mais ne semblait pas en avoir plus de quinze à 

seize. Les voitures portaient des vases, des coupes et cinq vaisseaux de lazurite 

bleu. Après lui avoir fait boire des coupes d’un vin à peine fermenté et manger des 

nourritures étranges, la déesse dit à Chao : « Fille de jade au Ciel, j’ai été envoyée 

sur terre pour me marier ; c’est pourquoi je suis venue chez vous. Je n’ai pas 

anticipé que vous êtes un homme de vertu, la prédestination veut que nous 

sommes ensemble !90 Il convient donc que nous devenions mari et femme. Si 

vous n’en tirez pas d’avantages, vous n’y trouverez pas non plus d’inconvénients. 

Pour vos déplacements, vous disposerez toujours d’un attelage rapide ou d’un 

cheval robuste. Vous aurez des nourritures, des boissons aux saveurs rares, des 

viandes délicates. Vous porterez de la soie multicolore et ne manquerez de rien qui 

puisse vous satisfaire. Cependant, en tant qu’esprit, je ne pourrai vous donner 

d’enfants. Mais n’étant pas d’un naturel jaloux, je ne m’opposerai pas à ce que 

vous assuriez votre descendance par un autre lien. ». Ainsi devinrent-ils mari et 

femme. Elle lui donna un poème dont voici les vers : 

                                                        
89 Le texte chinois est :“觉寐钦想，若存若亡。如此三四夕”, la traduction originelle est « Il s’éveilla en proie à une 

ardente exaltation. Il passa ainsi trois ou quatre nuits, comme entre la vie et la mort ». 
90 Le texte chinois est :“不为君德，宿时感运”, la traduction originelle est « sans même parler de votre vertu, pendant 
la nuit nos pensées ont pu se joindre ».  
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Virevoltante, soudain je rencontre 

Les pierres de nuages nées des collines d’Ao et de Cao. 

Une fleur d’angélique ne réclame nul entretien. 

La vertu achevée se manifeste en son temps. 

On ne sollicite pas en vain les divins immortels. 

Au moment propice, ils répondent, ils viennent. 

Si tu m’acceptes, félicité pour cinq lignées, 

Refuse-moi et adviendront malheur sur malheur.  

  C’était le sens général de ce poème de plus de deux cents mots, qui ne peut être 

entièrement transcrit ici. Elle lui remit également sept cahiers de commentaires sur 

le Yijing, comportant des trigrammes et des symboles se rattachant à l’ouvrage. 

Ainsi, quand il eut saisi le sens profond de ce texte, il put pronostiquer le faste et 

le néfaste, à l’instar du Taixuan jing de Yang zi et du Zhong jing de maître Xue, et 

l’utilisa pour faire des présages. Ils devinrent mari et femme pendant sept à huit 

ans, mais, après que le père et la mère de Chao l’eurent obligé à se marier, il 

partagea le jour ses repas, la nuit ses repos : Zhiqiong venait le soir et repartais à 

l’aube, toujours très vite comme en volant. Chao seul pouvait la voir ; à tout autre, 

elle était invisible. Mais, bien qu’ils dormissent dans une pièce reculée, on 

entendait toujours des voix, on voyait souvent des traces de pas, sans apercevoir 

aucune forme. Les gens commencèrent à s’étonner et à l’interroger. Il laissa 

s’ébruiter l’affaire, tant et si bien que la fille de jade résolut de s’en aller. 

   « Je suis un esprit, dit-elle, je ne veux pas qu’on sache que je me suis unie à 

vous. Mais vous avez manqué de circonspection et, à présent que je suis 

entièrement démasquée, je ne veux plus avoir avec vous ces relations illicites. 

Pendant toutes les années qu’a duré notre union, mes sentiments n’ont pas été 

frivoles et , au moment de nous séparer, comment ne serais-je pas accablée de 

douleur ? Cependant, dans ces circonstances, nous n’avons pas le choix et devons 

chacun faire un effort. » Puis, elle appela ses servantes, fit verser du vin, et ils 

mangèrent et burent. Tirant d’une corbeille une paire de robes et de vestes qu’elle 

avait tissées, elle les donna à Chao. Elle lui offrit encore un poème et luis dit adieu 
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en lui serrant l’épaule, le visage inondé de larmes. Elle monta gravement en 

voiture et partit comme en volant. Chao demeura plusieurs jours dans l’affliction 

et sur le point de perdre l’esprit. 

   Au bout de cinq ans, Chao fut envoyé en mission à Luoyang. Il n’était pas 

sorti des limites de Jibei et se trouvait au pied du mont Yu, en route ver l’ouest, 

qu’il aperçut, au détour d’un chemin, un attelage assez semblable à celui de 

Zhiqiong. Il galopa à sa rencontre, c’était bien elle ! Elle releva le rideau et ils se 

virent, pleurant et riant tout à la fois. De la main gauche, il tira les rênes et de la 

droite se hissa dans la voiture. Ainsi cheminèrent-ils jusqu’à Luoyang où ils 

vécurent ensemble et retrouvèrent leur bonheur d’antan. Il en fut ainsi jusqu’à 

l’ère Taikang, quoique leur relations ne fussent pas quotidiennes. Le troisième jour 

du troisième mois, le septième jour du septième mois, le neuvième jour du 

neuvième moi, ainsi que le premier et le quinze de chaque mois, elle survenait, 

passait la nuit et repartait. 

  Zhang Maoxian, de cette histoire, composa le « Shennü fu », ou « Elégie de la 

déesse ».  ( SSJ, p. 16 ; ARE, p. 47 ) 

 

 

4.3.2  Analyse discursive 

 

Comme nous avons fait précédemment, nous allons d’abord entamer une analyse 

discursive du texte avant d’aborder les éléments culturels qui s’y reposent.    

Dans cette histoire nous voyons d’abord des figures sous lesquelles se présente une 

image complète de notre héros, un mandarin–lettré. Mais les figures les plus 

significatives se découlent autour d’un rêve à la fois étrange et merveilleux. Des figures 

se succèdent l'une après l'autre pour achever un tableau :  

 

« une déesse venue s’offrir à lui »,  

« une fille de jade »,  



 

 103

« épouser un homme et le suivre ».  

 

Nous voyons les traces d’un parcours figuratif « relation conjugale », complété par 

d'autres figures plus loin dans le texte :  

 

« j’ai été envoyée pour me marier »,  

« il convient donc que nous devenions mari et femme »,  

« on sache que je me suis unie à vous ».  

 

Et puis se déploie un autre parcours figuratif « train de vie » :  

 

« un train de voitures »,  

« huit servantes »,  

« vêtue de gaze et de soie brodée »,  

« cinq vaisseaux de lazurite bleu »,  

« attelage rapide ou d’un cheval robuste »,  

« des nourritures, des boissons aux saveurs rares, des viandes délicates »,  

« porterez de la soie multicolore ».  

 

Autant de figures pour le manifester et illustrer, dépeignant une vie pompeuse et 

magnifique avec la déesse. Et grâce aux figures étalées dans le poème, surtout celles qui 

portent sur la technique de la divination, se forme un parcours figuratif de l’ordre culturel, 

que nous proposons de nommer « connaissance secrète ». Jusqu’à maintenant, nous 

pouvons déjà repérer trois rôles thématiques concernant le personnage de la déesse :   

 

   « une beauté »,  

« immortelle dotée d’un pouvoir magique »,  

« déesse tenant une connaissance ésotérique ».  

 

Nous pouvons aussi, à travers certaines figures dénotées dans le poème, voir les 
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traces d’un autre parcours figuratif « l’autorité divine » :  

 

« Si tu m’acceptes, félicité pour cinq lignées, refuse-moi et adviendront 

malheur sur malheur ».  

 

Avec les figures « obligé à se marier », « elle était invisible à tout autre », « les gens 

commencèrent à s’étonner et à l’interroger », nous nous rendons compte que la relation 

amoureuse non-matrimoniale entre la déesse et Xianchao est en fait inadmissible par les 

gens, c’est aussi pourquoi la déesse finit par s’en aller :  

 

« à présent que je suis entièrement démasquée, je ne veux plus avoir 

avec vous ces relations illicites ».  

 

Il existe une logique intéressante dans ce qu’a dit la déesse : ce qui n’est pas vu (car 

elle y passe toujours inaperçue) ne compte pas. Quand il s'agit d'une liaison invisible et 

inconnue à tous les autres personnes, elle n'est pas une menace au mariage du héros, 

considérée comme inexistante, et donc ne constitue pas une transgression à l'éthique 

orthodoxe. Nous pouvons supposer qu’ici le caractère « surnaturel » ou mieux, « surréel » 

de la déesse est au service de l’univers moral de l’histoire. Il est d’ailleurs clair que même 

la déesse, une immortelle puissante doit respecter les règles du monde des mortels.  

Suite à ce dévoilement du secret, nous voyons se mettre en place un autre parcours 

figuratif dénommé « séparation », avec les figures : 

 

« accablée de douleur »,  

« fit verser du vin »,  

« le visage inondé de larmes »,  

« dans l’affliction »,  

« perdre l’esprit »,  

 

A travers ces figures-là se montre aussi le rôle thématique « amoureux ». Lors de la 
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séparation, nous voyons aussi les indices d’un autre parcours discursif « richesse » ou 

« trésor » avec de pareilles descriptions :  « une paire de robes et de vestes qu’elle avait 

tissées ». En fait ce parcours discursif existe dans nombre d’histoires de ce genre, et les 

objets précieux sont donnés, à la phase de la sanction, par un dieu ou une déesse soit 

comme une récompense soit comme un souvenir d’amour et ils vont apporter à l’homme 

une grande fortune tôt ou tard.   

A la fin de l’histoire nous trouvons le parcours figuratif « retrouvailles » avec les 

figures : 

 

« galopa à sa rencontre »,  

« pleurant et riant tout à la fois »,  

« ils vécurent ensemble et retrouvèrent leur bonheur d’antan ».  

 

Pourtant, ce parcours est garni d'autres descriptions figuratives, à savoir que « leurs 

relations ne fussent pas quotidiennes », qu'« elle survenait, passait la nuit et repartait », en 

nous rendant compte que la relation amoureuse entre la déesse et du héros est ignorée et 

proscrit par le code conjugal d'une société confucéenne. Par conséquent, nous pouvons 

dire que dans la relation amoureuse entre Xianchao et la déesse, bien qu’ils fassent 

preuve d’une grande affectivité, c’est surtout le « devoir » qui l’emporte sur tout le reste. 

 

4.3.3 Les éléments culturels du texte 

   

4.3.3.1 La thématique « rêver de la déesse » : tabou sexuel et valeur de la piété filiale 

  

Après avoir fait l’analyse discursive, nous pouvons maintenant observer de plus près 

les éléments culturels du texte. Comme beaucoup d’autres histoires d’amour entre une 

déesse et un homme mortel, notre récit commence aussi par un rêve, où une fille « d’une 
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beauté hors du commun » vient auprès de notre héros pour « s’offrir » à lui, bien que les 

scènes amoureuses soient décrites à mots couverts. En fait, dans l’histoire littéraire 

chinoise il y a un archétype très célèbre de ce genre de rêve, dépeint dans la préface d’une 

œuvre éminente « Gaotang fu »《高唐赋》, attribuée à Song yu : Autrefois, le roi Huai du 

Chu fit une visite à Gaotang. Fatigué au cours de la visite, il dormit en plein jour et rêva 

d’une très belle fille qui descendit vers lui pour annoncer ceci : « Je suis la fille de 

l’Empereur céleste, morte vierge, je suis inhumée au sud de la montagne Wu et devenue 

une déesse. Visiteuse à Gaotang, au courant de votre séjour d’ici, je suis venue pour 

m’offrir à votre chevet ». Le roi la prit et les deux dormirent ensemble. Au moment de se 

séparer, la déesse dit au roi : « Je me loge au pic sud de la montagne Wu, me 

métamorphosant en nuage à l’aube, en pluie au crépuscule ». Sorti de son rêve, le roi 

ordonna de construire un temple pour la mémoire de la déesse à qui il conféra le titre 

« nuage d'aurore » (zhaoyun朝云). Cette histoire est à l’origine de la métaphore « le 

nuage et la pluie » (yunyu雲雨) employée par les lettrés pour désigner les rapports 

sexuels.  

Le Shan hai jing nous fournit une autre version de la légende dont la déesse se 

métamorphose, après sa mort, en une plante magique :  

 

« 又東二百里，曰姑媱之山,帝女死焉,其名曰女尸。化为瑤草,其叶胥成,

其华黄,其实如兔丘,服之媚于人 »91。 

( Encore deux cent li vers l’est, c’est la montagne de Gu Yao, la fille de 

l’Empereur Céleste y est morte, on l’appelle « corps féminin ». La fille morte se 

mémamorphose en une plante magique, dont les feuilles se superposent, les fleurs 

sont jaunes, et les fruits resemblent aux cuscutes. Ceux qui les mangent 

deviendront très charmants). 

 

On a de bonnes raisons de dire que le rêve est pour les Chinois une condition 

privilégiée où se déroule la relation amoureuse, parce que ceux-ci se voient sans cesse 

contraindre par un tabou sexuel. D’où vient ce tabou ? La morale confucianiste en est 

                                                        
91 Shanhai jing yizhu山海經譯注, op.cit., p.186. 
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responsable, mettant au centre le concept de la piété filiale. Un proverbe chinois en 

témoigne :  

 

« 百善孝为先, 百恶淫为首 »92。 

(La piété filiale est la source de tous les biens, la salacité est le germe de 

tous les maux).  

 

Nous y voyons nettement l’opposition entre la piété filiale en tant que noyau du bien et 

la salacité comme racine du mal. D’ailleurs, il n’est pas difficile de voir qu’en fait 

derrière la « salacité » c’est le plaisir sexuel qui est condamné par l’éthique confucianiste. 

Pour mieux comprendre le tabou sexuel dans la culture chinoise, ainsi que sa liaison avec 

l’univers éthique confucianiste, il nous faut d’abord remettre en lumière et en cause le 

concept chinois de l’éthique ( lun倫).  

Les recherches anthropologiques nous apprennent que le premier tabou sexuel qui a 

apparu dans l’histoire d’évolution humaine était celui de l’inceste. Dans les premières 

sociétés, l’interdiction de l’inceste visait à éviter les compétitions sexuelles entre la 

génération des parents et la génération des enfants. Donc la relation sexuelle est prohibée 

entre une femme et un homme venus de deux générations différentes, d’où la première 

règle « éthique ». En ce sens-là nous pouvons dire que le concept de l’éthique n’a apparu 

qu’avec le tabou de l’inceste. En Chine, c’est le même cas. Nous pouvons en trouver des 

preuves dans le Shuowen jiezi說文解字( Interprétation des caractères chinois ), où le 

caractère chinois 倫 signifie tout au début justement l’ordre des générations (bei輩). 

Evidemment, cet ordre s’impose comme le premier principe de l’éthique chinoise. Par 

conséquent, la relation sexuelle entre un homme et une femme qui sont d'une même 

famille mais non d’une même génération est considérée comme « contre-éthique » ( luan 

lun 亂倫). Mais comment en Chine le tabou de l’inceste a noué un lien avec le concept 

de la piété filiale ( xiao孝) ? Nous avons déjà montré dans les analyses antérieures, que 

dans le concept de la piété filiale, Confucius considère beaucoup l’amour « pieux » des 

                                                        
92 Wei lu ye hua 圍爐夜話( Les causeries dans la nuit autour d’un four ), Wnag Yongbing王永彬, texte traduit et 
annoté par Liu Ying劉瑩, Beijing北京, Zhongguo shehui chubanshe中國社會出版社, 2004, p.95. 
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enfants envers leurs parents. Pourtant, cette dimension affective n’est pas sans risque 

d’être aliénée dans certaines circonstances. Alors la règle éthique interdisant l’inceste 

peut limiter cet amour dans le cadre de la piété filiale, c’est-à-dire, l’amour des enfants 

envers leurs parents doit tout d’abord se baser sur les principes préconisés dans le concept 

du xiao. Ainsi est refoulée la pulsion sexuelle d’un fils envers sa mère ou d’une fille 

envers son père. C’est l’une des interprétations données par un professeur chinois, Ye 

Shuxian, qui a défini la culture de la piété filiale comme une culture destinée à vaincre 

« le complexe d’Oedipe »93. 

A partir du tabou de l’inceste, la relation sexuelle est devune un thème sensible pour 

les Chinois, à tel point qu’ils n’osent plus le traiter publiquement, sans une honte lourde 

de culpabilité, même quand il s’agit du rapport sexuel entre un homme et une femme de 

même génération. Mais le tabou de l’inceste n’est pas la seule raison pour laquelle le 

rapport sexuel devient si délicat dans la culture chinoise. Cela nous ramène au concept du 

xiao. Comme nous avons montré dans les analyses antérieures, dans l’univers 

axiologique de la piété filiale, la perpétuation du nom familial, soit la déscendance, 

occupe une place prioritaire. Rappelons donc la maxime que toutes les familles chinoises 

observent consciemment ou inconsciement :  

 

« Il y a trois choses qui contreviennent aux règles de la piété filiale, et l’absence de la 

descendance est la plus impardonnable ».  

 

En fonction de ces règles, le comportement sexuel est jugé comme positif quand, et 

seulement quand il a pour but la progéniture, par rapport de laquelle la joie conjugale et 

les plaisirs physiques sont disqualifiés et dévalorisés.  

Par conséquent, pour un homme immergé dans l’éducation de la piété filiale, il est ( en 

théorie ) honteux de poursuivre la pure jouissance sexuelle, dépourvue de valeur dans une 

éthique non individuelle. Il y a là dans cette attitude une tendance humainement partagée 

qui consiste à assurer sûrement la continuité d'une famille dans une époque où « une vie 

                                                        
93 YE Shuxian叶舒憲, Gaotang shennü yu weinasi- zhongxi wenhua zhong de ai yu mei zhuti 高唐神女与维纳斯—

—中西文化中的爱与美主题 ( La déesse de Gaotang et Venus – l’amour et le beau dans la civilisation chinoise et la 
civilisation occidentale), Xi’An西安, Shanxi renmin chubanshe陕西人民出版社, 2005, p.352. 
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ne vaut rien » à cause d'innombrables calamités, mélangées de guerres et de famines, 

mais qui va empêcher plus tard le développement de l'individualité, et empêcher les 

Chinois confucéens d’apprécier l’amour sexuel sous un regard esthétique.  

La logique de la piété filiale nous conduit à la conclusion suivante : si le rapport sexuel 

devient un tabou pour les Chinois, et si la soi-disant « salacité » est considérée comme le 

germe de tous les maux et mise en opposition à la piété filiale, c’est surtout parce que le 

désir incontrôlé, ou le plaisir sensuel, pourrait aboutir aux relations sexuelles hors du 

mariage, qui à leur tour, vont porter atteintes à la mission sacrée de la progéniture, à la 

perpétuation du nom familial, et à la stabilité sociale. Nous pouvons représenter nos 

analyses dans le schéma suivant : 

 

L’univers axiologique de la piété filiale chinoise : 

 

/Salacité/     /relations sexuelles non-matrimoniales/   /plaisir sexuel/     /mal/ 

   ≈                                   ≈               ≈  

/Piété filiale/   /relations sexuelles matrimoniales/        /progéniture/     /bien/ 

 

Il s'ensuit que si la jouissance sexuelle est jugée comme appartenant à l'animalité - du 

coté de la nature et non de celui de la culture -, par la prohibition implicite qui s'inspire de 

l'éthique orthodoxe, la beauté féminine, à son tour, qui a pour résultat de faire flamber la 

libido, c'est-à-dire, d’exciter le désir sexuel chez les hommes, devient aussi une chose à 

laquelle on doit être sur ses gardes. Dans une société de moeurs traditionnelles et 

conservatrices, la beauté féminine pourrait être déconcertante et dérangeante en 

provoquant des convoitises et des conflits, et l’appréciation ouverte d’une belle femme 

pourrait aussi être inerprétée comme un signe de la lascivité. 

 Par exemple, Confucius a classé un nombre de poèmes dans une catégorie qu'il 

nomme « indécente », des poèmes dans Le livre des Odes-Zhengfeng (« 诗经-郑风 ») qui 

décrivent des filles séduisantes et racontent des aventures amoureuses94. Il les a situés 

                                                        
94 Cf : Lun yu論語, texte traduit en chinois moderne et annoté par Zhang Yanying張燕嬰, Beijing北京, Zhonghua 
shuju中華書局, 2004, p. 236 : 颜渊问为邦.子曰 : 行夏之时, 乘殷之辂, 服周之冕, 乐则韶舞. 放郑声, 远佞人. 
郑声淫，佞人殆. 
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dans une place inférieure dans la littérature chinoise. En effet, l’un des buts les plus 

importants de l’éthique confucéene est la stabilité sociale dont la famille constitue la plus 

petite cellule. Donc au dépens de la beauté toxique, est hissé le drapeau de la vertu ( qui a 

comme le premier principe la piété filiale ) de la femme capable d’harmoniser les 

relations conjugales et familiales. Parmi les quatre vertus (side四德) qu'on exige d'une 

femme correcte ou satisfaisante, se trouve en tête la vertu féminine ( fude婦德), suivie 

par la parole féminine ( fuyan 婦言), l’allure féminine ( furong 婦容) et l’habileté 

féminine ( fugong婦功). 

 Un lettré bien connu sous la dynastie des Han, Liu Xiang, en rédigeant les 

biographies d’une série des femmes modèles et en louant leurs vertus, a offert pour toutes 

les femmes la norme du modèle féminin : comment prendre soins des parents, comment 

remplir le devoir maternel, comment assister le mari à gérer la famille, etc.95 Il est donc 

aisé de remarquer que dans la tradition culturelle chinoise, la vertu féminine est glorifiée 

alors que la beauté feminine est souvent, pour ne pas dire toujours, ravalée dans une 

position déplorable. 

Ainsi, les anciens Chinois ne parlent pas ouvertement du rapport sexuel, ils ne peuvent 

pas admirer en public une femme charmante sans être mal vus, et leur désir sexuel est 

souvent refoulé par des proscriptions intériorisées. Tout cela peut bien expliquer pourquoi 

dans la littérature chinoise, « rêver d’une déesse » ou « rêver d’une belle femme » devient 

un thème si fréquent et si développé. Selon Freud, le rêve, loin d'être un phénomène 

absurde ou magique, possède un sens : il est la manifestation d'un désir inconscient, ayant 

pour fonction de satisfaire le rêveur. Ce qui est refoulé normalement dans la vie réelle à 

cause du principe de réalité aura lieu dans le rêve où l’emporte le principe de plaisir. 

Cette théorie nous apprend pourquoi c’est dans le rêve où aura lieu la rencontre ou la 

relation amoureuse entre la déesse et l’homme mortel : dans la vie réelle, emprisonné 

dans les entraves morales et sociales, imprégné par l’éducation confucianiste, un Chinois 

qui se veut décent et vertueux ne peut jouir de la relation sexuelle sans être culpabilisé ; 

son attente et son jugement à l’égard d’une femme doivent être en conformité avec les 

                                                        
95 Gu lienü zhuan古列女傳( La biographie des femmes modèles ), Liu Xiang劉向, Beijing北京, Zhonghua shuju中
華書局, 1985. 
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conventions morales et sociales. Alors que dans les rêves, la pulsion vitale peut se 

manifester spontanément et totalement, et l’amour, libéré du poids de la famille, cellule 

de la société confuciéenne, de la norme imposée par l’idéologie collectiviste, peut devenir 

un pur plaisir et un simple bonheur, et encore, la beauté féminine, peut être vue, admirée, 

ou si on veut, idolâtrée d’une manière « naturelle ». 

 

 

 

4.3.3.2 Devoir-faire vs vouloir-faire 

 

Retournons à l’analyse notre récit. Ce qui le distingue des autres histoires de ce type 

« rêver de la déesse », c’est qu’il met en parallèle les deux univers ( celui du rêve et celui 

de la réalité ) et les deux principes (celui du plaisir et celui de la réalité ). Normalement 

un songe se termine quand le rêveur se réveille, car la frontière entre les deux univers est 

infranchissable, mais notre histoire de fée, après un petit prélude qui prend la forme d’un 

beau rêve, continue vraisemblablement dans la vie réelle du prince, sans perdre 

néanmoins les éléments jugés fantastiques pour ne pas dire illusoires : la belle femme 

( « elle apparut dans son équipage de voyage, accompagnée par un train de voitures, et de 

huit suivantes, vêtue de gaze et de soie brodée, l’expression de son visage, ses attitudes, 

tout semblait être celui d’une immortelle volante » ), la vie somptueuse ( « les voitures 

portaient des vases, des coupes et cinq vaisseaux de lazurite bleu. On disposait toujours 

d’un attelage rapide ou d’un cheval robuste. On avait des nourritures, des boissons aux 

saveurs rares, des viandes délicates. On portait de la soie multicolore et on ne manqua de 

rien » ), et la relation amoureuse non-matrimoniale avec la déesse ( « Ils devinrent mari et 

femme pendant sept à huit ans, mais, après que les parents de Chao l’eurent obligé à se 

marier, il partagea le jour ses repas, la nuit ses repos : la déesse venait le soir et repartait à 

l’aube, toujours très vite comme en volant » ).  

On va peut-être dire que cette concordance, ou plutôt cette continuité entre la réalité 

et le rêve provient de la nature fantastique du récit, qui vise à relater des histoires 
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« surréalistes », bien qu'invraisemblables aux yeux des mécréants. Une analyse plus 

minutieuse nous permettra de remarquer que même le récit « surréaliste » a respecté le 

principe de la réalité pour rendre plus acceptable sa logique narrative. Bien sûr, nous 

entendons ici par « le principe de la réalité », en fonction de toutes les analyses faites en 

dessus, les vertus exigés par la valeur de la piété filiale. 

Tout d’abord, voyons ensemble l’état psychologique du héros, Xian chao. Si à la fin 

de l’histoire, il fait preuve d’une affection profonde envers la déesse, tout au début du 

récit, il n’a pas montré de volonté évidente pour qu'on puisse en deviner la suite. Par 

contre, la déesse, avec son escorte splendide, vient lui proposer d’être sa femme, et en 

plus, cette proposition n’est pas à repousser sans risque : « Si tu m’acceptes, félicité pour 

cinq lignées, refuse-moi et adviendront malheur sur malheur ». Devant l’offre de la 

déesse qui vient avec l’ordre de l’Empereur Céleste, le héros n’a pas d’autres choix que 

de soumettre.  

Donc, à l’égard de cette liaison merveilleuse, mais peu appréciée du point de vue de 

la piété filiale, la modalité du héros semble se résumer comme « ne pas devoir ne pas 

faire » et « ne pas vouloir ne pas faire » car tant il reste passif devant l'avancement de la 

fille. En d’autres termes, ce n’est pas une poursuite subjective, mais une soumission 

passive. De cette passivité nous sommes tentés de faire deux remarques : le désir du héros 

a été transféré et projeté sur l’autre sujet, et sa transgression devient moins condamnable 

des moeurs sociales. Cependant, il est à constater que toutes les deux interprétations ne 

vont pas à l’encontre de la valeur de la piété filiale. 

Du côté de la déesse, cette tendance de non-transgression est encore plus évidente. 

Déjà dans sa proposition, la déesse a souligné que « n’étant pas d’un naturel jaloux, je ne 

m’opposerai pas à ce que vous assuriez votre descendance par un autre lien ». Et après le 

mariage de Xianchao obligé par ses parents, la déesse venait et repartait à l’insu des 

autres, et une fois découverte par les gens, elle résolut de s’en aller. Même après les 

retrouvailles, leurs relations amoureuses ne furent pas quotidiennes, ils se voient 

seulement certains jours particuliers d’une année, en faisant attention de ne pas porter 

atteintes au mariage et à la vie réelle du héros. 
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4.3.3.3 Plaisir sexuel vs sublimation spirituelle 

 

Une troisième perspective, moins transparente, nous permettra d’expliquer l’équilibre 

ou la concordance entre le rêve et la réalité, entre le désir et la satisfaction, et entre le 

bonheur individuel et l’exigence familiale et sociale. Dans ce texte, la relation entre le 

héros et la déesse ne se réduit pas à une relation purement amoureuse, loin de là.  

D’une part, dès le début la déesse a déclaré : « On ne sollicite pas en vain les divins 

immortels. Au moment propice, ils répondent, il viennent. Si tu m’acceptes, félicité pour 

cinq lignées, refuse-moi et adviendront malheur sur malheur. » La fille de jade dotée de 

deux facettes, offre un nombre de possibilités grâce à son rôle joué : en tant qu’une 

femme, elle est envoyée sur terre pour se marier et doit respecter les règles du monde 

humain à ce propos ; mais en tant qu’une divinité, elle a le pouvoir de manipuler ou 

transformer le destin des êtres humains et peut devenir la protectrice de la famille.  

D’autre part, la déesse a fait preuve d’un talent littéraire. En plus d’un poème de plus 

de deux cents mots, elle remit aussi au héros « sept cahiers de commentaires sur le Yijing, 

comportant des trigrammes et des symboles se rattachant à l’ouvrage. Ainsi, quand il eut 

saisi le sens profond de ce texte, il put pronostiquer le faste et le néfaste, à l’instar du Tai 

xuan jing de Yang zi et du Zhong jing de maître Xue, et l’utilisa pour faire des présages ». 

Ici la déesse a aussi joué le rôle d’initiatrice à la connaissance secrète des présages et à 

l’admiration et à l’annotation des classiques. Sur ce plan, au lieu de se laisser mener par 

la pulsion sexuelle qui suscite l’angoisse et la honte, leur relation est associée et sublimée 

à une satisfaction esthétique, intellectuelle et sociale. Il est d’ailleurs très intéressant de 

montrer combien est fréquente la présence dans les mythes et les œuvres littéraires 

chinois, de cet archétype de la déesse initiatrice, tenant des connaissances secrètes 

susceptibles de changer toute la vie de l’homme.  

 

4.3.3.4 Bonheur individuel vs responsabilité collective 
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Dans cette histoire où règne l’ambiance merveilleuse, où la relation amoureuse entre 

la déesse et le héros est teintée d’une couleur mystérieuse, nous sommes pourtant 

rappelés sans cesse de l’univers réel, du monde humain, soit par l’attitude de la déesse à 

l’égard de la loi éthique, soit par les privilèges et bénéfices dans la vie réelle qu’apporte 

le mariage avec la déesse, ou encore, par le dilemme où le héros doit choisir entre 

l’amour et la raison, entre le bonheur individuel et la responsabilité familiale. En fait, 

dans beaucoup d’histoires du Sou shen ji, nous voyons que les valeurs morales et éthiques 

préconisées dans la vie réelle s’imposent aussi aux dieux, comme si celles-ci ont dépassé 

la démarcation entre les deux milieux et sont devenues une loi universelle. En fait, la 

« moralité », ou la « vertu », joue un rôle particulier dans l’univers des dieux. Nous allons 

développer ce point-là à la fin de cette partie. Voyons maintenant un autre exemple du 

mariage entre l’homme et la déesse, qui va illustrer la soumission des dieux aux règles du 

monde humain, et le dilemme du héros qui cède souvent devant la responsabilité 

familiale :  

 

  Dans le sud du district de Yuhang, au pays de Wu, se trouve le lac 

Supérieur. Au milieu du lac, un bassin est aménagé. Un jour, un homme qui était 

allé faire une virée à cheval avec quelques amis revint passablement gris du bourg 

de Cen où ils s’étaient arrêtés pour boire ; la chaleur, en cette fin d’après-midi, 

était caniculaire ; le cavalier mit pied à terre, entra dans l’eau et, la tête calée 

contre une pierre, tomba immédiatement dans un profond sommeil. Le cheval 

rompit son licou et s’échappa. Les valets se lancèrent à sa poursuite. Au 

crépuscule, ils n’étaient pas encore de retour. Le soleil était sur le point de se 

coucher lorsque l’homme se réveilla seul, son cheval et sa suite s’étant évanouis. 

Il vit alors venir à lui une jeune fille de seize à dix-sept ans ; elle lui déclara : 

« Je vous salue ; le soleil va bientôt disparaître ; il fait presque nuit. Ne 

trouvez-vous pas que c’est un lieu bien dangereux ? Que comptez-vous faire ? » 

Et l’homme de rétorquer : 

« A qui ai-je l’honneur ? Comment avez-vous surgi si brusquement ? » 

Survint alors un jeune garçon de treize ou quatorze ans à l’air déluré, 
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conduisant un équipage flambant neuf. Une escorte de vingt personnes suivant. 

Arrivé à sa hauteur, l’adolescent le pria de monter en disant : « Mon père désire 

vous connaître », et fit faire demi-tour à son attelage. 

La route était illuminée par des torches qui se succédaient sans interruption. 

Soudain se découpèrent les murailles d’une ville. Ils y entrèrent et se dirigèrent 

vers le siège du gouverneur. Une pancarte indiquait : « Comte du Fleuve ». Un 

homme parut, il avait plus de trente ans et semblait sorti d’un tableau. Une garde 

nombreuse l’entourait. Celui-ci, après avoir salué chaleureusement son hôte, 

demanda qu’on apportât du vin et des rôts. Puis il dit : 

« J’ai une fille assez dégourdie et aimerais vous la donner pour épouse. » 

L’homme, comprenant que le maître de céans devait être quelque divinité, se 

garda bien de refuser. Le père ordonna qu’on fit les préparatifs et pria son futur 

gendre de se rendre dans une aile du palais pour le mariage. Quand on l’eut averti 

que tout était prêt, le dignitaire remit à son gendre un habit de soie fine non doublé, 

un vêtement en voile doublé, un tablier de soie écrue, une chemise et des 

pantalons de toile légère, ainsi que des chaussons, tous également somptueux. Il 

reçut aussi une escorte de dix fonctionnaires et plusieurs dizaines de serviteurs. 

La fille avait dans les dix-huit ou dix neuf ans ; elle était parfaitement belle et 

séduisante. On procéda à la cérémonie de mariage ; trois jours après, on donna une 

grande fête pour tous les hôtes. Le quatrième jour, le dieu déclara : « Les festivités 

ont une fin. Il faut vous mettre en route. » 

L’épouse lui donna, en guise de cadeau d’adieu, de la vaisselle d’or et un 

sachet de musc. Ils se séparèrent non sans verser beaucoup de larmes. Elle lui 

remit encore cent mille pièces et trois rouleaux de prescriptions médicinales en lui 

disant : 

« Voici de quoi faire œuvre de charité et répandre la bien-faisance », puis elle 

ajouta : « D’ici une dizaine d’années, je viendrai vous rejoindre. » 

L’homme rentra chez lui et refusa de contracter un autre mariage. Il abandonna 

les siens, quitta sa famille et devint un maître taoïste. Sur les trois rouleaux de 

prescriptions que sa femme lui avait remis, le premier traitait des veines, le second 
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des décoctions, le troisième des pilules. Il alla de ville en ville soigner les malades 

à travers l’empire. Ses recettes possédaient une efficacité miraculeuse. Puis, 

comme sa mère était vielle et sans soutien depuis la mort de son frère aîné, il 

revint chez lui et épousa une fille de fonctionnaire.  

( SSJ, p. 47 ; ARE, p. 75 )  

 

Dans ce texte nous pouvons trouver presque tous les parcours discursifs repérés dans 

le texte précédent.  

1. « relation conjugale », nous avons prélevé dans le récit deux phrases pour en 

témoigner : 

« j’aimerais vous la donner pour épouse » ; 

« on procéda à la cérémonie de mariage » . 

2. « train de vie », avec une série de figures : 

 « une garde nombreuse » ; « habit de soie fine » ; « vêtement en voile 

doublé » ; « un tablier de soie écrue » ; « une chemise et des pantalons de 

toile légère » ; « tous également somptueuse » ; « une escorte de dix 

fonctionnaires et plusieurs dizaines de serviteurs ». 

3. « connaissance secrète », avec deux démonstrations : 

    « trois rouleaux de prescriptions médicinales » ; 

    « ses recettes possédaient une efficacité miraculeuse ». 

4. « richesse », là, nous avons toujours le don obtenu grâce à cette union miraculeuse : 

« l’épouse lui donna, en guise de cadeau d’adieu, de la vaisselle d’or et un sachet 

de musc » ; 

   «  elle lui remit encore cent mille pièces ». 

5. « séparation », avec la phrase « ils se séparèrent non sans verser beaucoup de 

larmes ». 

 

Et au sujet de la déesse, nous pouvons aussi trouver les mêmes rôles thématiques : 

« femme belle et affective », « déesse dotée d’un pouvoir magique et tenant une 

connaissance secrète ». Alors les deux histoires partagent les mêmes traits suivants : 
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l’aspect émotionnel de la vie conjugale, la dimension spirituelle de la relation amoureuse, 

l’ordre autoritaire du dieu ou de la déesse, et les avantages « matériaux » grâce au 

mariage qui lie la fille déessee à l'homme.  

Mais dans les deux textes il y a aussi des éléments différents producteurs de sens 

différents. D’abord, les manières dont ils se sont rencontrés sont différentes. Dans 

l’histoire de Xianchao, c’est la déesse qui descend dans le monde humain, « l’empereur 

du ciel m’a ordonné de descendre sur terre pour épouser un homme et le suivre », les 

deux verbes - « descendre » et « suivre » - ont tout de suite rapproché la déesse de la vie 

terrestre, mortelle, mais pleine de tendresse, de tristesse, c'est-à-dire de délices 

émotionelles. En fait, cette thématique de la « descente de la déesse dans le monde 

terrestre » est très développée dans la littérature merveilleuse de la Chine antique : les 

déesses, malgré tous les privilèges et avantages de l’univers divin, ont toujours envie 

d’aller au monde humain pour vivre un vrai amour « humain ».  

Alors que dans l’histoire de Comte du Fleuve, c’est l’homme qui s’introduit par 

hasard dans la résidence du dieu où, il est effectivement charmé par la grande pompe 

ainsi que tous les autres délices du monde divin, de là nous voyons la supériorité de 

celui-ci par rapport au monde humain. Mais au bout de quatre jours de félicité, l’homme 

doit s'en arracher définitivement pour regagner son pays natal, de là se rétablit une 

frontière en principe infranchissable entre les deux univers.  

En tous cas, dans toutes les deux histoires les déesses respectent les règles morales 

et éthiques du monde humain. Dans l’histoire de Xianchao, la relation amoureuse entre la 

déesse et l’homme, du début à la fin, ne compromet d'aucune manière le mariage réclamé 

par les parents du héros ; et dans l’autre histoire, bien que le héros ait envie d’être fidèle à 

la déesse et « refuse de contracter un autre mariage », il finit par se plier.  

Nous voulons tirer l’attention sur les détails suivants dans la deuxième histoire : tout 

d’abord, après la séparation d'avec la déesse, le héros « quitta sa famille et devint un 

maître taoïste », cela correspond bien à la dimension spirituelle dans la relation entre la 

déesse et l’homme : celui-ci se soustrait à la vie temporelle pour se consacrer à l’étude et 

la pratique d’une connaissance ésotérique ( ici dans ce texte c’est la médecine chinoise et 

la technique taoïste) ; et puis, quand « sa mère était vieille et sans soutient depuis la mort 
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de son frère aîné, il revint chez lui, se maria et devint un fonctionnaire d’état », cela 

correspond bien à la dimension morale dans la relation amoureuse entre la déesse et 

l’homme, c’est-à-dire que l’homme doit quand même respecter la règle morale dans le 

monde humain. En fait, nous pouvons dire que la fin de cette histoire nous présente deux 

voies, l’une se rapporte à un choix individuel et à une aspiration spirituelle, l’autre à une 

responsabilité familiale, à un besoin matériel et à une norme morale. Mais c’est la 

responsabilité et la piété filiale à l’égard des parents qui l’emportent finalement sur le 

choix personnel.  

    

 

En guise de conclusion à l'issue de l'analyse qui s'applique au mariage entre l’homme 

et la déesse, nous voudrions insister sur deux points. D’une part, le mariage n'a pas 

toujours à voir avec l'amour comme on le croyait normalement, la déesse est venue 

auprès de l’homme, soit grâce à la vertu de celui-ci ( dans ce cas le mariage n’est rien 

d’autre qu’une récompense à l’égard d'un homme, symbole de vertu ), soit à l’ordre du 

dieu, dont l’autorité n’est pas à défier, dans ce cas l’homme et la déesse finissent souvent 

par se séparer l’un de l’autre, malgré leurs affections de plus en plus approfondies et 

intensifiées au fur et à mesure qu’ils vivent ensemble, cela suggère que le chemin des 

dieux et celui des hommes se bifurquent. Quelque soit la fin du mariage, l’homme peut 

toujours en tirer du profit : matériel ( richesse et trésor) ou spirituel ( des connaissances 

secrètes). 

 D’autre part, le mariage ou la relation amoureuse avec la déesse traduit un désir 

sexuel refoulé par les règles éthiques et morales de la société réelle. Grâce à leur 

caractère dit « merveilleux », à une hésitation entre le réel et le sur-réel, le naturel et le 

sur-naturel, ce genre d’histoires nous offre un univers plein d’ambiguïtés et de 

possibilités et ouvert à diverses interprétations, où l’admissible et l’inadmissible 

marchent de pair sans se contrarier et le principe de plaisir se réconcilie avec celui de 

réalité. Mais par-dessus le marché, c’est toujours le « devoir –faire », la responsabilité à 

l’égard de la famille, de la société et l’exigence morale qui l’emportent sur le bonheur 

individuel.  
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Une analyse discursive nous permet d'en repérer les parcours figuratifs les plus 

significatifs qui sont au nombre de cinq : « relation sexuelle », « train de vie », 

« connaissance secrète », « séparation », « retrouvailles ». A laquelle s'ajoute une analyse 

des éléments culturels, c'est ainsi que nous arrivons à dégager, comme les traits les plus 

essentiels dans la relation amoureuse entre l’ homme et la déesse, les unités sémantiques 

suivantes : /socio-culturel/, /matériel/, /déontique/, /favorable à la vie 

actuelle/, /bienveillant à l’être humain/, /conforme à la morale/.  

 

 

4.4 Les traits sémantiques de la catégorie des « dieux » 

 

Dans les analyses faites ci-dessus, nous avons offert une image concrète des relations 

entre l’homme et les dieux, à partir de deux thématiques : la récompense et le mariage. 

Pour nous les Chinois, les dieux représentent la puissance hors du commun, la justice, et 

toutes sortes de félicités. Bien que le monde des dieux soit construit à l’exemple de celui 

des hommes, ayant la même organisation de vie, la même hiérarchisation administrative, 

les mêmes promotions et dégradations des fonctionnaires, les mêmes réseaux de relations, 

etc., ce monde divin, et mystérieusement merveilleux, est présupposé supérieur au monde 

profane, et tout ce qui est impossible dans celui-ci devient possible dans celui-là. Bien 

que tout-puissants, les dieux sont bienveillants à l’égard des êtres humains, surtout à 

l’égard de ceux qui font preuves d’une grande vertu. Dans la relation qualifiée comme 

« récompense » entre homme et dieu, nous constatons que le dieu apparaît plutôt comme 

une fonction « sociale », destinée à faire régner l'ordre dans la société, c'est-à-dire à 

moraliser et à « harmoniser » la société confucéenne, que comme un individu.  

Dans les échanges entre les hommes et les dieux, ceux-ci respectent beaucoup les 

principes et les règles du monde humain : les valeurs morales, les conventions sociales, 

les usages populaires ; dans les exemples du mariage entre un homme et une déesse, cette 

tendance d’être conforme à la moralité humaine est encore plus évidente. Par rapport à la 
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dimension sentimentale dans la relation amoureuse entre un homme et une déesse, c’est 

plutôt le devoir ( familial et social) qui prévaut. Dans les deux types de relations, la 

condition économique ou matérielle peut être améliorée grâce à la bienveillance des 

dieux.  

Nous avons donc extrait par la suite de l'analyse les traits sémantiques pour 

caractériser la relation entre les hommes et les dieux dotés d’une fonction : /collectif/, 

/fonctionnel/, /matériel/, /socio-culturel/, /déontique/, /favorable à la vie actuelle/, 

/bienveillant à l’être humain/, /conforme à la moralité /. 
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Chapitre 5  Les immortels 

 

5.1 L’origine taoïste de la notion 

  Dans la langue chinoise, le mot shen, traduisant normalement le concept de « divinité » 

ou de « divin », se présente souvent avec un autre caractère que les Chinois emploient 

sans différenciation : xian. Le dissyllabe de la combinaison des deux caractères shen 

xian possède presque le même sens que le mot utilisé seul xian, se caractérisant par sa 

nature de l’immortalité. Evoqué dans les œuvres de Lao Zi老子, Zhuang Zi莊子 et de 

nombreux textes à partir des Royaumes combattants, s’inspirant originellement de la 

théorie du yin et du yang et des cinq éléments, l'immortel, xianren仙人 ou xian仙, est 

pour les Chinois un être magique aux pouvoirs surnaturels et aux dimensions 

cosmologiques. Selon la théorie taoïste, qui rejète le trépas comme moyen de la 

divinisation et ne considère pas la mort comme inéluctable pour la condition humaine, les 

hommes peuvent accéder à l’immortalité par un ensemble de pratiques diététiques, 

respiratoires, alchimiques, etc. 

En réalité, l’idéogramme chinois qui représente l’immortel, xian, est composé, à  

gauche, de la clé de la personne (亻, équivalent de 人, rén), le classant dans les 

caractères ayant trait aux êtres humains, et à droite, du radical pictographique de la 

montagne (山, shān), désignant le lieu où résident les immortels. Cet idéogramme nous 

offre une image très vivante et taoïste de l’immortel : un être humain dans la montagne, 

poursuivant la « voie » et cultivant sa constitution et son esprit, par une série de pratique 

et d’exercices, qui a réussi à obtenir l’éternité de son vivant et est devenu ainsi un 

immortel. La montagne, lieu de communication avec le ciel, site parfait d’union entre 

l’homme et la nature, terre de culte et de sacrifice, renvoie aussi à une action 

ascensionnelle, au sens propre (l’escalade de certaines montagnes sacrées est souvent 

considérée comme un accès à l’immortalité), et au sens figuré (une sublimation spirituelle 

et une transcendance de soi-même). 
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Pour les Chinois, si les dieux dotés d’une fonction sont des constructions imaginaires 

et conceptuelles des puissances surnaturelles indifférentes et non accessibles, seulement à 

craindre, à révérer, l’idée de l’immortel se rapporte le plus directement à la quête 

humaine de la longétivité. En ce sens, l’immortel taoïste est une invention proprement 

chinoise pour trompher de la condition fatale des êtres humains. Dans l’histoire de la 

Chine, la poursuite de l’immortalité date au moins de la période des Royaumes 

Combattants, où se développe dans les cours royales et princières la Voie des magiciens 

et des immortels ( fang xian dao 方仙道), un courant magico-religieux rassemblant des 

spécialistes ( fangshi 方士) de toutes sortes (alchimistes, devins, exorcistes, pratiquants 

de rituels, etc ), ayant pour objectif la quête de l’immortalité et cherchant à promouvoir 

parmi les rois et les aristocrates leurs techniques et théories pour devenir immortel. Les 

rois et les aristocrates espèrent ainsi échapper à la mort et garantir leurs succès politiques 

et militaires, avec l’aide de ces magiciens censés tenir les connaissances et les puissances 

les plus secrètes.  

De plus, le premier empereur des Qin et plus tard l’empereur Wu des Han ont envoyé 

des expéditions d’envergure nationale pour trouver les herbes prolongeant la vie qui 

poussent dans les trois îles sur la mer Jaune. Bien qu’infructueuses, ces poursuites 

fanatiques des souverains ont beaucoup influencé la vie politique et culturelle de l’Etat, il 

s’ensuit que sous les Hans occidentaux, la croyance aux immortels est devenue très 

populaire, pas seulement dans les cercles royaux et aristocratiques, mais aussi plus 

largement parmi les intellectuels et les gens du peuple.  

C’est aussi à cette époque-là que commencent à apparaître les œuvres littéraires sur 

ce sujet, relatant les histoires des poursuites royales persévérantes, ou les anecdotes des 

immortels mystérieux et insaississables. Sous la dynastie des Han, une œuvre 

remarquable a vu le jour, le Liexian zhuan列仙傳(La biographie des immortels éminents), 

attribuée à Liu Xiang 劉向, le célèbre lettré et bibliographe des Hans. La biographie des 

immortels éminents est la première œuvre relatant systématiquement les histoires des 

personnages immortels, leurs noms, leurs actes, et surtout comment ils devinrent 

immortels. Réunissant soixante-dix personnages, chevauchant plusieurs périodes 
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historiques, cette œuvre a réussi à construire la première généalogie des immortels dans 

l’histoire de la littérature chinoise. Avant d’être intégrés dans le Dao zang道藏 ( Le 

canon taoïste ), ces récits merveilleux pleins d’imaginations frénétiques et de descriptions 

de l’étrange sont pendant longtemps considérés comme du genre zhiguai. C’est pourquoi 

une dixaine de récits des immortels se sont transmis peu modifiés dans le premier 

chapitre du Sou shen ji. Comme nous l’avons analysé dans la permière partie, en raison 

de la variété de la source et la complexité du contexte littéraire et historique du Sou shen 

ji , il existe beaucoup de courts récits qui mettent en doute la paternité de Gan Bao. Et 

comme nous le soulignons tout le temps, l’autenticité de l’auteur de cette œuvre ne 

faisant pas l’essentiel de notre recherche, il nous importe peu de savoir comment se fait la 

transplantation directe de quelques paragraphes du Liexian zhuan dans le Sou shen ji. Ce 

sont toujours les textes-même qui nous intéressent.  

 

5.2 Les méthodes pour devenir immortel 

A partir de petits anecdotes dans le Lie xian Zhuan et le Sou shen ji, on peut résumer au 

moins trois méthodes pour devenir immortel.  

La première est le régime végétarien ou la consommation des élixirs. Selon la théorie 

taoïste, pour devenir immortel, il faut d’abord se priver de la nourriture venant de la chair 

des animaux et des cinq céréales susceptibles de produire des vers pourrissant le corps de 

l’intérieur. Les anecdotes dans le Sou shen ji nous offfrent un nombre d’exemples à ce 

sujet : l’immortel Chi song zi赤松子, maître de la Pluie du temps de Shennong神農, 

« absorbait des potions de jade pilé, un légendaire elixir, et était à la même d’entrer dans 

le feu sans se brûler »96. Un autre immortel Chijiang Ziyu赤將子輿 « ne mangeait 

aucune des cinq céréales et ne mâchait que les fleurs des cent plantes », et il pouvait, « au 

gré du vent et de la pluie, s’élever et descendre »97.  

                                                        
96 Rémi Mathieu, A la recherche des esprits, op.cit., p.31. 
97 Ibid., p.32. 
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La deuxième méthode pour accéder à l’immortalité se dote d’une couleur morale : les 

hommes de vertu, par l’accumulation de leurs bonnes actions, deviennent immortels à un 

certain moment, récompensés par l’Empereur Céleste ou les autres dieux. Du taoïsme et 

de la conception du xian仙, nous retenons l’individualisme libertaire préconisé dans le 

Zhuang zi, et l’auto – perfection, le pragmatisme idéaliste dans la mystique du Dao de 

jing, mais au fur et à mesure du développement du taoïsme institutionnel à l’époque des 

Jin, les pratiques individuelles ne peuvent plus aller sans le respect de la communauté, et 

de son code moral et idéologique.  

La troisème méthode nous semble plus populaire et accessible à tous : c’est par une 

série de pratiques quotidiennes : gymnastiques, respiratoires, sexuelles, et aussi, 

spirituelles. 

Selon la pensée traditionnelle chinoise, l’espace ou le cosmos se compose de souffle de 

diverses densités et toujours en mouvement, la source même du vivant. Le rythme des 

souffles se conforme à l'évolution de la vie humaine. Donc les êtres humains ne pourront 

acquérir l'essence vitale que s'ils se plient aux mutations subtiles des souffles qui forment 

une circulation complète et immortelle. D’où l’importance des exercices respiratoires 

visant à rejeter le vieux et introduire le neuf.  

   La méditation constitue une autre pratique très importante pour suivre la voie divine. 

Un esprit fondamental du taoïsme repose sur la recherche de la sagesse, l'art divin de 

penser et de vivre, qui se fonde, d'après les taoïstes, principalement sur l’harmonie, et 

avant tout sur l'harmonie entre l'homme et la nature. Et la méditation conduit l’esprit 

humain et son « énergie vitale » vers la mère nature, rétablit la communication entre 

l’homme et la nature, permet à l’homme de retourner à l’authenticité primordiale et 

naturelle et de rejoindre les puissances divines dispersées dans le cosmos. En imitant la 

passivité féconde de la nature qui produit spontanément les « dix mille êtres », et en 

suivant les règles inhérentes du cosmos, l’homme peut se libérer des contraintes et son 

coeur peut « chevaucher les nuages ». Cette soumission intelligente accorde à l'homme 

une liberté quasi-surnaturelle venant au plus profond de son coeur et le dirige vers l'infini.  
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   Les petites légendes révélant les « secrets » pour devenir un immortel nous 

transmettent un autre message : sous les dynasties des Jin, la voie de poursuivre 

l’immortalité n’est plus réservée pour les empereurs et les nobles, elle est ouverte à tout 

le monde : du mendiant faisant la manche de porte en porte à l’officier réputé détenant le 

pouvoir d’Etat, des paysans et des marchants obligés à travailler assidûment chaque jour 

aux lettrés et intellectuels qui s’abandonnent aux « pures causeries » et à la désinvolture 

de la pensée. On y voit même des enfants, des femmes, et des vieillards considérés 

souvent comme des gens d’une condition défavorable dans la société. Bref, quand il 

s’agit de cultiver le physique et le mental en soi-même et de poursuivre l’immortalité, il 

n’y a plus la discrimination d’âge, de sexe, de statut social. C’est une autre raison pour 

laquelle la croyance de l’immortalité à l’époque se popularise de manière proliférante et 

tentaculaire, car celle-ci accorde à chaque personne l’espoir de trouver un moyen de se 

libérer de toutes sortes de misères dans la vie réelle et de se soustraire à la condition 

fatale de l’espèce humaine. 

 

5.3 Analyse discursive des textes 

    

Après cette courte introduction des « immortels » chinois, voyons maintenant des 

exemples concrets pour abstraire les unités sémantiques correspondant à l’image des 

immortels : 

Chijiang Ziyu vivait au temps de Hunag di, l’empereur Jaune. Il ne mangeait 

aucune des cinq céréales, ne mâchant que les fleurs des cent plantes. 

Quand vint le temps de Yao, il fut charpentier. Il pouvait, au gré du vent et de la 

pluie, s’éléver et descendre. A l’époque, il vendait de la cordelette près de la porte du 

marché ; c’est pourquoi on l’appelait le Père-la-Corde. ( SSJ, p. 1 ; ARE, p. 31 ) 

﹡ 

  Ning Feng zi vivait au temps de l’empereur Jaune. La tradition rapporte qu’il était 

maître potier de l’empereur.  

  Un étrange personnage vint à passer, qui eut la haute main sur ses feux. Il pouvait en 
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tirer des fumées des cinq couleurs. Longtemps après, il enseigna son art à Feng zi. Feng 

zi dressa un bûcher et se fit consumer ; s’élevant et descendant, porté par les volutes 

des fumées. On examina les cendres, il restait ses os. 

  Dès lors, les gens se réunirent pour l’ensevelir dans une montagne située au nord de 

Ning. C’est pourquoi il fut appelé Ning Feng zi, soit Feng zi de Ning. 

        ( SSJ, p. 2 ; ARE, p. 32 ) 

﹡ 

Wo Quan était un viellard qui cueillait des simples sur le mont Huai. Il se plaisait à 

manger des pignes. Son corps se couvrit de poils de sept pouces de long, ses yeux 

devinrent carrés. Il pouvait voler et suivre un cheval au galop. Il laissa des gaines de 

pin à Yao. Mais celui-ci n’eut guère le loisir de les prendre. Il s’agissait du pin jian ; 

tous ceux qui en absorbent peuvent vivre trois cents ans.  ( SSJ, p. 2 ; ARE, p. 32 ) 

﹡ 

   Pengzu fut un grand dignitaire sous les Yin. Son nom était Qian et son prénom 

Keng. Il était petit-fils de l’empereur Zhuanxu et fils puîné de Luzhong. Il fut signalé 

pendant sept cents ans, des Xia jusqu’à la fin des Shang. Il se nourissait invariablement 

de cannelle et d’amadouvier. 

A Liyang, se trouve l’ermitage de l’immortel Pengzu. On disait jadis que ceux qui 

lui demandaient dans leurs prières la pluie ou le vent ne manquaient pas d’être exaucés. 

Deux tigres se tenaient généralement de part et d’autre du sanctuaire. Aujourd’hui 

encore, après les sacrifices, on voit sur le sol l’empreinte de deux tigres. 

    ( SSJ, p. 3, ARE, p. 33 ) 

                                           ﹡ 

   Shimen était un disciple de Xiaofu ; il savait s’occuper des feux. Il se nourissait de 

fleurs de pêcher en boutons. Il fut maître des Dragons de Kongjia des Xia. 

   Kongjia, ne pouvant régler les passions de son coeur, le fit tuer et ensevelir en un 

lieu reculé. 

   Un matin, la tempête vint accueillir Shimen. Tous les arbres de la montagne 

brûlèrent. Kongjia alla lui faire des sacrifices et des prières. Sur le chemin du retour, il 

mourut.   ( SSJ, p. 3 ; ARE, p. 33 ) 
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                                           ﹡ 

   Guan Xian était un homme du pays de Song. Il vivait de sa pêche et habita plus de 

cent ans au bord de la rivière Sui. Le poisson, il le rejetait à l’eau, le vendait, ou le 

mangeait lui- même. Il portait toujours le chapeau et la ceinture des lettrés ; il se 

plaisait à planter des litchis et en mangeait les fleurs et les fruits. 

   Le duc Jing de Song voulut qu’il lui enseignât son art, mais Xian s’y refusant, le 

duc le tua. 

   Quelques décennies plus tard, on le vit en haut d’une porte des murailles de Song, 

assis sur les talons, jouant du luth. Après plusieurs dizaines de jours, il partit. Tous les 

gens de Song lui offrirent des sacrifices.   ( SSJ, p. 4 ; ARE, p. 34 ) 

                                     

  Les six petites histoires sont toutes choisies dans le premier chapitre consacré aux 

« immortels ». Toutes présentant la vie et les forces magiques d’un tel ou tel immortel, 

ces histoires peuvent constituer ensemble un corpus homogène pour notre analyse 

discursive des immortels. Alors on a les figures suivantes :   

« il ne mangeait aucune des cinq céréales »,  

« ne mâchant que les fleurs des cent plantes »,  

« manger des pignes »,  

« se nourrissait invariablement de cannelle et d’amadouvier »,  

« se nourissait de fleurs de pêcher en boutons »,  

« mangeait les fleurs et les fruits »,  

Et avec ces figures se met en place le parcours figuratif « nourriture végétale », 

étroitement lié à un autre parcours nommé « la vie naturelle » apparaissant sous les 

figures : 

« cueillait des simples sur le mont Huai »,  

« se plaisait à planter des litchis »,  

« son corps se couvrit de poils de sept pouces de long »,  

« vivant de sa pêche et habita plus de cent ans au bord de la rivière Sui ».  

Il est à noter qu’à ce style de vie dite « naturelle » correspond une attitude à l’égard du 

monde extérieur. Il est aisé de remarquer que les immortels ont une vie paisible et reculée, 
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qui leur permet d’être délivrés de tous les vacarmes du monde et de retourner à 

eux-mêmes. Toutes les valeurs considérées dans le monde ne comptent aucunement pour 

eux. Nous voyons encore s’installer un parcours figuratif nommé « forces magiques » 

avec les figures :  

« il pouvait, au gré du vent et de la pluie, s’élever et descendre »,  

« en tirer des fumées des cinq couleurs »,  

« pouvait voler et suivre un cheval au galop »,  

« savait occuper des feux ».  

Et finalement les figures :   

« demandaient dans leurs prières la pluie ou le vent »,  

« ne manquaient pas d’être exaucés », 

nous rappellent le parcours figuratif repéré dans la partie des dieux « faveurs aux êtres 

humains ». 

 

5.4 Les fangshi  

 

En plus des anecdotes d’immortels, nous lisons encore un nombre d’histoires des 

magiciens ( fangshi ) dans le Sou shen ji, plus précisément, il y a des alchimistes, devins, 

exorcistes, prêtres taoïste, sorciers et sorcières, etc. Ces gens-là ont eux-aussi comme le 

point de départ la poursuite de l’immortalité. Mais les histoires qui les concernent mettent 

l’accent plutôt sur la variété et la puissance de leurs téchniques magiques, d’une façcon 

beaucoup plus concrète et précise. Les fang shi constituent un groupe vraiment particulier 

dans le système de puissances surnaturelles du Sou shen ji. D’une part, ils croient être les 

messagers du ciel et des dieux, car ils possèdent des pouvoirs analogues à leurs 

semblables d’ « en haut ». La métamorphose, l’invisibilité, caractère imperméable au feu 

et à l’eau, le pouvoir de prévoir le futur, etc. Ils sont à même d’ordonner les éléments 

naturels, comme provoquer une tempête ou arrêter un vent, faire cesser de couler un 

ruisseau ou commander aux peupliers et aux saules de faire pousser des chatons en tout 

hiver. De plus, ils maîtrisent l’art des présages, savent établir des liens les plus délicats et 
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secrets entre des choses apparemments non-corrélées, et sont ainsi capables de prévenir le 

futur et protéger les gens de toutes sortes de désastres et d’infortunes. D’autre part, ils 

sont en même temps l’intermédiaire entre le monde des vivants et celui des morts : c’est 

pourquoi ils peuvent construire une connexion entre les hommes et les revenants ( cette 

technique favorise souvent les gens désespérés par la disparition de leurs bien-aimés et 

prêts à les revoir à tout prix ) et faire apparaître les démons aux yeux des êtres humains. 

Et aussi réservée à eux la fonction de pratiquer le rituel d’exorcisme cherchant à expulser 

le démon du corps de la victime et ainsi à guérir sa maladie. Voyons deux exemples : 

 

La mère de Xiahou Zao de Qiao était gravement malade. Alors que Zao 

s’apprêtait à sortir consulter Chunyu Zhi a ce sujet, un renard vint se placer devant 

sa porte et se mit à glapir dans sa direction. Saisi d’effroi, Zao se hâta d’aller 

trouver le devin. 

Celui-ci lui dit : « Le malheur est imminent. Retournez chez vous au plus vite 

et, à l’endroit précis où le renard a glapi, pleurez et hurlez en vous frappant la 

poitrine, de façon que tous les membres de votre famille, alertés par vos cris, 

sortent épouvantés de la maison. Surtout ne cessez de gémir que lorsque tout le 

monde sera dehors. Alors seulement vous pourrez échapper au malheur. » 

Sur ce, Zao retourna chez lui conformément aux directives du devin. Toute la 

maissonnée accourut au-dehors, y compris sa mère malade, soutenue pour 

marcher. Quand tous furent réunis, la maison de cinq travées s’effondra dans un 

grand fracas.  ( SSJ, p. 36 ; ARE, p. 67 ) 

                              ﹡ 

Han You avait pour prénom d’usage jingxian. C’était un homme originaire 

du districte de Shu, dans la commanderie de Luijiang. Expert dans l’art de la 

divination, il pratiquait aussi les techniques de la pression de Jing Fang. La fille de 

Liu Shize était possédée par un démon depuis des années. Des chamanesses 

récitèrent pour elle force prières et firent parmi les tombeaux vides et les 

anciennes murailles une expédition au cours de laquelle elles capturèrent plusieurs 

dizaines de chats sauvages et de gavials. Malgré cela, l’état de la malade ne 
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s’améliora pas. 

  Han You établit son pronostic à son sujet. Il ordonna de préparer un sac de 

toile. Quand la malade eut une crise, il tendit le sac sur la fenêtre et, la porte 

fermée, prit une attitude impérieuse, comme s’il était en train de chasser quelque 

chose. Aussitôt, le sac se gonfla ; on eût cru qu’il avait soufflé dedans. Alors, You 

le détruisit. Mais la patiente continua à avoir des accès violents. 

Han confectionna alors deux sacs de peau qu’il mit l’un dans l’autre et qu’il 

tendit à nouveau sur la fenêtre, ainsi dédoublés. Quand la baudruche se gonfla, 

comme la fois précédente, il en noua prestement le col avec une corde et alla la 

suspendre à un arbre. Une vingtaine de jours plus tard, elle se dégonfla. Quand on 

l’ouvrit, on trouva à l’intérieur deux livres de poils de renard. Dès lors,la jeune 

fille fut guérie.    ( SSJ, p. 40 ; ARE, p. 68 ) 

 

De ces deux textes nous pouvons déduire que la technique magique pratiquée par les 

fangshi peut être apprise et étudiée, elle n’est pas du même ordre que la puissance 

mystérieuse des dieux, dont le pouvoir divin et l’influence fascinante ne sont pas 

accessibles aux hommes. Par le moyen d’un apprentissage convenable et d’un culte de 

soi-même, l’homme lui aussi peut maîtriser les techniques magiques, gouverner les 

éléments naturels et les mettre au service de la vie humaine. Significatif est le fait que ce 

sont finalement les hommes qui ont joué le rôle du pivot pour relier les « trois milieux », 

celui des vivants, des morts et des dieux. Face aux puissances surnatuelles ( ou toutes les 

forces extérieures que les hommes n’arrivent pas à comprendre ni à empêcher ) tour à 

tour mystérieuses, menaçantes ou bienveillantes, l’espèce humaine ne peut réagir qu’avec 

une croyance et une soumission. Mais dans le concept du xian et l’existence de ces 

spécialistes magiciens on retrouve une volonté libre et subjective très forte de l’homme 

qui, au lieu de lancer un combat, essaie de se rapprocher de ses « adversaires », même de 

se ranger parmi eux, en trouvant une bonne réconciliation et un état parfait de 

co-existance avec eux. Ceux qu’on ne peut pas dominer, on peut les amadouer. En fait, la 

valeur essensielle de ces techiniques magiques (fangshu) repose sur le maintetien d’un 

équilibre de forces entre « le ciel et la terre », en profitant de toutes sortes d’énergies dans 
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la nature. Donc elles ne visent pas à vaincre, mais à harmoniser, à équilibrer, ce qui 

correspond justement à la quintessence de la culture chinoise. 

 

 

5.5 Les traits sémantiques de la catégorie des immortels  

   

Ayant une inspiration taoïste, attachant plus d'importances au monde intérieur qu'au 

monde extérieur, les immortels ont une vie paisible et naturelle. Le goût d'harmonie entre 

l'homme et la nature et la poursuite de la paix avec soi-même marquent la voie vers 

l’immortalité de leur empreinte. Le processus de la culture de soi-même, c’est aussi la  

conversation perpétuelle avec la nature dont la toute-puissance et l'autorité bienveillante 

font toujours éprouver l'éternité. Bien sûr, nous voyons aussi, dans la conception de l’idée 

de l’immortel, la quête inlassable de la longétivité, et le voeu de triompher de la mort.  

Dans les récits fantastiques du Sou shen ji, les immortels sont, dans la plupart des 

cas, bienveillants aux hommes, sauf certaines situations où les hommes leur lancent un 

défi ou leur sont irrespectueux. 

Nous proposons donc, comme les traits sémantiques de la catégorie « immortel » : 

« naturel », « individuel », « bienveillant aux êtres humains », « retiré du monde actuel » . 
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Chapitre 6 Les revenants 

 

6.1 Introduction- L’image des revenants pour les Chinois 

  Selon la théorie taoïste, ce monde énergétique est composé des entités de deux natures 

différentes : yin et yang. Les entités appartenant à la catégorie yang sont les dieux avec 

une fonction, puis juste en dessous les immortels qui sont des êtres humains ayant 

transcendé leur existence terrestre, notamment grâce à leur vertu. Dans la catégorie yin, il 

y a principalement les revenants. Qu’est-ce qu’un revenant (gui 鬼) pour les Chinois ? 

Dans le Shuo wen jie zi 說文解字 de Xu Shen 許慎 sous la dynastie des Han, le terme 

gui est défini comme « l’homme qui est revenu » (ren suo guī wei guǐ 人所歸為鬼). En 

fait le caractère chinois désignant les revenants « 鬼 » et celui désignant l’action de 

revenir, ou rentrer « 归 » sont homophones. Selon la croyance populaire chinoise, quand 

un homme est mort, son âme corporelle (po魄) donnant la forme (xing形) au corps va 

rentrer dans la terre puisqu’elle se rapproche du côté yin, et son âme spirituelle (hun魂) 

s’appuyant sur l’esprit (shen神) de l’homme va retourner au ciel puisqu’elle se rapproche 

du côté yang. Mais cette âme s’échappant du corps mourant va « subsister », errer entre le 

ciel et la terre, et « revenir » de temps en temps dans le monde des humains pour diverses 

raisons. C’est pourquoi on l’appelle « revenant ». 

Suivant la logique de la croyance de l’« âme » que nous avons déjà présentée dans 

notre analyse antérieure, le fait que l’âme peut continuer à exister et se soustraire à la 

mort la dote d’un pouvoir mystérieux et fait croire que les revenants peuvent influencer la 

vie des êtres humains d’une manière ou d’une autre, et avec leurs puissances, les protéger 

ou leur causer toutes sortes de fléaux. Par conséquent, les hommes vivants doivent leur 

rendre un culte et offrir de fins sacrifices, en espérant que les âmes bien rassasiées 

peuvent être inoffensives, sinon bénéfiques auprès des hommes. Quand cette vénération 

des morts est effectuée exclusivement dans le cardre familial, c’est-à-dire qu’elle 

s’adresse aux membres défunts d’une famille particulière, elle devient le culte des 
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ancêtres. Pour les Chinois, les ancêtres jouent presque le même rôle que les dieux 

capables de leur apporter des bonheurs et les garantir de désastres. C’est aussi pourquoi 

les Chinois anciens demandent d’être inhumés dans la tombe familiale après la mort, 

puisque les disparus n’ayant ni cérémonie mortuaire décente, ni offrandes régulières, vont 

devenir « les âmes solidaires et les revenants sauvages » ( gu hun ye gui 孤魂野鬼), qui, 

assoiffés de bonne chaire et de vengeance, risquent de nuire à la vie des hommes. 

  Les récits qui relatent les échanges entre les revenants et les hommes sont rassemblés 

principalement dans les chapitres 5, 15, et 16. L’attidude des êtres humains à l’égard de 

ces êtres tantôt maléfiques tantôt pleins de compassion est assez complexe. Dans certains 

cas il s’agit des « mécréants » lançant une « contre-attaque » déterminée, mais souvent en 

vain : un certain homme, convaincu de l’inexistence des revenants, a eu un jour un débat 

à ce sujet avec un visiteur qui lui-même était précisément un démon et était envoyé pour 

s’emparer de la vie de cet homme. Saisi d’une panique, l’homme a fini par  demander à 

ce revenant de le laisser en vie et de le remplacer par un autre homme qui lui ressemblait 

beaucoup. Un autre homme nommé Qin Jubo a une fois rencontré et été attaqué par deux 

revenants se métamorphosant en ses petits-fils, donc quand il est rentré chez lui et a vu 

ses vrais petits-fils, il les a tués pensant que c’étaient les mêmes démons. Nous voyons 

bien dans ce genre d’histoires que les revenants viennent parmi les hommes sans 

expliquer leurs motivations, comme si ce n’était que pour manifester leur existence et 

leur capacité de troubler le monde humain. Ainsi la peur et l’angoisse de l’homme 

viennent justement de cette incompréhension des fins poursuivies.  

Mais en même temps il existe aussi d’autres histoires où les revenants se réduisent aux 

victimes d’une injustice de leur vivant et apparaissent aux hommes seulement pour 

déposer une plainte en vue de redressement d’un tort. Ces histoires-là traduisent sans 

aucun doute l’exigence de justice et d’équité des Chinois, souvent difficiles à atteindre 

dans la réalité. 
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6.2 Une autre vie dans un autre monde 

   

   Comme nous avons montré dans les analyses antérieures, la coupure entre les deux 

ordres, les dieux et les revenants, n’est pas très nette dans l’esprit des Chinois. Les âmes 

de morts, après une série d’étapes et de transitions, peuvent occuper des fonctions dans le 

monde des défunts, ou mieux, se ranger parmi les dieux au sens propre et faire l’objet 

d’un culte. Comme dans le monde des dieux et celui des hommes, il existe aussi un 

système bureaucratique assez complet dans le monde des morts, où les fonctionnaires 

possèdent le pouvoir majeur de décider la vie et la mort des hommes et se chargent de 

juger le bien et le mal d’un individu lors de sa « vie », qui n’est pas vraiment terminée au 

miroir de l’univers souterrain, car dans l’autre monde l’individu va commencer une autre 

vie dont l’état (puni ou récompensé) dépend de ce qu’il a fait de son vivant. De-là nous 

constatons bien la notion de la « rétribution » ( bao報) chère à la croyance populaire 

chinoise. Les Chinois ont donc beaucoup d’imaginations pour cet « autre monde », ce 

foyer souterrain dont la construction à l’instar de celui où nous avons déjà vécu peut 

apaiser la peur de la mort et consoler les gens tristes à la perte de leurs bien-aimés. Dans 

certains cas, cette croyance pour cette « autre vie » est si profonde que des gens veulent 

renoncer à la vie actuelle pour accéder à l’autre monde où on leur promet une meilleure 

vie. Une histoire dans le chapitre 16 nous en offre un très bon exemple. 

   L’histoire commence par un rêve de la femme d’un général nommé Jing Ji qui voit 

leur fils déjà mort. Dans le rêve le fils raconte à sa mère sa condition de vie misérable 

dans le monde des morts, et l’informe aussi qu’un homme nommé Sun E va devenir le 

nouveau seigneur du monde souterrain. Le fils prie ses parents de demander à Sun E de 

lui accorder un poste privilégié pour qu’il puisse se débarrasser de ses misères et  

privations. Sun E, au courant de son destin, n’a aucune peur de la mort et promet à Jiang 

Ji, avec plaisir, de satisfaire le voeu de son fils. L’histoire finit aussi par le rêve de la mère 



 

 135

où le fils l’informe de sa promotion dans la cour sous la direction du nouvel seigneur Sun 

E. 

  Il y a deux points dans cette histoire qui sont intéressants et méritent notre réflexion. 

Premièrement, nous voyons bien que la hiérarchisation sociale et l’aspiration au pouvoir 

restent invariables dans le monde des morts : le fils du général Jiang Ji, jouissant de 

richesses et de privilèges de son vivant, se trouve dans la misère et la privation dans 

l’autre monde après sa mort. Pourtant, grâce à son père qui possède encore le pouvoir et 

qui peut faire facilement la demande à Sun E, le futur seigneur du monde souterrain, il 

change totalement sa condition, ayant une promotion accordée par celui-ci. Tout comme 

dans le monde des vivants, le pouvoir apporte des bénéfices et des privilèges. Le 

deuxième point concerne la réaction de Sun E au courant de son destin : il va mourir mais 

il est désigné comme le seigneur de l’autre monde. A cette information il ne fait aucune 

preuve de la peur et tout au contraire il montre une grande joie. Ceci reflète bien la 

croyance profonde pour cet « autre monde » qui n’est que le double de celui où nous 

vivons 

 

6.3 Le culte abusif contre le culte officiel : le revenant contre l’autorité 

administrative 

    

    Dans les analyses antérieures, nous avons parlé de la déification des morts, et de la 

même hiérarchisation dans les deux systèmes bureaucratiques, humains et souterrains. 

Bien que celui-ci soit construit selon l’image de celui-là, il arrive que les deux systèmes 

se trouvent en conflits. Quels sont alors les rapports entre les fonctionnaires du monde 

humain et ceux du monde souterrain ? Et quels sont les rapports entre l’administratif et le 

religieux ? Voyons l’histoire suivante : 
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    Jiang Ziwen, originaire de Guangling, aimait le vin et les femmes, menant 

sans mesure une vie de frivolité. Souvent, il se disait que, ses os étant purs, il 

deviendrait un esprit après sa mort. A la fin des Han, il fut préfet de police de 

Moling. Un jour, il poursuivit des brigands jusqu’au pied du mont Zhong ; il fut 

frappé au front et blessé par eux. Il dénoua la bande de soie de son sceau et d’en 

enturbanna. Mais, peu de temps après, il mourut. 

  Au début du règne du premier roi de Wu, un de ses anciens officiers vit sur la 

route Wen monté sur un cheval blanc, portant à la main un éventail de plumes 

blanches, et suivi d’un garde, comme de son vivant. A sa vue, l’officier effrayé prit 

la fuite. Wen le rettrapa et lui dit : « J’ai charge, en tant qu’esprit de ce territoire, 

d’en rendre le petit peuple heureux. Vous devez dire aux gens d’élever un temple 

en mon honneur. Sinon, de grandes calamités surviendront. » 

  Cet été-là, il y eut une grave épidémie, la population fut prise de panique et 

beaucoup lui firent des sacrifices discrètement. Wen ordonna aux chamanes et aux 

invocateurs de transmettre ses paroles au peuple : « J’ai l’intention de commencer 

à aider le clan Sun, encore faut-il m’élever un temple. Sinon, je provoquerai un 

autre type de calamité : des nuées d’insectes entreront dans vos oreilles ! » 

  Peu de temps après, de petits insectes semblables à des taons entrèrent dans les 

oreilles des gens, qui mouraient, car les médecins ne parvenaient point à les 

soigner. Une terreur panique s’empara du peuple, mais le souverain Sun Quan n’y 

prêta aucune créance. De nouveau, Jiang Ziwen ordonna aux chamanes et aux 

invocateurs : « Si l’on ne m’honore pas par des offrandes, il y aura cette fois pour 

calamité de gigantesques incendies ! » 

  Cette année-là, les incendies surgirent de partout, en plusieurs dizaines 

d’endroits chaque jour. Lorsque le feu atteignit le palais du prince, on considéra 

que si ce revenant avait un temple où retourner, il ne causerait plus de catastrophes 

et qu’il fallait donc l’amadouer. Alors, le prince envoya un ambasssadeur pour 

conférer à Ziwen le titre de marquis de la capitale et celui de colonel des sceaux et 
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bandes de soie afférents. Un sanctuaire fut construit en leur honneur. Le nom de la 

montagne Zhong fut changé en celui de « mont Jiang ». Il se trouve actuellement 

au nord-est de Jiankang. Depuis ce temps-là, les calamités et autres catastrophes 

cessèrent, car le peuple leur offrit de grande sacrifices.  

      ( SSJ, p. 57 ; ARE, p. 80 ) 

  Effectuons d’abord comme d’habitude l’analyse discursive, en extrayant certains 

éléments importants sur le plan figuratif. Dans cette courte histoire nous pouvons d’abord 

repérer aisément un parcours figuratif « carrière officielle » avec les figures :  

« préfet de police »,  

« poursuivit des brigands »,  

« conférer le titre de marquis de la capitale »,  

mais puisqu’il s’agit d’un revenant, le héros de l’histoire, sa carrière officielle a été 

continuée après sa mort, ce qui nous amène vers un autre parcours figuratif « déification 

d’un mort », avec les figures :  

« fut frappé au front et blessé par eux »,  

« il mourut »,  

« éléver un temple en mon honneur »,  

« lui firent des sacrifices discrètement ».  

Pourtant, la déification de ce revenant Jiang ne se réalise pas sans prix. Pour montrer sa 

puissance divine et être vénéré par les hommes, Jiang Ziwen a lancé une série de défis au 

roi de Wu, le souverain du monde humain, d’où nous pouvons repérer le parcours 

figuratif nommé « désastre », avec les figures :  

« une grave épidémie »,  
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« des nuées d’insectes entrèrent dans les oreilles des gens »,  

« gigantesques incendies ».  

Finalement, c’est l’autorité administrative du monde humain, dont le plus grand 

représentant le roi de Wu qui a cessé toutes les catastrophes en amadouant Ziwen, la 

réconciliation entre le dieu et le pouvoir de l’Etat se manifeste par les figures suivantes :                 

« ce revenant avait un temple où retourner »,  

« conférer à Ziwen le titre de marquis de la capitale et celui de connel du 

Changshui à son frère cadet », « un sanctuaire fut construit en leur honneur »,  

« les calamités et autres catastrophes cessèrent ». 

   Ces éléments figuratifs dessinent pour nous la relation entre le revenant-esprit Jiang 

Ziwen et l’autorié administrative représenté par le roi de Wu, une relation d’abord 

conflictuelle et puis coopérative. En tant que protecteur d’une population, l’autorité 

administrative doit la garantir de diverses calamités. Dans la première moitié de l’histoire, 

Jiang Ziwen apparaît surtout comme une menace de la vie sociale et du bonheur du 

peuple, en causant une série de fléaux terribles. Le roi n’a donc d’autres choix que lui 

résister. Cette résistance est effectuée par deux raisons : le caractère hostile de ce revenant 

à l’égard du peuple, et le culte d’ordre « abusif » que ce revenant exige, « abusif », au 

sens qu’il n’est pas admis par le pouvoir gouvernemental. Jean Levi a écrit dans le 

Fonctionnaires divins – politique despotisme et mystique en Chine ancienne :  

« Ils (les fonctionnaires civils) interfèrent donc dans la vie religieuse à deux 

titres : en réprimant les forces anarchiques de la nature et en exerçant une 

surveillance sur les sacrifices »98. 

                                                        
98 Jean Levi, Fonctionnaires divins – politique despotisme et mystique en Chine ancienne, op.cit., p. 235. 
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Dans le cadre religieux ou surnaturel, quand une force représente en même temps la 

menace de la sécurité du peuple, et est l’objet d’un culte non-surveillé par le 

gouvernement, cette force-là doit nécessairement être réprimée. 

D’ailleurs, le phénomène nommé « culte abusif » ( yinci 淫祠) est très ordinaire dans 

le domaine de la croyance populaire. Les Chinois anciens ont la tradition de rendre le 

culte à une variété d’objets et de personnes, considérés comme capables de les protéger et 

les aider, dignes d’un hommage particulier, ou, comme dans notre cas, susceptibles de 

nous causer des fléaux, faute de sacrifices. Et si les gens leur dressent des temples et 

consacrent des sacrifices, ces objets et ces personnes pourront occuper des places 

quasi-équivalentes des dieux, seulement ils auront une influence moins importante. Le 

culte abusif est dans la plupart des cas régional et il existe souvent dans une durée courte, 

en raison de l’utilitarisme des croyants qui ont le culte seulement pour satisfaire leurs 

voeux ou se protéger de toutes sortes de désastres, et qui construisent les temples et 

consacrent les sacrifices pour des buts déterminés. Les objets et les personnes de culte 

varient selon les différentes régions et leurs choix sont souvent subjectifs et hasardeux.  

Le culte abusif a souvent pour résultat la consommation démesurée de force humaine 

et d’argent, c’est pourquoi le gouvernement a toujours tendance à le réprimer, ce qui nous 

amène à l’autre point remarquable dans le texte : le conflit entre le « dieu à devenir » et 

l’autorité gouvernementale. Dans notre texte, les trois tours de calamités ( l’épidémie, les 

petits insectes mortels, les incendies) sont en apparence destinés aux gens ordinaires 

puisque c’est eux qui en sont les victimes, mais au fond les calamités sont causées pour 

défier le pouvoir central, le roi de Wu, puisque il ne permet pas d’élever le temple en 

honneur de Jiang Ziwen. Nous voyons là un thème très développé dans la littérature 

merveilleuse chinoise : le débat entre les dieux et le pouvoir de l’Etat. Il existe une 

relation délicate entre les deux ordres. La croyance des dieux est quelquefois mise au 

service de l’Etat pour maintenir la stabilité et l’harmonie sociales, mais une fois qu’elle 

est jugée comme susceptible de nuire à la bonne administration et de menacer le pouvoir 

politique, le gouvernement les élimine sans hésitation pour garantir l’absolue autorité de 

l’Etat. Il est aussi à noter que malgré les conflits, le mort Jiang Ziwen doit avoir la 
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reconnaissance sociale ( soit en forme de la construction d’un temple, soit par 

l’investiture dans un poste mandarinal ) pour devenir un vrai dieu, et que finalement c’est 

l’autorité administrative ou politique qui a « légalisé » son statut de dieu, en lui accordant 

une place dans le système officiel : 

« Le prince envoya un ambassadeur pour conférer à Ziwen le titre de 

marquis de la capitale et celui de colonel du Changshui à son frère cadet 

Zixu ».  

Comme l’action de réprimer, celle d’amadouer de la part du gouvernement à l’égard de 

ces dieux montre bien son effort pour les intégrer dans le système politique. Ainsi se 

nouent des relations entre les deux bureaucraties, la réelle, celle des hommes, et la fictive, 

celle des dieux, sur laquelle la bureaucratie réelle a toujours droit de contrôle. 

  

6.4 La sollicitation des revenants 

    

  Il existe aussi dans le Sou shen ji des revenants qui demandent des faveurs aux êtres 

humains, soit parce qu’ils se trouvent dans une condition défavorable et sont incapables 

de s’en débarrasser, soit parce qu’ils ont subi des expéricences injustes de leur vivant, et 

ils reviennent auprès des gens ( dans la plupart des cas il s’agit de fonctionnaires verteux ) 

qui sont considérés comme capables de leur rendre la justice. 

  Sous les Han, Wen Ying de Nanyang, qui avait pour prénom d’usage Shuzhang, 

occupait la charge d’assistant de préfecture à Ganling au cours de l’ère Jian’an. Un soir 

qu’il franchissait une zone frontière, il s’arrêta pour passer la nuit. A l’heure de la 

troisième veille, lui apparut en rêve un homme agenouillé qui lui dit : 

  « Il y a bien longtemps, mon père m’afait enterrer en ces lieux, mais l’eau s’est 

infiltrée et a coulé dans mon tombeau, le bois de mon cercueil immergé dans cette eau 
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se trouve pour moitié pourri par ce trempage prolongé. Je n’ai ainsi plus aucun moyen 

de reposer dans une douce tiédeur. J’ai entendu que vous étiez là. Messire, aussi suis je 

venu me comfier à vous. Je désirerais que, dès demain, vous daigniez venir 

promptement près de moi pour quelques instants et me fassiez le plaisir d’aider à me 

transporter en un endroit haut et sec. » 

  Le revenant défit ses vêtements et les montra à Ying ; tous étaient trempés. Le coeur 

de Ying fut saisi de compassion et il se réveilla sur-le-champ, il en parla à ses assistants 

qui lui dirent : 

  « Ce ne sont que songes creux. Il n’y a rien là de très prodieux. » 

  Ying retourna se coucher. Mais alors qu’il se plongeait dans le sommeil, il eut en 

rêve une autre vision à l’approche de l’aube. Le même personnage lui adressa ces 

propos. 

Je vous ai informé de mon extrême dénument, comment pouvez-vous n’en avoir 

éprouvé aucune compassion ? 

  Qui êtes-vous ? lui demanda Ying dans son rêve. 

  J’étais un homme de Zhao, mais j’appartiens à présent aux esprits wangwang. 

Où se trouve pour l’heure votre cercueil ? demanda encore Ying. 

  A quelques dizaines de pas au nord de votre tente ; au pied d’un peuplier mort planté 

au bord de l’eau. C’est là que je me repose. Quand poindront les lueurs de l’aube, je ne 

pourrai plus vous apparaître. Songez-y, Messire. 

  - C’est entendu ! » répliqua Ying qui s’éveilla tout aussi tôt. 

  Le ciel pâlissait à peine ; Ying se dit : « Quoiqu’on m’ait affirmé que ce rêve n’avait 

rien d’étrange, comment ne le considérerais-je pas comme un phénomène réellement 

exceptionnel ? » 
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  Les gens de sa suite reprirent : « Pourquoi donc faire montre de pitié si précitemment, 

sans même vérifier tous ses dires ? » 

  Ying se leva et, à la tête d’une bonne dizaine d’hommes, se mit en marche en suivant 

le bord de l’eau. Ils arrivèrent près d’un peuplier mort. 

  C’est là ! indiqua Ying. Il fit creuser la terre à cet endroit et rapidement trouva un 

cerceuil. Celui-ci était passablement abîmé par la pourriture et à moitié immergé dans 

l’eau. Ying dit à sa suite : 

  Il y a peu, je vous ai entendu dire que ce n’était qu’un songe creux. Mais ce qu’on 

colporte en ce bas monde ne peut paq ne pas être soumis à examen. » 

  Il fit déplacer le cerceuil, l’inhuma et s’en fut.  ( SSJ, p.193 ; ARE, p.174 ) 

   De ce petit texte nous pouvons constater que les revenants ne sont pas comme les 

dieux ou les immortels, ils n’ont pas une existence toute-puissante, et leur pouvoir 

« surnaturel » est dans une grande mesure limité. Le monde des morts est un double de 

celui des vivants, il existe un lien inséparable entre les deux, à tel point que la force des 

revenants se manifeste toujours auprès des hommes, en d’autres termes, cette force dite 

« surnaturelle » n’est significative que dans les échanges avec les hommes. Plus 

concrètement, une grande partie de la force des revenants provient de leur capacité 

d’apparaître aux hommes et de communiquer avec ceux-ci qui vont satisfaire leurs voeux 

et réaliser leurs demandes. D’alleurs, le songe devient un lieu privilégié des revenants 

pour transmettre leurs voeux et recourir aux hommes.  

 

6.5 Le mariage entre les hommes et les revenantes 

   

    Il existe dans les trois chapitres un autre type d’histoires racontant le mariage et 

l’amour entre les revenants et les hommes. Dans certains cas, il s’agit de deux amoureux 
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séparés par le destin ou par la volonté de leurs parents et l’âme de la fille morte de 

chagrin rejoint son bien-aimé dans le monde des vivants. Dans d’autres cas, les histoires 

commencent par une aventure, une rencontre mystérieuse avec une belle fille dont la 

vraie nature ne tarde pas à se manifester. Ce genre de relations ne dure pas longtemps 

puisque « la voie des morts et celle des vivants divergent ». Donc au moment de la 

séparation, la revenante donne à son bien-aimé un objet de valeur comme témoignage 

d’amour. Et par cet objet le héros peut être reconnu par les membres familiaux de la fille, 

ceux qui sont souvent des gens riches et influents et qui vont accorder au héros une bonne 

carrière officielle ou une fortune considérable. Voyons un exemple : 

  Xin Daodu, était originaire du Longxi ; en voyage d’étude, il arriva à quatre ou 

cinq  li des murailles de Yongzhou. Il aperçut à proximité une grande demeure ; 

une jeune fille en habit vert était appuyée sur la porte. Passant devant son huis, il 

lui demanda s’il pouvait souper. La jeune fille réintégra sa maison pour interroger 

une femme originaire de Qin qui l’invita à entrer. Du s’empressa de pénétrer dans 

le gîte. La femme de Qin était assise sur un lit déposé le long du mur occidental. 

Du déclina son identité et raconta des banalités. Quand il eut terminé, on lui donna 

le lit placé en face du précédent pour qu’il s’y asseye. Puis, on prépara boissons et 

dîner. 

  Quand ils eurent fini de manger, la femme parla à Du en ces termes : 

« Je suis la fille du roi Min de Qin ; je fus envoyée pour épouser le seigneur de 

Gao. Malheureusement, le mariage ne se fit pas en raison du décès de mon promis. 

Voilà déjà vingt-trois ans qu’il est mort et que je vis seule dans cette demeure. 

Mon désir est que vous deveniez mon époux, maintenant que vous êtes ici. » 

  Trois jours et trois nuits passèrent. La femme reprit la parole : 

  « Vous êtes un homme vivant, moi je suis une revenante ; dans une vie 

antérieure, nous avons vécu ensemble, nous pouvons cohabiter trois nuits, mais 

pas éternellement, nous irions droit au désastre. Après avoir passé ensemble deux 
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ou trois nuits, nous n’avons pas encore tissé entre nous de vrais liens conjugaux. 

Nous allons nous séparer rapidement. Que vous donnerai-je en gage ? » 

  Elle lui demanda de prendre une boîte qui se trouvait derrière le lit et de l’ouvrir. 

Elle y prit un appuie-tête doré qu’elle donna à Du en gage de fidélité. Puis, au 

moment de se séparer, elle pleura en silence en détournnat la tête. Elle envoya une 

servante le raccompagner jusqu’au pas de la porte. Ils n’avaient pas fait quelques 

pas que déjà la maison avait disparu, ne laissant à sa place qu’une tombe. A ce 

moment, Du s’enfuit précipitamment. Il jeta un coup d’oeil sur l’appuie-tête doré 

qu’il portait sur lui, celui-ci n’avait subi aucun changement. 

  Il continua son chemin et arriva dans la principauté de Qin. Il se rendit au 

marché pour vendre l’appuie-tête. Or, il se trouva que la concubine du roi de Qin 

qui portait vers l’est aperçut l’appuie-tête doré que Du vendait. Prise d’un doute, 

elle demanda à l’examiner et questionna son vendeur pour savoir d’où il le tenait. 

Ce dernier lui rapporta toute l’histoire. En écoutant son récit, la concubine ne put 

maîtriser des larmes d’affliction. Pour ne plus avoir aucun doute, on envoya des 

hommes ouvrir la tombe. Ils descellèrent le cercueil, le fouillèrent et l’inspectèrent 

de fond en comble : seul l’oreiller manquait dans la bière. 

  En la quittant, Du l’avait regardée en montrant qu’il avait pour elle quelque 

amitié. Aussi, la concubine royale de Qin commença-t-elle à lui accorder 

confiance. Elle soupira : « Ma fille était d’une grande sagesse ; elle est morte voilà 

vingt-trois ans et a pu établir de bonnes relations avec ce vivant. Voilà un vrai 

gendre. » 

  On confia alors à Du le titre d’officier général de la cavalerie d’escorte. On lui 

alloua or, soieries, chars et chevaux, et on le fit revenir dans son pays natal. 

  Depuis ce temps, on a coutume de nommer les gendres de l’empereur « officiers 

de la cavalerie d’escorte ». Et aujourd’hui encore, le gendre du souverain 

commande la cavalerie d’escorte.   ( SSJ, p. 201 ; ARE, p. 178 ) 
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  Dans ce texte nous pouvons repérer presque tous les mêmes parcours figuratifs 

présents dans les textes au sujet de la relation amoureuse entre les hommes et les déesses : 

« la relation conjugale », « séparation de deux amoureux », « états affectifs », « richesse », 

nous pouvons aussi trouver des parcours figuratifs propres à ce genre d’histoires 

dépeignant l’amour entre une revenante et un homme. Avec les figures « tombe », 

« cercueil », « morte vingt-trois ans », nous voyons s’installer le parcours figuratif 

« milieu des morts ». Nous pouvons donc aisément en tirer l’opposition sémantique 

/mort/ vs /vie/. Une autre opposition sémantique qu’on peut repérer dans ce texte doit 

être /affectivité/ (qing情) vs /désir sexuel/ (yu慾). Lors de la première rencontre, la 

femme de Qin ( la revenante ) a proposé le mariage au héros seulement à cause de sa 

solitude : 

« voilà déjà vingt-trois ans que je suis morte et que je vis seule dans 

cette demeure »,  

et en premier temps c’est le désir qui prédomine :  

« mon désir est que vous deveniez mon époux, maintenant que vous êtes 

ici ».  

Pourtant, après trois jours et trois nuits partagés ensemble, la femme a évidemment 

éprouvé de vrais setiments ( si ce n’est pas encore un amour profond ) pour le héros :  

« Nous avons passé ensemble seulement trois nuits et n’ont pas eu encore 

suffisemment de temps pour jouir pleinement de notre belle relation 

amoureuse »,  

« Au moment de se séparer, elle pleura en silence en détournant la tête. 

Elle envoya une servante le raccompagner jusqu’au pas de la porte ».  

Nous avons donc de bonnes raisons pour dire que le degré de l’ « affectivité » a augmenté 

au fur et à mesur du développement de leur relation. Pourtant, nous avons aussi 

l’impression que l’opposition entre l’affectivité et le désir sexuel n’est pas tellement 
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tranchée, et que dans certains contextes particuliers cette opposition peut être mise en 

cause, puisque la distinction entre l « affection » et le désir n’est pas toujours nette. 

L’exemple le plus convaincant à ce sujet doit être celui de deux amoureux, pour 

lesquelles l’affection et le désir reposent toujours l’un dans l’autre, on sent que  

l’affection et le désir sexuel sont concommitants pour le bien-aimé, et il est difficile de 

dire si on est désireux grâce à l’affection qu’on éprouve pour l’autre ou inversement. Si 

nous nous efforçons de tracer une démarcation entre les deux termes, et cherchons à 

reconnaître le minimum de traits pertinents permettant d’opposer ces deux lexèmes, nous 

pouvons rapporter l’ « affectivité » au niveau spirituel, émotionnel, et psychologique, et 

le « désir sexuel » au niveau physique et matériel. Mais nous voyons que ces deux 

niveaux ne se distinguent eux non plus dans notre texte. D’une part, si on dit que la 

relation amoureuse entre la femme de Qin et le héros se caractérise tout au début par le 

« désir », le contenu de ce désir, tel qu’il se trouve explicité dans ce texte, apparaît 

comme un état complexe. Il est composé de : 

a) le besoin d’être accompagnée ( que la femme sentait ayant vécu seule pendant 

vingt-trois ans) 

b) la pulsion sexulle ( n’oublions pas que cette femme est morte vierge parce que « le 

mariage ne se fit pas en raison du décès de son fiancé ») 

Par conséquent, le « désir » de la femme relève en même temps du niveau 

psychologique ( besoin basique de contacts humains ) et du niveau physique ( pulsion 

sexuelle ). Et d’autre part si la femme finit par sentir l’affection envers le héros, cette 

affection se trouve symbolisée par un appuie-tête, qui a apporté à la fin de l’histoire une 

série de fortunes au héros. Donc l’affection est aussi liée à la richesse matérielle. 

Il est vrai que nous avons des difficultés à opposer l ‘ « affectivité » et le « désir 

sexuel » dans beaucoup de contextes, mais il est aussi indéniable que dans la littérature 

ancienne chinoise, l’ « affectivité » et le « désir sexuel » s’imposent comme deux 

thématiques qui s’opposent l’un à l’autre. L’opposition, tenue souvent par les critiques 

littéraires chinoises, entre le Honglou meng 紅樓夢 et le Jinping mei金瓶梅, nous en 
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offre un bon exemple. Et nous voyons aussi dans le Sou shen ji, des contes qui relèvent 

uniquement du plan du désir sexuel. Voyons un exemple : 

A l’époque des Jin, il y avait un lettré du nom de Wang dont la famille 

habitait la commanderie de Wu. Sur le chemin du retour, il arriva à Qu’e. Comme 

le soleil se couchait, il conduisit son bateau à une grande digue pour l’armarrer. 

Sur celle-ci, il aperçut une jeune fille de dix-sept à dix-huit ans. Il l’appela pour 

passer la nuit. 

Au matin, il se défit de son grelot et le lui attacha au poignet. Il la fit suivre 

jusque chez elle. Dans la maison, pas l’ombre de la jeune fille. Dans la porcherie 

attenante, on découvrit une truie portant à la patte un grelot d’or. 

 ( SSJ, p. 225, ARE, p. 194 ) 

Dans cette petite histoire, dans la courte liaison sexuelle entre le lettré et la 

jeune fille, qui est en fait un esprit de truie, nous voyons plutôt une pulsion animale, 

au lieu d’une affection entre les amoureux. 

 

6.6 Les traits sémantiques de la catégorie des revenants 

 

   La croyance aux revenants se rapporte à la croyance à l’ « âme » qui persiste après 

la mort et revient parmi les vivants. En Chine, cette croyance est liée particulièrement à la 

vénération des ancêtres qui deviennent l’objet de culte dans le cadre d’une famille, et, qui 

sont considérés comme capables de protéger les membres familiaux et les garantir de 

bonheur et de prospérité, jouent presque le même rôle que les dieux. Pourtant, les morts 

qui ne sont pas inhumés dans la tombe familiale et n’ont pas de sacrifices offerts par des 

membres familiaux devient des revenants « sauvages » et sont susceptibles de causer aux 

hommes toutes sortes de malheurs. Dans ce sens-là, nous pouvons prendre le trait 
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sémantique « familial » ou « collectif » comme l’un des traits distinctifs pour distinguer 

les revenants des dieux. Non pas comme les dieux, qui sont autant des « fonctions », des 

« postes » que des personnes indépendantes, les revenants dans le Sou shen ji 

apparaissent toujours sous une image individuelle, bienveillants ou malfaisants, ils ne 

suivent que leurs propres volontés : pour ces êtres qui errent entre le ciel et la terre, tantôt 

maléfiques tantôt bienfaisants, tantôt capables d’accorder des faveurs tantôts impatients 

de les supplier, c’est le vouloir-faire qui l’emporte sur le devoir-faire. Pourtant, dans le 

monde souterrain construit à l’instar de celui des êtres humains, certains critères et règles 

restent le même. Il y a aussi la hiérarchisation sociale, la quête de la richesse et du gain 

matériel.  

Dans la relation amoureuse entre une revenante et un homme, bien que la dimension 

affective et sentimentale occupe une place importante, l’aspect utilitariste reste toujours 

dominant. L’amour s’avère éphémère et fragile puisque « la voie des morts et celle des 

vivants bifurquent », les jours d’amour et de bonheur sont destinés à prendre fin, et la 

sépération est inévitable ; mais la richesse, la réputation, le statut social, la carrière 

officielle, qui viennent apès l’aventure amoureuse avec la revenante qui était souvent 

issue d’une famille aristocratique, ou même, royale, n’apparaissent pas et vont changer la 

vie du héros pour toujours. Nous pouvons donc proposer comme les caractéristiques de la 

catégorie gui les traits sémantiques suivants : /individuel/, /volontaire/, /affectif/, 

/utilitariste/. 
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Chapitre 7 La catégorie yaoguai 妖怪妖怪妖怪妖怪 

 

7.1 Introduction : une catégorie riche et multiple 

 

  Par rapport aux trois autres catégories, celle du yaoguai dans le Sou shen ji est plus 

compliquée et riche, couvrant des textes beaucoup plus nombreux et variés, fournissant 

des faits merveilleux encore plus divers. En fait, le terme même du yao妖, doté d’une 

grande richesse de connotations, rappelle chez les Chinois une multitude d’images et 

d’associations, qui pourraient se résumer aux deux niveaux : l’un est plutôt conceptuel et 

abstrait, indiquant d’une manière générale tous les phénomènes anormaux, surtout 

pervers, vicieux, où à l’encontre de la morale traditionnelle. Par exemple, dans l’histoire 

ancienne chinoise, la magie noire visant à ensorceler ou même à assassiner est nommée 

yaoshu妖術, ceux qui la pratiquent, yaoren妖人, les rumeurs lançant des paniques et des 

désordres parmi les gens, yaoyan妖言, les femmes séductrices et provocantes, yaonü妖

女, etc. ; l’autre niveau est plus figuratif et concret, désignant les êtres fantastiques, les 

naissances démoniaques, les métamorphoses monstrueuses, et les esprits des plantes, des 

animaux, des rochers, et des autres éléments dans la nature, qui se cultivent pendant des 

années et sont finalement à même de prendre la forme des êtres humains et de maîtriser la 

sorcellerie.  

Il est aisé de remarquer que la catégorie yaoguai, au moins celle dans le Sou shen ji, 

est esentiellement ténébreuse, péjorative, défavorable et malveillante, elle inquiète, 

perturbe, et terrifie. Cette catégorie est différente, d’une part, des catégories shen神 et 

xian 仙 qui représentent les forces des lumières, positives, favorables, bienveillantes 

envers l’homme, et d’autre part, de la catégorie gui 鬼, qui est un double quasiment 

identique de l’être vivant dans un autre univers, qui est lui-même un double du monde 

humain. Les catégorie shen神 et xian仙 défendent les bonnes moeurs, se rapprochent de 
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la valeur orthodoxe du monde humain, et la catégorie gui 鬼 a une nature tour à tour 

bénéfique, inoffensive, et hostile.  

  Nous avons déjà mentionné qu’il existe plusieurs termes désignant cette catégorie, 

ceux-ci que les Chinois utilisent souvent sans différenciation : yaonie妖孽, yaomei妖魅  

yaoyi妖异, yaoguai妖怪, yaojing妖精, jingguai精怪, etc.. En fait, les petites nuances de 

leurs significations sont repérables bien que peu évidentes : dans tous les dissyllables 

cités, le terme yao妖 se renvoie au premier niveau, s’imposant comme une délimitation 

sémantique générale, démontrant le caractère anormal et vicieux de l’objet ; le terme 

jing 精 répond plutôt aux esprits des plantes, des animaux, des rochers, et des autres 

éléments dans la nature. Ceux-ci existant pendant très longtemps risquent d’être parasités 

par les essences ( jing 精) et peuvent donc se métamorphoser en êtres humains, comporter, 

parler, et même, sentir comme eux. C’est aussi la raison pour laquelle ils interviennent 

souvent dans la vie des hommes. Les quatre mots guai怪, yi 異, mei魅, nie 孽 répondent 

plus souvent aux naissances extraordinaires, êtres démoniaques, animaux fantastiques, 

métamorphoses monstrueuses, contrées merveilleuses, etc. Alors nous allons analyser la 

catégorie yaoguai dans le Sou shen ji à partir de ces deux niveaux et trois sous-catégories 

(yao, jing, guai)99 respectivement : il faut préciser que nous entendons par le terme yao 

une suite de phénomènes étranges et d’évènements dramatiques dans les chapitres 6, 7, 8, 

9, ceux-ci souvent interprétés comme des présages funestes par les devins selon la théorie 

des cinq éléments et celle de la divination dans le Yijing ; l’image du guai sera dépeinte 

dans les chapitres 12 et 13 avec son défilé singulier de démons, de métamorphoses, 

d’animaux insolites, de lieux enchantés ( monts, grottes, murailles, lacs, étangs, sources, 

puits, etc) ; le jing, c’est-à-dire, les génies animaux ou végétaux, ou ceux qui parasitent 

dans d’autres objets, seront découverts dans les chapitres 17 et 18. Les trois 

sous-catégories yao, jing, guai correspendent à des phénomènes et des êtres fantastiques 

différents, elles nous offrent des perspectives plus larges pour observer le concept du 

yaoguai, qui est à la fois familier et confus pour les Chinois. Nous essayons donc dans les 
                                                        
99 Cette classification en trois types risque d’être artificielle et subjective, puisque comme nous l’avons déjà mentionné, 
les termes sont souvent inter-remplaçables lors de leurs emplois. Mais nous considérons cette différenciaton nécessaire 
pour notre analyse du Sou shen ji car chaque type correspond à une série de récits déterminés relatant des phénomènes 
étranges d’une nature particulière. Donc cette différenciation nous aide en même temps à mieux classifier les textes, et 
à distinguer les différents aspects de cette catégorie de yaoguai qui est assez composite. 



 

 151

analyses suivantes de dessiner une image plus claire de celui-ci à partir de ces trois 

aspects. Nous commençons notre analyse par la sous-catégorie yao. 

 

7.2 La sous-catégorie yao 

   

   Le concept yao est déjà apparu sous la dynastie des Zhou, désignant tout au début des 

mouvements anormaux des astres, présages et indices à ne pas négliger pour les activités 

des hommes, surtout celles d’un Etat – son destin, sa prospérité, la compétence de son 

souverain, la stabilité de la société, etc. Selon la description dans le Zhouli周禮, les 

astrologues se chargent d’enregistrer les mouvements du soleil, de la lune, et des étoiles 

afin d’observer les changements du monde ainsi que leur nature. Ils observent les neuf 

continents en fonction de la disposition des étoiles, chaque fief ayant une étoile 

spécifique le symbolisant. C’est ainsi qu’on capture les présages funestes (yaoxiang妖

相) . Donc le concept yao a été influencé dès le début par la théorie de tian ren gan 

ying 天人感應(le ciel et l’homme sont en résonance), selon laquelle les désordres et les 

vices dans le monde humain vont se projeter dans le monde céleste qui ne tardent pas à 

envoyer des messages d’avertissement. C’est pourquoi on dit en chinois « les anormalies 

sont causées par l’homme » (yao you ren xing 妖由人興). 

  Nous voyons très bien que tout au début les symptômes du yao se limitent aux 

mouvements extraordinaires des astres. Pourtant, à partir de l’époque des Royaumes 

Combattants, au fur et à mesure que l’esprit des gens de l’époque devient plus ouvert et 

libéré, que les divers pensées et doctrines se répondent les unes aux autres d’une manière 

vivace, et que la croyance de l’immortalité et autres légendes du fantastique et du 

surnaturel deviennent populaires, le contenu du yao devient lui aussi de plus en plus riche 

et varié, s’étendant à tous les phénomènents étranges concernant les animaux, les plantes, 

les ustensiles et autres objets dans la vie quotidienne, même, l’espèce humaine. La 

richesse et la variété des phénomènes du yao leur rendent la possibilité et la nécessité 
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d’être systématisés et théorisés dans les documents historiques ou les monographies des 

intellectuels, comme Xun zi, Mo zi, Dong zhongshu, etc, et la théorie principale dont ils 

se servent est celle du Wuxing ( les cinq éléments). 

  La théorie des cinq éléments, l’une des plus essentielles de la pensée chinoise, a 

construit un système de classifications et de correspondances visant à expliquer les règles 

du changement et de l’évolution des « dix mille êtres », et ainsi a offert une manière 

particulière de percevoir le monde.   

     Les cinq éléments sont originellement conçus comme des substances élémentaires 

naturelles, dont sont abstraites des propriétés caractéristiques, en fonction desquelles les 

Chinois catégorisent métaphoriquement ou métonymiquement en correspondance avec 

les cinq éléments presque tous les phénomènes naturels et humains : des couleurs, des 

sons, des animaux, des mois, des saisons, des viscères, des sentiments, des 

comportements, des sens, etc. Et ce système de classification est loin d’être statique et 

figé car il existe deux cycles pouvant le dynamiser : celui de la génération et celui de la 

domination. Et les relations sont présentées comme suivant : 

     

Relation de la génératon :  木→火→土→金→水（bois→feu→terre→métal→eau） 

Relation de la domination : 金→木→土→水→火（métal→bois→terre→eau→feu）  

Alors l’équilibre et le bon fonctionnement du monde reposent sur les transformations des 

cinq éléments, qui, en suivant les deux trajectoires, puisent leurs forces dans les souffles 

flottant entre le ciel et la terre. Néanmoins, quand les cinq éléments ainsi que leurs 

mouvements sont en désordre, des désastres auront lieu, d’où les syptômes du yao. C’est 

aussi pourquoi Gan Bao a écrit dans ce petit texte ( originellement le préface de la partie 

yaoguai ) inaugurant le sixième chapitre :  

   Les phénomènes maléfiques et étranges sont, vraisemblablement, constitués 

par des souffles essentiels qui sont attachés aux êtres. Lorsque ces souffles sont 

troublés au centre de ces êtres, l’apparence externe de ces derniers se modifie. Les 

formes, les esprits, les souffles, la matière, ont des fonctions manifestes et des 
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fonctions obscures. Elles prennent racine dans les Cinq éléments et entretiennent 

des relations avec les Cinq actes. Bien que la diminuation et la croissancce, la 

montée et la descente, la transformation et la mouvance de ces souffles revêtent 

dix mille aspects, les manifestations de ces « visissitudes » peuvent parfaitement 

être délimitées et analysées. ( SSJ, p. 67 ; ARE, p. 88 ) 

  Nous voyons bien dans ce texte que Gan Bao lui aussi s’est servi de la théorie des cinq 

éléments pour expliquer la manifestation des phénomènes maléfiques et étranges.  

Parmi les nombreux intellectuels employant la théorie des cinq éléments pour 

interpréter systématiquement les phénomènes curieux, deux figures sont incontournables : 

Jing Fang100 ( -77 à - 37) et Ban Gu101 ( 32 – 92 ), dont les œuvres sont fréquemment 

citées dans le sixième chapitre du Sou shen ji, comme le support théorique 

d’interprétation de Gan Bao. Jing Fang et Ban Gu, l’un est l’expert du Yi jing, et l’autre, 

l’historien réputé, mais tous les deux se caractérisent par une forte motivation politique 

en associant les phénomènes anormaux naturels ou sociaux aux désordres des cinq 

éléments causés quant à eux par les désordres politiques : paroles et actes inconvenants 

du souverain, transgression des règles et des rites des cérémonies royales, ambitions et 

infidélités des vassaux envers le souverain, etc.  

  Dans le Sou shen ji ont subsisté cette veine politique et cette tendance à prévoir et de 

commenter la situation politique à travers les phénomènes du yao afin d’avertir les 

dirigeants. Gan Bao a rassemblé une série de phénomènes extraordinaires présageant un 

tel ou tel événement politique significatif, à partir de la dynastie Xia jusqu’à son époque, 

en suivant presque le même mécanisme : tout d’abord la présentation des faits, et puis des 

interprétations ou des analyses de ces présages, et enfin la confirmation de ces présages à 

l’avènement de tel ou tel événement historique. Les deux derniers éléments ne sont pas 

toujours présents, ni suivent le même ordre. Vu l’abondance des phénomènes curieux 

cités dans le Sou shen ji, nous allons les classifier en quatre catégories : animale, végétale, 

                                                        
100 Fonctionnaire et devin des Han occidentaux, sous le règne de l’Empereur Yuan. Son nom familial était Li, et nom 
d’usage, Junming, l’auteur du Jingshi Yizhuan 
101 Historien et lettré très connu des Han orientaux, l’auteur du Han shu 
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humaine et géographique. Nous les présentons, suivant les quatre catégories, dans les 

tables suivantes : 

Le tableau des phénomènes curieux animaux 

 

Référence 
spatio-temporelle 

       faits   interprétation    confirmation 

A l’époque du roi 
Zhou des Shang 

de grandes tortues                                    
avec des poils et des 
lapins avec des cornes 

Une guerre allait 
éclater 

 

Au cours de la 
dix-neuvième année 
du duc Zhao de Lu 

des dragons luttèrent 
dans les abîmes de la 
Wei 

 le signe d’un 
malheur à venir ; 

 

A l’époque du duc de 
Lu 

un serpent de 
l’intérieur de la ville 
et un autre venant de 
l’extérieur se battirent 
à la porte sud de la 
capitale de Zheng. Le 
serpent de l’intérieur 
mourut   

Le signe d’un 
prochain malheur 

 

La douzième année de 
l’empereur Wen des 
Han, dans le pays de 
Wu 

il poussa des cornes à 
un cheval 

une future rébellion 
contre l’empereur 

 

La troisième lune de 
la Deuxième année de 
l’ère Suihe ( -8 à – 6 ) 
de l’empereur Cheng 

une hirondelle donna 
naissance à un 
moineau 

Le signe de la 
trahison d’un 
ministre à son 
souverain, la future 
déchéance des 
seigneurs 

 

La neuvième année de 
l’ère Taikang de 
l’empereu Wu des Jin 

La tête d’un boeuf 
mort se mit à parler 

la manifestation de 

l’aveuglement du  

souverain 

 

Durant l’ère Taikang deux carpes 
apparurent sur le toit 
des arsenaux 

L’attaque du prince 
par quelque chose 
de yin 

Pendant dix années à 

Deux reprises des  

Impératrices causèrent 

Des troubles et des 

Malheurs 
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Le tableau des phénomènes curieux végétaux 

Référence 
spatio-temporelle 

      faits   interprétation     confirmation 

La deuxième année de 
L’ère Yongguang de 
L’empereur Yuan des 
Han   

Il tomba du ciel des 
herbes dont les 
feuilles s’entrelacèrent 

Le souverain a perdu 
son crédit et les 
ministres vertueux et 
capables vont S’en 
éloigner 

 

La première année de 
l’ère de Yongshi de 
l’empereur Cheng des 
Han 

Un arbre prit la forme 
humaine avec le 
visage, la tête, et les 
quatre membres 

Le souverain a perdu 
sa vertu et quelqu’un 
de bas va aller au 
pouvoir 

 Wang Mang a usurpé 
le trône 

La troisième année de 
l’ère Jiangping de 
l’empereu Ai 

La résurrection d’un 
arbre 

Les impératrices vont 
aller au pouvoir 

 

 
 

Le tableau des phénomènes curieux géographiques 

Réference 
spatio-temporelle 

      faits   interprétation     confirmation 

A l’époque de Jie des 
Xia  

La montagne Li 
s’écroula    

Le monde connaîtrait 
des périodes de guerre 
et l’Etat s’effondrait 

 

Sous le règne de Qin 
Shihuang 

trois montagnes 
disparurent 

 

 des montagnes 
déplacèrent 

 

 

Le tableau des phénomènes curieux humains 

Référence 
spatio-temporelle 

faits interprétation   confirmation 

La première année 
de l’empereur Jing 
des Han 

il poussa des 
cornes à un 
vieillard         

Le premier 
ministre aller 
accaparer le 
pouvoir 

 

La treizième 
année du roi 
Xiang de Wei 

Une femme se 
transforma en un 
homme 

Le pouvoir allait 
être aux mains 
des femmes 

 

La première année 
de l’ère Yuanshi 
de l’empereur 
Ping 

la résurrection 
d’une femme 

Les hommes 
d’humble 
condition 
occuperaient de 
hautes charges 

Wang Mang 
usurpa le trône 

Au printemps de 
la troisième année 
de l’ère Jianning 
de l’empereur 
Ling 

Une femme 
mangea son mari 
à Henei, un 
homme mangea 
sa femme à 
Henan 

Le présage de 
terribles 
désordres du 
monde 

Après la 
disparition de 
l’empereur 
Ling, le monde 
se trouva plongé 
dans un chaos 
indescriptible 

A l’époque de 
l’empereur Hui 

on signala à la 
capitale un 

Le monde serait 
être troublé par 
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des Jin androgyne les guerres 
Au début de l’ère 
Taixing 

vivait une fille 
dont le sexe Se 
trouvait sur le 
ventre, et une 
Autre femme 
dont le sexe se 
Trouvait sur la 
tête 

L’empire 
connaîtra de 
grands désordres 
et la maison 
régnante n’aura 
pas de prospérité 

 

 

       De ces phénomènes du yao cités au-dessus, nous pouvons aisément faire deux 

remarques. Tout à bord, les phénomènes dits « anormaux » sont toujours liés aux 

événements politiques, de sorte que le mécanisme d’ « interprétation » devienne aussi 

celui de juger, de critiquer, de surveiller, d’améliorer le gouvernement. Et puis, vue la 

forte tendance de voir les phénomènes d’un regard politique, de les interpréter avec un 

but particulier ( avertir un coup d’état, recommander une nouvelle loi, dissuader le 

souverain des actes portant atteintes aux bienfaits du peuple et du pays, etc), ces 

comparaisons et associations sont souvent subjectives et irraisonnables. Nous voyons 

aussi dans certaines interprétations une nette trace de la théorie du yin et du yang et de 

celle des cinq éléments, ces interprétations-là se caractérisent quant à elles par une 

analogie métaphorique ou métonymique. Voyons quelques exemples représentatifs : 

La treizième année du roi Xiang de Wei, une femme se transforma en homme. 

« Il » se maria et eut des enfants. 

Dans le Yizhuan de Jing Fang, on lit : 

« Lorsqu’une femme est changée en homme, cela signifie que le yin est 

prospère et que des hommes méprisables deviennent rois. Quand un homme se 

métamorphose en femme, cela veut dire que le yin triomphe du yang ; c’est signe 

de malheur et de ruine. » 

On lit aussi : « Quand un homme se change en femme, cela veut dire qu’on a 

abusé de la peine de la castration ; qu’une femme se transforme en homme, cela 

signifie que le pouvoir politique est aux mains des femmes. » 
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 ( SSJ, p. 71 ; ARE, p. 92 ) 

﹡ 

Au printemps de la troisième année de l’ère Jianning de l’empereur Ling, au 

Henei, une femme mangea son mari ; au Henan, un mari mangea sa femme. 

Mari et femme sont les deux figures élémentaires du yin et du yang, ils sont très 

attachés l’un à l’autre. S’ils se nuisent mutuellement en se dévorant, cela traduit 

un mutuel empiétement du yin et du yang. Est-il possible que cela détermine les 

éclipses de soleil et de lune ? 

Après la disparition de l’empereur Ling, le monde se trouva plongé dans un 

indescriptible chaos. Les princes cruels massacrèrent les gens sans raison, les 

ministres fomentèrent des troubles au cours desquels ils se massacrèrent, les 

armées s’entre-déchièrent, les parents se traitèrent en ennemis ; tout cela engendra 

d’extrêmes malheurs pour le peuple. C’est pourquoi ces êtres humains maléfiques 

apparurent peu avant. Il est regrettable qu’on n’ait pas été attentif aux thèses de 

Xin You et de Tu Shu pour en apprécier la nature. 

 ( SSJ, p. 85 ; ARE, p. 101. ) 

L’interprétation par analogie dans ces deux histoires peut être représentée par le 

schéma suivant : 

yin    femme   femme changée en homme    femme et homme se mangent 

  ≈       ≈                       ≈ 

yang   homme   le ying triomphe du yang      le yin et le yang s’empiètent 

     

Durant l’ère Taikang, deux carpes apparurent sur le toit des arsenaux. L’arsenal est le lieu où 

sont entreposées les fournitures militaires. Les poissons ont des écailles, ils appartiennent donc 
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eux aussi à la chatégorie des choses guerrières. Les poissons sont, par ailleurs, de nature 

extrêmement yin, tandis que le faîte d’un toit est éminemment yang. Que des poissons 

apparaissent sur le faîte d’un bâtiment ne peut que signifier l’attaque du prince par quelque 

chose de yin. De fait, au début du règne de l’empereur Hui, le père de l’impératrice, Yang Jun, 

fut condamné à la peine capitale, des flèches furent échangées dans l’enceinte même du palais, 

l’impératrice émise et ravalée au rang de roturière, avant de périr dans un cachot. 

A la fin de l’ère Yuankang ( 291 à 299 ), l’impératrice Jia détenait tout le pouvoir, elle 

précipita la mort du prince héritier par ses colomnies ; mais quelque temps après, elle devait 

être à son tour répudiée et châtiée. 

Durant ces dix années, à deux reprises, des impératrices causèrent des troubles. Telle était la 

signification du présage. Depuis lors, malheurs et désordres ne cessèrent de ravager l’empire. 

Le Yiyao de Jing Fang dit : « Lorsque les poissons quittent l’eau pour s’abattre sur les chemins, 

la guerre se déchaîne. »    ( SSJ, p. 95 ; ARE, p. 107 ) 

 

L’interprétation par analogie dans l’histoire peut être représentée par le schéma suivant : 

yin   poisson écailles guerres     poissons apparaissant par déssus du faîte 

   ≈                     ≈ 

yang  le faîte du toit le souverain  souverain troublé par des guerres et des désordres  

 

Il est évident que ces interprétations par analogie faites souvent d’une manière forcée 

et irrationnelle et encombrées de jeux de correspondances et d’oppositions sont loin 

d’être scientifiques ou convaincantes pour expliquer les phénomènes du yao aux yeux des 

gens de l’époque. Pourtant, influencé par la théorie du yin et du yang, ainsi que celle des 

cinq éléments, ces interprétations pourraient nous éclairer sur certains aspects de la 

manière de penser des chinois anciens : Au lieu d’établir des concepts définis et abstraits 

désignant des idées sans évoquer le réel, ils s’attachent à offrir des images et des faits 
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concrets ; à une classification par genres et par espèces, ils préfèrent une organisation par 

analogie et par correspondance de presque toutes les choses, réparties entre le yin et le 

yang ; n’ayant aucune idée de la méthode cartésienne établissant les liens de cause à effet, 

ils se contentent de construire de leur propre manière des rapports mystérieux ou 

symboliques entre deux choses étrangères l’une à l’autre, vues souvent comme deux 

entités emblématiques ouvertes à toutes sortes d’interprétations.  

  Pour résumer un peu cette partie de la sous-catégorie yao : il s’agit des faits curieux 

et des phénomènes extraordinaires, interprétés souvent comme des indices funestes 

annonçant des événements désastreux dans la vie des hommes, surtout dans la vie 

politique. Différents des « sujets » bienveillants comme les dieux, ou les immortels, et 

des « sujets » malfaisants comme des revenants vengeurs, qui peuvent intervenir 

directement dans la vie humaine en tant qu’agents, la sous-catégorie yao est d’ordre 

conceptuel, elle se rapporte à des phénomènes et des faits considérés comme néfastes 

mais qui n’exercent pas directement un effet sur la vie humaine, ceux-ci n’étant que des 

présages. De plus, la sous-catégorie yao est toujours liée à des théories divinatoires qui 

donnent des interprétations et des explications basées sur la métaphore et la métonymie. 

Certes, celles-ci sont loin d’être scientifiques, mais nous y voyons un effort de 

« raisonner », d’éclairer les mystères par l’intelligence humaine, et de ramener le 

surnaturel vers le naturel. Nous proposons donc « conceptuel », « interprétatif », 

« politique », « funeste » comme les traits sémantiques les plus importants de la 

sous-catégorie yao. 

 

7.3 La sous-catégorie jing  

 

Comme nous avons mentionné plus haut dans notre analyse, nous entendons par le 

terme jing, ou jing guai des esprits animaux ou vététaux ou ceux qui parasitent dans 

d’autres objets. Et comme la croyance en dieux et celle en revenants, la coyance de 
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l’existence de ces êtres surnaturels provient elle aussi du concept de l’ « âme ». Comme 

les êtres humains, les animaux et les plantes, même des objets non-vitaux comme un 

rocher peuvent posséder une âme et se doter d’une force fantastique leur permettant de 

prendre la forme et les facultés humaines. Classé dans la catégorie yao guai qui 

représente la force ténébreuse, les esprits jing dans le Sou shen ji sont normalement de 

caractère défavorable et malveillant, ils appraissent souvent sous une image térrifiante et 

apportent aux êtres humains toutes sortes de malheurs. Donc nous trouvons dans les 

contes du Chapitre 17 un esprit de renard s’emparant de la nourriture d’un homme et 

plongeant sa famille dans le chaos ; un esprit de lièvre « ayant des yeux comme des 

miroirs et un aspect repoussant » terrifiant un homme au point de l’évanouissement ; et 

un esprit de bambou lancant un grand incendie dans la maison d’un homme simplement à 

cause de son ignorance de son existence.  

Mais il existe aussi des exceptions où les esprits se transforment en des femmes et des 

hommes charmants pour séduire les gens et avoir des relations amoureuses avec eux. 

Dans ce cas-là il s’agit souvent d’une rencontre brève, d’une relation adultère, d’une 

aventure sexuelle, soit, tout ce qui est au contraire des règles morales appréciées dans le 

monde humain, d’où une autre manifestation de la nature non-humaine des esprits 

animaux et végétaux en dépit de leurs apparences et capacités semblables aux êtres 

humains. Par rapport aux dieux, aux immortels, et aux revenants qui admettent et 

respectent les valeurs et les conventions de l’univers des hommes, les esprits animaux et 

vététaux semblent se trouvent toujours à l’opposé de l’espèce humaine et de sa culture. 

Rémi Mathieu a écrit à ce propos :  

« De ces quelques anecdotes se dégage l’image d’un homme représentant la 

culture ( il est le plus souvent fonctionnaire ) et d’une femme symbolisant la 

nature ( l’animal est proche des forces obscures supposées naturelles) »102.  

Nous avons de bonnes raisons de dire que le thème des relations sexuelles avec ces 

esprits symbolisent le désir le plus primitif de l’homme avant d’être civilisé. Nous voyons 

                                                        
102 Rémi Mathieu, Démons et merveilles dans la literature chinoise des Six Dynasties, Paris, Editions You-FENG 
Librairie Editeur, 2000, p.47. 
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aussi que dans ce genre de contes c’est toujour la culture triomphant de la nature puisque 

ils se clôturent souvent par un dévoilement brutal, une suicide à cause de la honte, une 

élimination sans pitié - l’attitude de l’homme est assez nette : les jing guai symbolisant 

l’animalité de l’homme, il faut les abattre comme il faut couper les branches irrégulières 

d’un arbre. A noter que le processus de l’élimination, soit de la « dé-naturalisation » est 

assez significatif nous offrant certains éléments intéressants des échanges entre les êtres 

humains et les Jing guai. Voyons un exemple représentatif : 

  Au sud des murailles de la ville d’Anyang, il y avait un pavillon où persone 

n’osait passer la nuit, car tous ceux qui y avaient dormi y avaient été trouvés morts. 

Un lettré qui connaissant des recettes magiques décida d’y passer la nuit. Les 

fonctionnaires du relais le mirent en garde : 

«  Vous ne pouvez y dormir, personne de ceux qui l’on fait n’a survécu ». 

«  Ne vous inquiéter pas, je sais comment faire. » 

Il s’installa dans le bâtiment et, assis en tailleur, se mit à réciter les Classiques, 

puis, au bout d’un moment, s’arrêta. A minuit passé, un homme revêtu d’un 

vêtement simple de couleur noire arriva devant la croisée et appela le chef du 

relais. Celui-ci répondait, l’autre continua :  

« Y a-t-il quelqu’un ? » 

« Oui, il y aun lettré qui lisait tout à l’heure les Classiques. Il s’est arrêté, mais ne 

semble pas s’être couché. » 

L’autre s’en alla en grommelant. Peu après, un autre individu se présentait ; il 

portait un turban rouge et appela le chef du relais. Il posa la même question et 

reçut la même réponse que précédemment. Il s’en alla en silence. Le lettré comprit 

que personne d’autre ne viendrait. Il se leva et, se rendant à l’endroit où il avait 

entendu appeler, il héla de la même façon le chef de relais qui répondit. Puis il 

demanda : 

   « Y a-t-il quelqu’un ? » 

Son interlocuteur lui fit la même réponse qu’aux deux autres. 

Qui est l’homme aux vêtements noirs ? poursuivit-il. 
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- C’est la truie qui se trouve dans la porcherie, au nord ; 

- Et l’homme au turban rouge ? 

- Le vieux coq du bâtiment ouest. 

- Et vous, qui êtes-vous ? 

- Moi, je suis un vieux termite. » 

Et le lettré se remit à réciter ses livres en silence jusqu’à l’aube sans fermer 

l’oeil. Au lever du jour, les gens du relais allèrent voir ; ils s’étonnèrent de le 

trouver en vie. 

« Comment se fait-il que vous soyez le seul à avoir survécu ? 

-Prenez une épée et creusez avec moi, nous allons prendre le démon. » 

Ils creusèrent à l’endroit où, la veille, il avait entendu répondre. Ils dénichèrent 

un termite gros comme un pipa, et dont le dard était long de plusieurs pieds. Ils 

trouvèrent le coq dans l’aile ouest et la truie dans le corps nord. 

  On tua les trois bêtes. Les souffles délétères s’apaisèrent ; plus jamais il n’y eut 

de malheurs.   ( SSJ, p. 229, ARE, p. 194 ) 

Nous tirons l’attention d’abord sur le trait spatio-temporel de ces histoires : la maison 

et le pavillon, espaces ordinaires d’activité humaine, aussi fruits de l’évoluation d’une 

mode de vie domestique ; et les prodiges ont lieu souvent dans la nuit, où les forces 

vitales sont affaiblies et prédominent les puissances ténébreuses, et où les territoires 

humains se trouvent occupés par les esprits intruits suscitant une horreur insoutenable :  

« Il y avait un pavillon où personne n’osait passer la nuit, car ceux qui y avaient 

dormi y avaient été trouvés morts »,  

« Quand il y résidait, toute sa famille ont tombés malades ». 

 Il est  à remarquer qu’au début des histoires les jing guai restent toujours invisibles, et 

que la peur et l’angoisse viennent simplement de l’inconnu et de l’incompréhension. 

Alors la meilleure solution semble être ne pas craindre et faire face directement à ces 

êtres maléfiques. Nous voyons bien dans les trois histoires citées que pour vaincre les 
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esprits, il suffit de les « questionner », de « savoir » leurs vraies natures, et de les dévoiler. 

Une fois pris dans leurs propres formes, ils ne se soustraient plus à l’action humaine :  

« Ils dénichèrent un termite gros comme un pipa, et dont le dard était long 

de plusieurs pieds. Ils trouvèrent le coq dans l’aile ouest et la truie dans le 

corps nord. On tua les trois bêtes. Les souffles délétères s’apaisèrent et puis 

jamais il n’y eut de malheurs ».  

D’ailleurs, l’action même de « questionner », de « parler » avec les esprits n’est pas à 

ignorer, car activer leur faculté langagière et les mettre dans le système de 

communication humaine sont le premier pas de la « civilisation », ou ici plutôt la « 

domestication ». Un autre détail ne doit pas manquer d’être souligné dans la première 

histoire, c’est que le héros récite les Classiques tout le temps jusqu’au lever du jour. Et ce 

détail est repris dans un autre conte dans lequel le lettré, pour se protéger et résister à 

l’attaque d’un esprit de renard, doit réciter le Xiaojing et le Yijing. Evidemment les 

Classiques sont considérés comme dotés de pouvoir imprécatoire et magique. Encore une 

fois nous y trouvons le dessein de « faire rayonner la civilisation ». 

Nous avons mentionné plusieurs fois que la naissance du concept des « dieux », des 

« revenants » , et des « esprits animaux et végétaux » sont tous les trois attribuées au 

concept de l’ « âme », et à la croyance animiste. Alors il est raisonnable pour nous de 

nous demander pourquoi les trois concepts shen神, gui 鬼, jing 精 partageant la même 

origine finissent par diverger sur des chemins différents et constituer chacun un aspect 

particulier de la croyance aux puissances surnaturelles : les dieux représentent l’autorité 

absolue, la toute-puissance, et surtout les résidants d’un meilleur monde que celui 

d’ici-bas. Les êtres humains leur confient tous les sentiments de vénération, d’admiration, 

en espérant la proctection et la grâce de leur part ( aspect bienveillant et admirable). Les 

revenants répondent à l’angoisse la plus profonde de la mort hantant les hommes, à 

l’attachement à ce monde imparfait mais réel et tangible, en offrant une possiblité de 

continer la vie sous une autre forme ou dans d’autres rôles, tantôt plus riches, tantôt plus 

puissants, tantôt plus intelligents (aspect pragmatique ). Les sentiments des hommes 
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envers eux sont compliqués, mélangés de révérences, de compassions et de craintes. 

Quant à ces esprits malveillants, ils symbolisent toutes sortes de menaces et de conflits 

venant de nous-mêmes et des autres et correspondent à la peur de tout ce qui nous est 

inconnu et inexplicable ( aspect effrayant et intimidant ). Il nous semble que les attitudes 

et les sentiments des êtres humains ont joué un grand rôle dans la différenciation de ces 

trois catégories. En sont preuves les deux contes suivants : 

Sur une berge de la rivière qui coule à côté d’un pavillon de montagne du 

district de Longshu, dans la commanderie de Lujiang, se dressait un grand arbre, 

haut de plusieurs dizaines de toises. Des milliers de loriots y nichaient en 

permanence. Comme la province souffrait d’une sécheresse prolongée, les vieux 

du village se concertèrent : 

 « Des souffles jaunes s’élèvent perpétuellement de cet arbre. Ils doivent 

posséder un pouvoir magique. Sacrifions-leur pour obtenie la pluie. » 

Ils s’y rendirent en procession et remirent des offrandes de vin et de viande 

séchée. 

Une veuve, appelée Li Xian, qui habitait le pavillon, alors qu’elle s’était levée 

la nuit, aprecut soudain dans la pièce une femme vêtue de brocard ; celle-ci se 

présenta comme l’ancêtre Jaune, déesse de l’arbre. Elle pouvait provoquer les 

nuages et la pluie. Elle ajouta : 

« J’ai décidé, en raison de votre honêteté, de pourvoir à votre subsistance. 

Tous les anciens sont venus me saluer pour invoquer la pluie ; j’ai déjà intercédé 

auprès de l’empereur du Ciel. Demain à midi, il pleuvra abondamment. » 

A la date indiquée, il plut. On lui dédia un culte. 

La déesse dit à la Dame Xian : 
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« Puisque les vieux du canton sont ici et que j’habite près de l’eau, je vais leur 

envoyer quelques carpes. » 

A peine avait-elle achevé, que plusieurs dizaines de carpes s’abattirent en 

volant au bas de la salle à la stupéfaction de l’assistance. Il en fut ainsi pendant un 

peu plus d’une année. Un jour, la déesse dit à la veuve : 

« Une grande guerre va bientôt éclater. Je dois prendre congé de vous. » 

Elle lui laissa un anneau de jade, ajoutant : 

« Voilà qui vous permettra d’éviter les troubles. » 

Par la suite, toute la population de Longshu émigra en raison des batailles que 

se livrèrent Liu Biao et Yuan Shu ; seul le village où demeurait Xian fut épargné 

par les troubles.  ( SSJ, p. 217 ; ARE, p. 187 ) 

                       ﹡ 

 Sous les Wei, le préfet de Guiyang, Zhang Liao de Jiangxia qui avait pour 

prénom d’usage Shugao, fixa sa demeure à Yanling et y acheta des terres. Au 

milieu du domaine, se dressait un arbre immense dont le tronc faisait quelque dix 

brasses de tour. La frondaison en était si fournie qu’elle couvrait le sol sur 

plusieurs mou, empêchant les céréales de pousser. Shugao envoya donc un garçon 

de ferme le couper. Après quelques coups de hache, six ou sept boisseaux d’une 

sève rouge jaillirent du tronc ; l’homme, terrorisé, revint prévenir son maître. 

Celui-ci entra dans une violente colère : 

« La résine des arbres est toujours rouge, il n’y a rien là d’extraordinaire ! » et 

la mine sèvère, il se rendit en personne surveiller l’abattage. Le sang coula encore 

plus fort. Shugao ordonna qu’on commençât par les branches. On découvrit un 

trou ; un vieillard à cheveux blancs, haut de quatre à cinq pieds, en surgit et se 

précipita sur Shugao, qui le transperça de son poignard. Il en tua quatre ou cinq 
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autres de cette façon. Tandis que ceux qui l’accompagnaient étaient prostrés de 

terreur, Shugao restait impassible. On examina attentivement les créatures. Elles 

n’étaient ni hommes ni bêtes. Puis on abattit l’arbre.  

N’étaient-ils pas ce qu’on a appelé « les prodiges du bois et des pierres, les kui 

et les wangliang » ? 

Cette même année, Shugao recevait le titre de censeur de la cour des affaires 

générales au ministère des Travaux publics et le poste de préfet de la province de 

Yanzhou avec des appointements de deux mille piculs. Alors qu’il repassait par 

son village natal pour avertir ses mânes ancestraux, ses vêtements de soie brodée 

brillaient sous le soleil. Jamais plus aucune manifestation étrange ne vint 

l’importuner.    ( SSJ, p. 217 ; ARE, p. 188 ) 

Dans ces deux histoires nous remarquons une forte tendance utilitariste dans la 

croyance des Chinois : l’esprit de l’arbre apportant aux gens de la pluie et les sauver de la 

sécheresse devient « une déesse » et celui de l’arbre dont la frondaison couvre le sol et 

empêche les céréales de pousser nuit à l’intérêt de l’homme et doit être éliminé. Il nous 

semble que la définition de ces esprits dépend souvent de son rôlé joué ( favorable ou 

défavorable, bienveillant ou malveillant ) auprès des hommes dont les perceptions 

subjectives et les sentiments individuels décident pour une bonne part leur nature.   

N’oublions pas que l’apparition de la « déesse » de l’arbre n’est pas sans raison, c’est 

parce que « les vieux du village s’y rendirent en procession et remirent des offrandes de 

vin et de viande séchée » pour obtenir la pluie », et grâce à son apparence imposante 

(« haut de plusieurs dizaines de toises, des milliers de loriots y nichaient en 

permanence »), les vieux font leur jugement : « Des souffles jaunes s’élèvent 

perpétuellement de cet arbre. Ils doivent posséder un pouvoir magique. Sacrifions-leur 

pour obtenie la pluie ». L’arbre devient une déesse aussitôt que les vieux lui ont consacré 

un sacrifice. A souligner que ce jugement du « pouvoir magique » est subjectif, comme 

l’est la conclusion de Zhangliao (« La résine des arbres est toujours rouge, il n’y a rien là 

d’extraordinaire ! »). C’est pourquoi Jean Levi a écrit :  
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« C’est le culte qui crée le dieu et non l’inverse, en sorte que ces entités 

surnaturelles ne jouissent d’une efficace que dans le cadre d’une reconnaissance 

sociale. Ce n’est que parce qu’on les tient pour dieux qu’ils sont divins »103.  

En ce sens-là, les esprits (jing) et les dieux (shen) sont de temps en temps 

interchangeables en fonciton de l’attitude de l’homme. Nous pouvons aussi dire que la 

diversité terminologique pourrait être dûe à la complexité psychologique face à l’univers 

surnaturel, et que l’absence d’une coupure nette entre ces concepts chinois est due à leur 

manière flexible de classifier des choses toujours au regard des besoins réels. 

En guise de conclusion de cette partie de la sous-catégorie jing : nous parlons des 

esprits animaux et végétaux parasités par des essences pendant une très longue période et 

donc capables de prendre la forme humaine et d’intervenir dans la vie des hommes. Dans 

le Sou shen ji, ils représentent la force ténébreuse et primitive de la nature et apparaissent 

souvent sous une image menaçante. L’attitude de l’homme envers ces esprits maléfiques 

est claire : il faut les éliminer sans merci pour se protéger. Nous voyons aussi des récits 

où les esprits animaux, après avoir pris la forme humaine, séduisent les êtres humains et 

entretiennent une relation sexuelle avec eux : il s’agit toujours d’une pulsion, d’un coït 

sans grand désir, et d’un bref adultère qui ne tarde pas à être dévoilée. Grace à toutes les 

analyses faites ci-dessus, nous proposons comme traits sémantiques de la sous catégorie 

jing : « naturel », « malfaisant », « désobéissant aux règles morales de l’homme », 

« pulsionnel ». 

 

7.4 La sous-catégorie guai  

   

                                                        
103 Jean Levi, Fonctionnaires divins – politique despotisme et mystique en Chine ancienne, op.cit., p. 239. 
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   Nous voulons rappeler encore que nous entendons par le mot guai ( étrange, 

fantastique, anormal, etc ) une série de monstres, de métamorphoses, d’animaux insolites, 

de lieux enchantés, rassemblés dans les chapitres 12 et 13.  

  Selon Gilbert Lascault, l’image du « monstrueux » ne réside pas dans une simple 

peinture des « monstres », mais se manifeste d’une manière délicate dans la frontière 

entre la similarité et la différence de la réalité : les formes monstrueuses sont souvent 

perçues comme la déviation de la nature ordinaire par des moyens prévisibles et avec une 

ressemblance proche de la réalité. Autrement dit, l’ « extraordinaire » se définit 

nécessairement par rapport à l’ « ordinaire ». L’anormal est présent dans la relation, avec 

le normal104. Ce point de vue est repris par Robert Ford Campany dans son ouvrage 

Strange writing – anomaly accounts in early medieval China :  

« […] It is contranatural defined not by the presence of beings who are above 

nature but by the fact that the narrative goes against the ordinary worldview is not 

only the one held by most readers ; it is also set up by the text itself as the 

background to the more extraordinary features of the plot. Fantastique writing 

therefore presupposes some notion of regularity, some order of expectation, 

perhaps some view of causation, though not necessarily a rigid law of mechanistic 

necessity – in short, some boundary or limit of what is possible, normal, natural, 

or expected »105.  

Et Roger Caillois a aussi bien résumé le processus d’engendrement du fantastique :  

 

  « Tant le fantastique est rupture de l’odre reconnu, irruption de l’inadmissible 

au sein de l’inaltérable légalité quotidienne, et non substitution totale à l’univers 

réel d’un univers exclusivement miraculeux »106. 

                                                        
104 Gilbert Lascault, Le Monstre dans l’art occidental, Paris, Klincksieck, 1963. 
105 Robert Ford Campany, Strange writing – anomaly accounts in early medieval China, New York, State University of 
New York Presse, 1996, p. 209. 
106 Roger Caillois, Au coeur du fantastique, Paris, Gallimard, 1965, p. 161. 
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  Nous pouvons constater facilement que ces citations-là partagent des points communs 

à propos de la description du fantastique : il y a chaque fois la fontière, entre deux ordres, 

ou deux mondes, et le contraste entre l’ « extra-ordinaire », le « contra-naturel », 

l’ « inadmissible » et l’ « opinion ordinaire », l’ « ordre reconnu », l’ « inaltérable légalité 

quotidienne ». Nous sommes tous d’accord que la fantasque ne peut pas se manifester 

sans la présupposition de certaines notions de régularité et de certaines limites 

d’expectative. Alors les guai dans le Sou shen ji appartient exactement à cette catégorie 

du « fantastique du quotidien », de « l’ étrangeté du proche », de l’ « extraordinaire dans 

l’ordinaire ». C’est toujour à partir des objets et des faits ayant l’air ordinaire que la carte 

d’anomalies s’étale petit à petit, frustrant l’espérance des lecteurs, et causant l’effet de 

stupéfaction. R.F.Campany, dans son œuvre Strange writing – anomaly accounts in early 

medieval China, a résumé, autour de la notion essentielle du fantastique, trois modes 

d’anomalie dans les contes fantastiques sous les six Dynasties : mode descriptif, mode 

narratif, et méta-anomalie107. La catégorie d’ « anomalie descriptive » se constitue 

d’après lui des cinq composants dans la plupart des cas :  

1) La marque spatio-temporelle et la marque taxinomique indiquant à quel type 

général l’objet appartient ( un insecte, un oiseau par exemple ) ;  

2) Nomenclature ( le nom ou les noms spécifiques de l’objet );  

3) Les traits, ordinaires ou exceptionnels de l’objet ;  

4) Les emplois, fonctions et capacités particuliers ( y compris les maux qu’ils 

causent aux gens) ;  

                                                        
107 Robert Ford Campany, Strange writing – anomaly accounts in early medieval China,op.cit., pp. 
210-236 
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5) Les variantes dans d’autres textes où sont cités des passages corrélatifs, 

d’autres versions de description, et des explications de certains traits ou certaines 

fonctions108.  

Bien que les cinq parties ne soient pas toujours présentes et qu’elles 

n’apparaissent pas toujours suivant le même ordre, nous considérons qu’elles résument 

bien la structure de ce genre de textes. Alors nous allons voir de plus près trois textes 

représentatifs des phénomènes du guai dans le Sou shen ji au regard de ces cinq 

composants constituant la catégorie de l’anomalie du mode descriptif. Et nous allons 

nous rendre compte, à la fin des analyses de cette partie, que les textes qui dessinent les 

phénomènes du guai dans les chapitre 12 et 13 peuvent être facilement classifiés sous la 

catégorie d’anomalie descriptive proposée par Company, et qu’ils correspondent bel et 

bien aux traits du « fantastique » que nous avons décrits. 

    A cours de l’ère Yuankang de l’empereur Hui des Jin, un nommé Huai Yao 

du district de Lou, dans la commanderie de Wu, entendit un jour des aboiements 

de chiens qui perçaient plaintivement des tréfonds de la terre. En examinant 

l’emplacement d’où sourdaient les glapissements, il aperçut à la surface du sol une 

petite cavité qui avait la taille d’un terrier de grillon. Yao se servit d’un bâton pour 

en piquer le fond ; il l’enfonça de quelques pieds et sentit qu’il y avait là des êtres. 

Il creusa donc et regarda au fond du trou. Il y vit des chiots : un mâle et une 

femelle, dont les yeux n’étaient pas encore dessillés, mais dont la taille lui parut 

plus importante qu’à l’ordinaire. Il leur donna de la nourriture qu’ils mangèrent de 

bonne grâce. 

  Presque tous les gens du voisinage venaient les contempler. Un ancien lui dit 

alors :  

  « ça, ce sont des chiens-rhinocéros. Celui qu’en trouve, il a chez lui bonheur et 

prospérité. Faudra veiller à bien les nourrir ! » 

                                                        
108 Ibid., p.214. 
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  Avant que leurs yeux ne s’ouvrissent, il retourna les disposer au fond de leur 

trou qu’il recouvrit d’une meule. Par la suite, quand il la souleva pour y jeter un 

coup d’oeil, il ne vit plus nulle cavité et ne retrouva pas l’endroit en question. Yao 

accumula les années sans que nul autre malheur ou bonheur vint les troubler. 

  Au cours de l’ère Yaixing, le préfet de la commanderie de Wu, Zhang Mou, 

endendit, dans son appartement particulier, un aboiement venant de dessous son lit. 

Il chercha en vain. Par la suite pourtant, la terre s’entrouvrit et il aperçut deux 

chiots. Il les prit et les nourrit, mais tous deux crevèrent. Plus tard, Mou fut tué par 

Shen Chong lors des l’attaque de Wuxing. 

     Le shi zi a écrit : 

  « Quand on trouve un chien dans la terre, on appelle cela un loup de terre ; 

quand on y trouve un homme, un wushang ». 

  Dans le Xia ding zhi, il est dit : 

  « Si l’on trouve un chien en creusant le sol, cela s’appelle un gu ; si c’est un 

goret, cela s’appelle un xie ; si c’est un homme, un ju. Un ju, c’est en fait un 

Wushang. » 

  La nature de ces êtres n’est pas, à proprement parler, celle des démons ou des 

esprits, mais elle ressortit au domaine de l’étrange. Ainsi, le gu et le loup de terre, 

quoique différemment nommés, sont en réalité un seul et même être. 

 Le Huainan wanbi, ou « Dix mille tablettes de Huainan », a dit : 

  « Au bout de mille ans, un foie de mouton se métamorphose en charogne 

boueuse ; un crapaud qui trouve de la zizaine devient une caille au moment où il 

meurt. » 

  Dans tous les cas, les souffles originels se sont métamorphosés en se répondant 

les uns aux autres, formant ainsi de nouveaux êtres. 
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   ( SSJ, p. 149 ; ARE, p. 144 ) 

L’organisation du texte : 

Marque spatio-temporel : Au cours de l’ère Yuankang de l’empereur Hui des Jin, et 

au cours de l’ère Taixing. 

Marque de type ou de classe : chien 

Nomenclature : chien-rhinocéros, loup de terre, gu 

Traits  : apparition en paire, un mâle et une femelle ;  

Emplois et fonctions : ceux qui vivent apportent bonheur et prospérité, ceux qui 

meurent apportent des malheurs et la mort. 

Variants : le Shi zi, le Xia ding zhi, le Huainan wanbi 

   

Au cours de la quatrième année du règne de Wang Mang, on vit à Chiyang 

des ombres de petits hommes hauts d’un peu plus d’un pied. Certains montés sur 

un char, d’autres cheminant à pied, tenant en main quantité de choses dont la 

grandeur leur était proportionnée ; cela dura trois jours. Wang Mang s’en inquiéta 

fort. Plus tard, le nombre de brigands et de voleurs crût de jour en jour et Mang fut 

finalement assassiné. 

  Le Guan zi a écrit : 

  « Dans les marécages asséchés depuis plusieurs certaines d’années, dans les 

vallées qu’on ne traverse jamais, dans les rivières que personne ne franchit, 

naissent des êtres qui engendrent crainte ou félicité. Ils ont une apparence humaine, 

mais ne sont hauts que de quatre pouces, portent vêtements, chapeau et parasol 

jaunes. Ils sont montés sur de petits chevaux et aiment se déplacer rapidement. On 
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les appelle par leur nom et ils peuvent parcourir plus de mille li  dans la journée et 

revenir. » 

  Ces ombres de Chiyang n’étaient-elles pas une manifestation de cet ordre ? 

  Il est aussi écrit : 

  « Les génies des ruisseaux asséchés engendrent des chi. Ces chi ont une tête et 

deux coprs ; ils ont l’apparence d’un serpent et peuvent atteindre une longueur de 

huit pieds. On les appelle par leur nom et ils sont capables d’attraper poissons et 

trionyx. »     ( SSJ, p. 150 ; ARE, p. 145 ) 

      

L’organisation du texte : 

Marque spatio-temporel : Au cours de la quatrième année du règne de Wang Mang et 

au Palais du Chiyang 

Marque de type ou de classe : humain 

Nomenclature : qingji 

Traits  : haut seulement d’un peu plus d’un pied  

Emplois et fonctions : On peut les appeler par leur nom et ils peuvent parcourir plus de 

mille li dans la journée et revenir 

Variant  : le Guan zi 

    

Au cours de l’ère Zhongping du règne de Guangwu des Han, des êtres 

résidaient dans les eaux du fleuve Bleu ; ils avaient pour nom yu ( tortues tripodes), 

selon d’autres, on les appelait duanhu, « renards courts ». Ils pouvaient cracher du 
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sable et le projeter sur les gens. Ceux qui étaient atteints avaient le corps tétanisé, 

souffraient de céphalées et de fièvres ; au stade ultime, la maladie débouchait sur 

la mort. Les gens du Fleuve luttaient contre ces troubles au moyen de 

thérapeutiques appropriées ; on trouvait des graviers à l’intérieur même des chairs 

des victimes. 

  C’est ce à quoi le Shi jing, ou « Classique des poèmes » fait allusion dans la 

poésie : 

  Si vous étiez un démon ou une tortue tripode, 

  Personne ne pourrait vous apprécier… 

  Aujourd’hui, on les appelle communément « venimeux des torrents ». Les 

lettrés de l’antiquité considéraient que lorsque garçons et filles se baignaient 

ensemble dans le même cours d’eau, des femmes perverses parvenaient au 

pouvoir ; elles avaient été générées par ces souffles délétères. 

    ( SSJ, p. 155 ; ARE, p. 150 ) 

L’organisation du texte : 

Marque spatio-temporel : Au cours de l’ère Zhongping du règne de Guangwu des 

Hans et dans les eaux du fleuve Bleu 

 Marque de type ou de classe : tortue 

Nomenclature : Yu, duan hu, venimeux des torrents 

Traits  : absents dans ce texte  

Emplois et fonctions : Ils pouvaient cracher du sable et le projeter sur les gens. Ceux 

qui étaient atteints avaient le corps tétanisé, souffraient de céphalées et de fièvres ; au 

stade ultime, la maladie débouchait sur la mort 
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Variant  : le Shi jing 

   

De ces textes nous voyons bien que les phénomènes du guai cités au-déssus ne sont 

pas vraiment des fruits de la pure construction imaginaire isolée de la réalité, tout au 

contraire, ils appartiennent à une espèce « normale » que l’homme connaît très bien ( le 

chien, la tortue, l’être humain ), et ne nous surprennent que par le fait qu’ils ont dépassé, 

dans certains aspects ( taille, forme, constitution, etc) la frontière entre l’ordinaire et 

l’extraordianire admise par l’opinion publique, par le fait qu’ils se comportent d’une 

manière inexplicable, et par le fait qu’ils causent aux gens souvent des malheurs 

insupportables. D’ailleurs, l’existence authentique de ces êtres est accentuée par la 

réréfence spatio-temporelle concrète, l’expérience personnelle d’une figure ( souvent 

connue) historique, et les citations et les explications pour les êtres fantastiques dans des 

œuvres anciennes célèbres. Donc c’est bien ce contraste entre le réel et le sur-réel, le 

normal et l’anormal, qui va créer l’effet de « fantastique ».  

  Robert Ford Company a aussi écrit dans son œuvre mentionné ci-dessus :  

   « I want to show that anomaly accounts of all kinds do not simply represent 

phenomena that are anomalous, but that a structure of anomaly is built into their 

very representations, that is, into the nature of their language and into the shape 

and structure of how they say what they say »109.  

   Nous voyons que cette « forme », ou cette « structure » d’anomalie est bien présente 

dans les cinq composants résumés par Company, et que cette anomalie correspnd bien 

aux traits du « fantastique » défini au début de notre analyse : tout d’abord, la marque 

spatio-temporel et la marque de type ou de classe consistent à « établir certaines limites 

d’attente des lecteurs », donnant l’impression qu’il s’agit des objets ordinaires qui nous 

sont familiers ; et puis les traits particuliers, les fonctions et les emplois 

« extra-ordinaires » dépassent les limites d’attentes de ceux-ci, leur apportant l’hésitation 

                                                        
109 Ibid., p.206. 
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entre les deux possibilités ( naturel ou surnaturel ?), rendant confuse la frontière entre les 

deux ordres ( réel ou surréel ?), d’où l’effet fantastique. 

Pourtant il existe aussi des êtres « purement » démoniaques dans lesquels nous ne 

trouvons aucune trace du réel, ce genre d’êtres nous terrifient seulement par leur nature 

vicieuse et les conséquences désastreuses qu’ils exercent sur nous : les êtres maléfiques 

qui se déplacent provoquant la levée de grands vents et de pluies et qui sont à même de 

lancer des projectiles venimeux sur les hommes et leur causer la mort ; des êtres 

maléfiques invisibles pouvant pénétrer un organisme humain ;  

  Comme l’apparition des phénomènes du yao que nous avons déjà analysés, la 

génération de ces phénomènes du guai est aussi attribuée aux désordres des cinq 

éméments et des cinq souffles ( wu qi ) dont la circulation engendre les dix mille êtres et 

les changements causent les mutations de leurs natures :  

Le Ciel comprend cinq souffles à partir desquels tous les êtres furent formés 

par métamorphoses. Quand le bois est sans imperfection, la vertu d’humanité 

règne ; quand le feu est pur, on agit selon les rites ; quand le métal est sans scories, 

la justice triomphe ; quand l’eau n’est pas trouble, on fait preuve de sagesse ; 

quand la terre est pure, la pensée peut être élaborée. Que ces cinq souffles soient 

entièrement purs et la vertu du saint atteint la perfection. 

Mais que le bois soit grossier et surgira le règne de la faiblesse ; que le feu soit 

impur et la perversité s’instaurera ; que le métal soit scoriacé et la violence 

surviendra ; que l’eau soit trouble et la cupidité naîtra ; que la terre soit sale et la 

stupidité prospérera. Que ces cinq souffles soient tous impurs et le peuple 

sombrera dans le malheur. 

En ces terres du Centre, il y a maints saints hommes, car s’y mêlent des souffles 

harmonieux ; dans les lointaines contrées, on rencontre nombre d’êtres insolites 

engendrés par des souffles étranges. Si l’on reçoit ces souffles, on ne manque pas 
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d’obtenir les formes correspondantes et si l’on obtient de telles formes, on aura 

des êtres de cette nature. ...    ( SSJ, p. 146 ; ARE, p. 140 ) 

   Ce petit texte nous éclaire encore une fois sur la manière des Chinois de classifier les 

choses en cinq ensembles par correspondance. Et ici les cinq éléments correspondent 

respectivement aux cinq vertus ( l’humanité, le rite, la justice, le sagesse et la pensée), 

alors que l’impureté de ces cinq éléments conduit aux cinq vices ( la faiblesse, la 

perversité, la violence, la cupidité, la stupidité ). Et la tendance à la moralisation et à 

développer l’esprit civique sont bien évidentes puisque selon ce texte « les êtres 

insolites » sont engendrés par des souffles étranges ( yi qi ) dans les lointaines contrées, 

éloignées des terres centrales sous le règne des saints hommes et de leurs bonnes vertus. 

En fait, les « lointaines contrées » où vivent les tributs minoritaires sont souvent liées à 

une image sauvage et non-civilisée, elles sont inconnues et exclues du système culturel et 

politique de la nation Han, et entachées ainsi d’une couleur hostile aux yeux de cette 

dernière ( une des raisons étant les invasions de ces tributs nomades dans les Etats 

centraux dans l’histoire chinoise ). Rappelons que dans les chapitres 7 et 8, la popularité 

des ustensiles ou des habits des barbares ( manyi 蠻夷 ) parmi les gens de la Chine 

centrale est considérée comme des phénomènes du « yao », signe avant-coureur de la 

décadence des Etats centraux.  Nous pouvons dire en ce sens-là que l’association de ces 

contrées lointaines aux êtres insolites et forces ténébreuses est dûe à un ethnocentriseme 

et reflète le souci d’insécurité des gens de la Chine Centrale à l’égard de leurs semblables 

d’un monde distant et inconnu.           

Après toutes ces analyses faites ci-dessus, nous proposons comme les traits 

sémantiques de la sous-catégorie guai : /déconcertant/, /incompréhensible/, /terrifiant/. 

 

7.5  L’idée de l’ « étrangeté » : une analyse sémantique 

     

A la fin de l’analyse de la catégorie yaoguai, nous voulons encore observer un peu le 
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terme guai ( étrange, anormal, extraordinaire, prodigieux, etc). Non seulement parce que 

celui-ci est étroitement lié à toutes les trois sous-catégorie, yao, jing, guai, mais il 

s’impose aussi comme un sujet essentiel pour le genre littéraire chinois zhiguai (relater 

l’étrange). Robert Ford Campany a déjà fait de ce sujet-là un livre entier. Ici nous voulons 

aborder ce terme de l’ « étrangeté » seulement dans une perspective sémantique, ayant 

comme référence la catégorie de yaoguai dans le Sou shen ji, aussi dans le but de 

comprendre cette catégorie d’une manière plus précise et approfondie. 

Une première approche, inspirée par la sémantique lexicale, visera à se laisser guider 

un moment par les définitions du dictionnaire. Il paraît raisonnable, pour avoir une 

première idée de ce qu’est l’étrangeté, de savoir à quelles configurations plus vastes elle 

se rapporte. Au vu des définitions, des corrélats, des synonymes et des antonymes, il 

semble que l’étrangeté soit à l’intersection de la configuration de l’ « incompréhension » 

et de celle de l’ « appréhension », celle-ci correspond à l’univers psychologique du sujet 

« ressentant », celle-à est liée à des natures ou des caractères propres à un certain objet 

« perçu » comme étrange.  

D’un coté, toutes les définitions de l’étrangeté font état, directement ou indirectement, 

de ce sémème « non conforme ou contraire à ce qui est normal ou habituel ». Par exemple, 

des synonymes comme « anormal » et « extraordinaire » illustrent parfaitement ce 

caractère de « contra-normal » ou « extra-ordinaire » ; un autre synonyme assez 

intéressant « baroque » fait écho à l’ « étrangeté » d’un aspect historico-artistique : nous 

savons bien que le style « baroque » a apparu pendant le dix-septième siècle et le 

dix-huitième siècle en rompant avec le formalisme du style classique qui préconise 

l’ordre et la règle. C’est aussi lié au mouvement de la contre-réforme pour impressionner 

les croyants et les ramener dans l’église catholique. En 1694 (en pleine période baroque 

donc), le mot, pour l’Académie française se dit seulement des perles qui sont d’une 

rondeur fort imparfaite. Un collier de perles baroques, par exemple. Près d’un siècle plus 

tard, en 1762, alors que le baroque s’achève, outre sa première signification, et toujours 

selon l’Académie française, il se dit aussi au figuré, pour irrégulier, bizarre, inégal,etc. 

Un esprit baroque, une expression baroque, une figure baroque, par exemple. De plus, un 

antonyme comme « accoutumé » se glose, entre autres, par « naturel », « commun », 
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« courant », ce qui revient à confirmer le caractère « surnaturel » et « incommun » de 

l’étrange. Tous ces traits « contra-normaux » ou « extra-ordinaires » ou « sur-naturels » 

de telle ou telle chose relèvent de l’arrière-plan intellectuel ou socio-culturel d’un sujet 

qui juge plus ou moins objectivement selon une connaissance personnelle et un contexte 

historique donné.  

D’un autre coté, l’étrangeté est avant tout liée à une émotion mélangée d’inquiétude, 

de surprise et de peur, ce que nous trouvons étrange est ce qui nous inquiète, nous 

surprend et nous effraie. C’est la raison pour laquelle l’ « étrange » a aussi pour 

synonyme comme « stupéfiant », « déconcertant », « surprenant », « inquiétant », etc, 

tous proviennent des verbes ayant traits à l’émotion d’un sujet. Nous pouvons dire donc 

que l’étrangeté renvoie aussi à un univers subjectif lui aussi influencé par l’expérience 

individuelle et une certaine psychologie collective.  

Mais il faut bien voir que ces deux configurations sont, sinon proches parentes, du 

moins soigneusement articulées dans l’ « étrangeté » ; en une sorte de présuposition 

alternée, l’incompréhension se renforce de l’appréhension et l’appréhension s’aiguise à 

l’incompréhension qui la suscite. Comme Rémi Mathieu l’a montré :  

 

« Dans l’esprit des auteurs de zhiguai, l’étonnement est lié à la peur de 

l’incompris, plus encore que de l’inconnu. Etonner le lecteur, c’est l’inquiéter »110.  

 

L’interaction de ces deux configurations en grande partie autonomes est loin de’être 

négligeable. D’une part, saisi par une appréhension, le sujet n’est plus capable de 

« comprendre » comme il peut normalement, sa connaissance et son intelligence sont 

affablies par cette crainte plus ou moins indéfinie qu’il éprouve face à un objet 

« étrange » perçu, qu’il n’arrive plus à regarder, à analyser d’une manière rationnelle et 

intellectuelle, d’où nous pouvons dire que la peur dans l’étrangeté est une émotion 

irrationnelle basée sur l’incapacité de connaître ou de comprendre. D’un autre coté, ce 

qui est plus qu’évident après ce qu’on a déjà dit, nous avons toujours la tendance à avoir 

peur de ce que nous ne comprenons pas et de ce qui nous est non-familier. L’intersection 

                                                        
110 Rémi Mathieu, Démons et Merveilles dans la littérature chinoise des Six Dynasties, op.cit., p.30. 
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entre les deux configurations n’est donc pas un simple cumul sémantique ou une 

connexion d’isotopie : chacune est influencé par l’autre, et c’est dans l’interaction entre 

les deux configurations que s’établit une image riche et multiple de ce concept 

l’ « étrangeté ». Dans la partie suivante, nous voulons revivre les trois sous – catérories 

( yao, jing, guai ) autour de ce concept principal « étrangeté » du genre zhiguai, à partir 

de ces deux configurations les plus importantes liées à ce mot « étrange », pour mieux 

comprendre l’idée de l’étrangeté dans l’univers surnaturel dans le Sou shen ji. 

   Comme nous l’avons déjà montré, nous avons analysé la catégorie yaoguai dans le 

Sou shen ji à partir de ces deux niveaux et trois types (yao, jing, guai)111 respectivement. 

Rappelons que nous entendons par le mot yao une suite de phénomènes étranges et 

d’évènements dramatiques dans les chapitres 6, 7, 8, 9, ceux-ci souvent interprétés 

comme des présages funestes par les devins selon la théorie des cinq éléments et celle de 

la divination dans le Yijing ; l’impression du guai est concrétisée dans les chapitres 12 et 

13 avec son défilé singulier de démons, de métamorphoses, d’animaux insolites, de lieux 

enchantés ( monts, grottes, murailles, lacs, étangs, sources, puits, etc) ; nous retenons 

aussi que l’image de jing renvoie aux esprits animaux ou végétaux ou ceux qui parasitent 

dans d’autres objets dans les chapitres 17 et 18. Il nous semble que le mot yao répond 

surtout à la configuration « incompréhension » liée à l’étrangeté, alors que le concept de 

jing et celui de guai se ramènent plus à la configuration « appréhension ». Les 

phénomènes étranges ou anormaux interprétés comme présages funestes ( yao zhao妖兆) 

sont jugés seulement comme non conformes à l’ordre normal, ils sont seulement des 

« présages », des « phénomènes » prévenant des malheurs ou des calamités, mais 

eux-mêmes ils ne sont pas directement nuisifs et ils ne peuvent pas porter ateintes aux 

êtres humains, les phénomènes et les désastres qu’ils préviennet sont deux choses 

différentes. Par conséquent, les phénomènes du yao ne sont pas terrifiants par leurs 

apparences ou leurs natures, ils suscitent chez nous des questions et des suspensions, le 

désir de « pouvoir comprendre », non pas la peur ou la terreur. L’effort d’interpréter les 

phénomènes du yao selon la théorie des cinq éléments et de les rapporter comme leur 
                                                        
111 Cette classification en trois types risque d’être artificielle et subjective, puisque comme nous l’avons déjà 
mentionné, les termes sont souvent inter-remplaçables lors de leurs emplois. Mais nous considérons cette différenciaton 
nécessaire pour notre analyse du Sou shen ji car chaque type correspond à une série de récits déterminés relatant des 
phénomènes étranges d’une nature particulière. 
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cause aux désordres sociaux et politiques reflète bien cet essaie de les intégrer dans le 

domaine épitémologique et intellectuel des hommes qui veulent « comprendre ». Dans ce 

sens-là, nous pouvons dire que les phénomènes du yao sont des « objets » à interpréter et 

à comprendre, ce qui les rend « étranges », c’est surtout ce que nous ne pouvons pas 

comprendre en-eux. Bien au contraire, les jing et les guai ne font pas l’objet de recherche 

ou de compréhension chez les êtres humains, mais des sujets quasi-équivalents par 

rapport des hommes. Dans le Sou shen ji, les esprits animaux ou végétaux constituent 

toujours des facteurs déconcertants et troublants dans la vie des hommes, les êtres 

démoniaques leur font peur et sèment l’angoisse dans leurs pauvres coeurs. Sou l’effet de 

la peur et de l’angoisse, les hommes réagissent soit par une soumission soit par un 

combat, et l’étrangeté qu’ils éprouvent devant eux proviennt surtout de la peur. 

L’idée de l’étrangeté se lie le plus facilement à la catégorie yaoguai, puisque les trois 

types yao, jing, guai se rapportent le plus aisément à ces deux configurations 

incompréhension et l’appréhension. Mais il nous faut souligner que les trois catégories 

peuvent aussi se lier à l’étrangeté à partir de ces deux configurations. Par exemple, le 

pouvoir magique des dieux et des revenants nous font peur, et nous n’arrivent pas à 

comprendre des comportements des immortels, les résurrections des revenants nous 

surprennent et nous horrifient en même temps, nous ne comprenons pas pourquoi les 

messages nous transmis dans nos rêves pendant la nuit par certains dieux ou certains 

morts se vérifiént dans la vie réelle ... Tous ces surprises, questions, mystères, peurs, 

inquiétudes, ont composé l’univers de l’étrangeté du Sou shen ji.  

 

7.6 Les traits sémantiques de la catégorie yaoguai 

  

Dans ce chapitre nous avons appris que dans la culture chinoise la sous-catégorie 

yao est souvent associée à des phénomènes curieux, interprétés comme des présages 

funestes de certains événements politiques à venir ( une guerre, un coup d’Etat, 

écroulement d’une dynastie, etc. La sous-catégorie jing évoque surtout le trait animal et 

une pulsion naturelle, non culturelle. Les esprits animaux ou végétaux représentent la 
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force ténébreuse et primitive de la nature et apparaissent souvent sous une image 

menaçante. Certains parmi eux, après avoir pris la forme humaine, séduisent les êtres 

humains et entretiennent une relation sexuelle avec eux : il s’agit d’un coït sans grand 

désir, et d’un bref adultère qui ne tarde pas à être dévoilé et condamné. La sous-catégorie 

guai est directement liée à l’idée de l’ « anomalie », et celle de l’ « étrangeté », désignant  

tout ce qui est contraire à ce que nous considérons comme « ordinaire ». Elle pourrait 

aussi représenter tout ce qui est non-familier, inconnu, incexplicable, et incompréhensible 

pour l’homme. Dans le Sou shen ji, nous avons vu, dans la sous-catégorie guai, une série 

de métamorphoses démoniaques, d’animaux insolites, et de lieux enchantés. 

   En synthétisant les caractéristiques de ces trois sous-catagories, nous proposons 

comme traits sémantiques de la catégorie yaoguai :/funeste/, /malfaisant/, 

/contra-ordinaire/, /terrifiant/, /non-conforme à la moralité/. 

   Nous pouvons maintenant compléter le schéma de la configuration discursive du 

Shen :  

 

- Configuration discursive                shen (adj) 

- Définie comme      puissance surnaturelle à laquelle on rend un culte 

 

-  Parcours figuratifs      du type    du type   du type      du type 

                        shen       xian       gui       yaoguai 

/collectif/, /fonctionnel/,          /naturel/,          /individuel/      /funeste/  

/socio-culturel/, /déontique/,      /individuel/,        /volontaire/      /malfaisant/ 

/bienveillant à l’être humain/,    /bienveillant          /affectif/       /contra-ordinaire/ 

/favorable à la vie actuelle/,     aux êtres humains/,    /utilitariste/      /terrifiant/ 

/conforme à la moralité /      /retiré du monde actuel/              /non-conforme à la moralité/ 
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Chapitre 8 Le rôle du Ciel et le rôle de la vertu    

  

8.1 Le développement du concept du Ciel et son lien avec la vertu 

 

Dans la généalogie chinoise du shen, nous voyons une figure d’une dignité suprême, 

l’Empereur céleste, qui apparaît d’ailleurs plusieurs fois dans les récits du Sou shen ji 

pour faire des ordres sacrés ou récompenser les hommes de vertu. Cette souveraineté est 

sans aucun doute liée au culte du ciel des Chinois qui prennent ce dernier comme 

l’ordonnateur tout-puissant et le juge impartial de tout ce qui se passe dans le monde 

humain. Il agit en toute équité en punissant les vices et récompensant les vertus. En sont 

preuves une série de récits recuillis dans le onzième chapitre offrant de belles légendes 

des fonctionnaires vertueux, des amoureux fidèles, des fils pieux, etc. Emouvant le ciel 

par leurs conduites admirables, ils sont dotés d’une sorte de force divine leur permettant 

de réaliser l’impossible. D’où vient la vénération des Chinois envers le ciel et la 

propension à diviniser la vertu dans la culture chinoise ? Pour y répondre, nous devons 

parler plus profondément du « culte du Ciel ». En fait, vers la fin de notre analyse 

figurative du shen, cette question nous paraît incontournable puisque dans l’esprit de la 

plupart des Chinois, le Ciel fournit bel et bien l’image originelle et universelle du 

« divin », et qu’on ne peut pas parler des croyances des Chinois anciens sans aborder le 

culte du Ciel. 

Le concept du Ciel est essentiel dans la pensée des Chinois, qui depuis la plus lointaine 

antiquité se sont toujours interrogés sur l’origine de notre monde et de l’homme, sur les 

mystères de toutes sortes de phénomènes naturels, et sur le secret du trajet de la vie à la 

mort. En même temps unique et complexe, manifesté et intériorisé, naturel et social, 

religieux et politique, ce même terme « tian天» possède une plénitude du sens.  

Il est d’abord le seigneur climatique et saisonnier. Il est le régulateur de la pluie et du 

soleil, maître de la nature à qui les hommes sollicitent une récolte abondante chaque 
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année, et dont les caprices provoquent des calamités et des misères dans le monde 

humain. On peut imaginer à quel point cette puissance cosmique est vénérée par une 

nation ayant l’agriculture comme la premère activité productrice, d’où l’importance de la 

mesure du temps et des calendriers qui sont liés au développement de l’astrologie. De cet 

aspect immédiatement lié au bien-être du peuple, dérive au premier niveau la divinisation 

du ciel. D’ailleurs, pour les Chinois anciens, le ciel ordonne le lever et le coucher du 

soleil, il est responsable du cours astral et de l’alternance des quatre saisons, du parcours 

inéluctable de la vie destinée à la mort. Il est le plus grand magicien du temps. Le Ciel en 

fournit les signes et la graduation et ainsi rendre possible l’invention du calendrier qui à 

son tour organise des travaux et des repos. Les Chinois ont désormais une perception plus 

précise et rationnelle du temps.  

L’image du ciel devient de plus en plus imposante, à tel point que sous la dynastie des 

Xia et des Shang, il se concrétise en un Souverain d’en haut ( tiandi天帝) omniprésent, 

omniscient, et surtout tout-puissant. Il intervient dans tous les aspects de la vie du peuple 

et de la fonction d’un Etat. Les rois ne font aucune décision sans demander l’avis ou la 

permission de ce Suzerain céleste, par l’intermédiaire de l’activité de la divination. Les 

devins se servent des écailles des tortues, en les flambant et interprétant les fissures 

produites, considérées comme des messages transmis par le Ciel, ils peuvent prévenir le 

futur faste ou néfaste des choses demandées. On peut voir que même si à cette époque-là 

le Ciel prend déjà la forme d’un « dieu » concrétisé et individualisé, mais dès le début ce 

dieu se distingue radicalement du Dieu chrétien qui transcende et qui est purement 

spirituel. Notre « dieu » ne perd toujours pas son caractère profane, il apparaît ici comme 

l’ordonnateur de la vie politique : il commande, les rois d’ici-bas ne font qu’exécuter.  

Si pour les gens sous la dynastie des Xia et des Shang, le Ciel est un Souverain 

céleste arbitraire qu’il faut respecter et craindre, il devient un protecteur plus raisonnable 

et prévisible sous la dynastie des Zhou. Le sacrifice au Ciel reste encore essentiel dans la 

vie religieuse et politique de l’Etat, mais l’idée que se font les rois à l’égard de celui-ci a 

déjà changé. En tirant des leçons de l’effondrement du pouvoir des Shang, les 

gouvernants des Zhou se posent des questions au sujet du « mandat du Ciel » (tianming

天命) : pourquoi la dynastie des Shang s’est-elle écroulée ? Est-ce que le mandat du Ciel 
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est permanent ? Comment le roi doit-il diriger son pays pour garder le mandat du Ciel ? 

C’est à partir de ces questions que les gouvernants des Zhou, ayant pour représentant le 

Duc des zhou, Ji Dan姬旦, ont introduit une autre notion importante, celle de la « vertu » 

( de 德), qui met l’accent sur la vertu des rois, dont les actes et la politique vont 

influencer dans une grande mesure le mandat du Ciel. Dans cette correspondance établie 

entre la puissance mystérieuse du Ciel et les actions des hommes (des rois), nous voyons 

déjà le début du concept de « tian ren he yi 天人合一 » ( le Ciel et l’homme sont en 

résonance). De plus, le centre de la politique de vertu est la « vonlonté du peuple »112

（minyi民意）, parce que : 

       

«天視自我民視，天聽自我民聽 »113。 

( Le Ciel regarde par les yeux de notre peuple et écoute par leurs 

oreilles). 

       

« 民之所慾，天必從之 »114。 

( Ce que le peuple désire, le Ciel doit le suivre).  

 

Donc les aspirations et le bien du peuple sont les critères les plus importants pour 

juger si le roi est vertueux, s’il peut recevoir le mandat du Ciel : puisque le Ciel doit 

suivre le minyi, seuls les rois qui savent aimer et protéger le peuple peuvent recevoir le 

mandat du Ciel. Ainsi est établi un lien étroit entre la vertu du roi et le mandat du Ciel : 

d’une part, pour légitimer son pouvoir, le roi s’identifie au « fils du ciel », qui reçoit le 

« mandat du ciel » pour diriger le pays et réaliser l’ordre universel dans le monde 

humain ; d’autre part, ce « mandat » n’est pas immuable, il dépend de la vertu du roi et de 

la moralité des gens sous son règne. Une vertu royale parfaite et un bon gouvernement en 

conformité avec les ordres célestes permettent la permanence du pouvoir royal et font 

régner la prospérité, et inversement, les désordres politiques et sociaux engendrent des 

désordres naturels et universels, source des malheurs du peuple et de la dégradation de 
                                                        
112 Nous rappelons que ici la volonté du people est différente que celle dont parle Rousseau quand il discute de la 
démocratie. 
113 Shangshu yizhu尚書譯注, op.cit., p.199. 
114 Ibid. 
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l’Etat. Il est clair qu’à cette époque, la notion du « ciel », qui se trouvait avant dans le 

cadre religieux, est déjà politisée et moralisée, et celle-ci ne se tarde pas à être embrassée 

dans le système rituel et éthique lorsque le Duc des Zhou compile le Zhou li周禮(Les 

rites des Zhou).  

Finalement, la formule canonique « tian ren he yi 天人合一» ( le ciel et l’homme ne 

font qu’un », ou de « tian ren gan ying 天人感應 » ( le ciel et l’homme sont en 

résonance ), lancée et promue par Dong Zhongshu董仲舒( 179-104 avant notre ère ) 

sous la dynastie des Han, a établi le principe de la « connaturalité » de l’homme et du ciel. 

Cette théorie prend sa naissance en répondant aux besoins de l’Empereur Wu de renforcer 

le pouvoir royal central et de soutenir la légitimité et la suprême autorité du chef de l’Etat. 

Dong Zhongshu s’inspire de la théorie du yin et du yang et de celle des cinq éléments 

pour créer sa propre doctrine qui interprète le concept du Ciel sur le plan politique et 

éthique.  

L’essence de sa théorie se résume en trois points. Le premier se caractérise par un 

anthropomorphisme. D’abord, dans la constitution physique de l’homme se retrouve celle 

du cosmos :  

 

« 故小節三百六十六，副日數也；大節十二分，副月數也；內有五臟，副

五行數也；外有四肢，副四時數也 »115。 

( Ainsi aux trois cent soixante six articulations de son squelette correspondent 

le même nombre des jours qui sont les articulations d’une année, et aux douze 

méridiens corporels, les douze mois d’une année, aux cinq viscères, les cinq 

agents du cosmos, aux quatre membres, les quatre saisons116 ). 

 

Et puis, les sentiments et vertus de l’homme sont analogues aux éléments naturels et 

climatiques et ceux-ci sont évidemment influencés par ceux-là. Par l’intermédiaire des 

transformations et des interactions des cinq éléments, le ciel engendre dix mille êtres, 

dirige le monde humain, et transmet les ordres célestes les plus sacrés.  

                                                        
115 Chunqiu fanlu春秋繁露, op.cit., p.477. 
116 Traduction personelle 
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Le deuxième point s’étend au niveau éthique et politique, les lois naturelles sont 

réintroduites dans la société humaine :  

 

« 天為君而覆露之, 地為臣而持載之; 陽為夫而生之, 陰為妇而助之;

春為父而生之, 夏為子而養之 »117 

( le souverain est homologue au ciel qui agit, les vassaux sont homologues à la 

terre qui soutient ; le mari est du côté de yang qui produit, la femme est du côté de 

yin qui assiste ; le père relève du printemps qui engendre, le fils relève de l’été qui 

nourrit118).  

 

Alors selon la règle et la hierarchisation du ciel, les vassaux doivent absolument se 

soumettre au souverain, la femme au mari, le fils au père, sinon, ce serait une 

transgression de l’ordre céleste. Le troisième point met l’accent sur le rôle important joué 

par le souverain, dont la vertu, la soumission aux lois célestes, ainsi que la bonne gestion 

de l’état garantissent la faveur et la bienveillance du Ciel et protègent le peuple de divers 

désastres. La théorie de « tian ren gan ying 天人感應» a excercé une très grande 

influence sur les gouverneurs et le peuple, à tel point que certains de ses principes, 

surtout moraux éthiques sont devenus impossibles à transgresser dans la société chinoise. 

Et ainsi le concept du ciel se transforme en normes sociales et morales intériorisées pour 

diriger même les plus petits détails des conduites des Chinois. 

Après avoir vu ce rapide parcours du culte du Ciel, nous sommes conduits à dire que 

le Ciel se trouve au carrefour où la religion, la loi, la politique et les moeurs s’imbriquent. 

Et la théorie de « tian ren gan ying » a renforcé la tendance à moraliser et politiser la 

conception à l’origine plutôt religieuse du « ciel » et a mis en valeur les actes des 

hommes vertueux. Donc ce n’est pas une surprise de voir, dans le domaine de la 

littérature merveilleuse, où le Ciel représente la toute-puissance de la divinité, qu’il y a 

une sorte de transmission de cette puissance magique aux hommes qui savent, en 

manifestant la bonté de leur âme par de bonnes actions, interpeller le Ciel pour demander 

sa faveur.  

                                                        
117 Chunqiu fanlu春秋繁露, op.cit., p.465 
118 Traduction personelle. 
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8.2 La divinisation de la piété filiale 

    

Comme nous l’avons montré, sous la dynastie des Zhou, la notion du Ciel est déjà liée 

à celle de la vertu, puisque la vertu du roi est la garantie de la bienveillance du 

« souverain » d’en haut. Et quant à la théorie du « tian ren gan ying », elle souligne 

encore plus la vertu des hommes dont les actes et les réactions du Ciel sont en résonance. 

Ainsi, il nous semble normal de voir que la vertu a aussi occupé une place particulière 

dans l’univers du shen dans le Sou shen ji. D’une part, les hommes vertueux, dans 

certains contextes donnés, peuvent se doter d’un pouvoir magique et se trouvent dans des 

expériences merveilleuses, d’autre part, les hommes vertueux peuvent aussi être éxonérés 

des punitions et échapper à divers désastres.  

Parmi tous les vertus appréciées dans la culture chinoise, la plus éminente est sûrement 

la piété filiale ( xiao孝). C’est pourquoi dans le Sou shen ji ce sont surtout les fils pieux 

qui deviennent des protagonistes de ces histoires merveilleuses : une disciple de 

Confucius, Zeng zi曾子, qui est d’une nature extrêmement pieuse, lorsqu’il voyage, peut 

sentir le mal au coeur chaque fois que sa mère pense à lui et mord son propre doigt ; un 

homme nommé Wang Xiang王祥, est connu pour sa piété filiale, et chaque fois que sa 

mère veut manger quelquechose, l’objet apparaît magiquement dans sa maison ; un fils 

pieux nommé Xu Tai徐泰, a rêvé que le dieu du monde des morts vient l’informer de la 

mort de son oncle, il implore le dieu en pleurant et le prie de diminuer son propre temps 

de vie pour prolonger la vie de son oncle. Le dieu, touché par sa piété filiale, finit par les 

épargner tous les deux.  

Pourquoi la vertu de la piété filiale est-elle si importante dans la culture chinoise, au 

point d’être capable de dépasser la démarcation entre le milieu des vivants et celui des 

morts, et entre le naturel et le surnaturel ? Dans la partie suivante nous proposons de faire 

une présentation de la piété filiale pour voir pourquoi elle a laissé une empreinte si 

profonde dans l’esprit des Chinois et pourquoi elle est en quelque sorte divinisée par les 

Chinois. 
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8.2.1 Les contenus essentiels de la piété filiale chinoise 

 

Le confucianisme exerce une influence considérable sur la culture chinoise. Partant du 

constat qu’ « il n’est pas possible de vivre avec les oiseaux et les bêtes sauvages »119, et 

qu’il faut donc vivre en bonne société avec ses semblables, Confucius tisse un réseau de 

valeurs qui consistent à garantir l’harmonie des relations humaines : la relation entre le 

fils et le père, celle entre le frère aîné et le frère cadet, et celle entre le vassal et le 

souverain, etc., en s’inspirant de la sagesse ancienne venue des « rites » de la dynastie des 

Zhou et suivant en même temps ses propres aspirations politiques et sociales. Et il est 

incontestable que dans ce système des valeurs, la pensée confucianiste met dans une 

place prioritaire la piété filiale. C’est bien Confucius et ses disciples qui ont introduit 

celle-ci dans le cadre idéologique des chinois et l’ont interprétée comme la vertu la plus 

importante :  

 

« 夫孝, 天之经也, 地之义也, 民之行也 »120 

(La piété filiale s’impose comme la norme du ciel, le critère de la terre, et la 

morale de l’homme)121.  

 

Dans la culture traditonnelle chinoise, le ciel, la terre et l’homme sont estimés comme 

les trois Génies (San cai三才) qui peuvent représenter à la fois l’univers dans son 

ensemble ainsi que la force mystérieuse derrière celui-ci, et qui occupent ainsi une place 

quasi sacrée pour les Chinois. La piété filiale s’est élevée à la hauteur de la vertu des trois 

Génies et est devenue jusqu’aujourd’hui la première règle à respecter pour un Chinois. 

Confucius et ses disciples ont aussi enrichi la connotation de la piété filiale en 

développant une série d’exigences très précises et systématiques dont le but est 

                                                        
119 Cf : Lunyu yizhu論語译注, op.cit., p.58 :鸟兽不可与同群. 
120 Xiaojing yizhu孝經譯注( Traduction et commentaire du Xiaojing ), Wang Shoukuan汪受寬, Shanghai上海, 
Shanghai guji chubanshe上海古籍出版社, 2004, p.30. 
121 Traduction personnelle 



 

 190

d’enseigner aux gens les bonnes manières de se conduire pour être un « digne 

descendant ». Les règles sociales dérivées de la piété filiale marquent la vie des Chinois 

de son empreinte sous tous les aspects et contribuent beaucoup à façonner le caractère 

national et le mode de penser, d’agir, et de vivre des Chinois. 

La vertu de la piété filiale consiste avant tout à harmoniser la relation entre les enfants 

et leurs parents. Donc les normes portent d’abord sur la manière dont un enfant doit agir 

auprès de ses parents. A cet égard, la pensée confucianiste demande en premier lieu aux 

enfants de manifester un respect sincère et une soumission totale envers leurs parents : 

 

« 孝子之养也, 乐其心, 不违其志 »122。 

( Un fils pieux, quand il soutient ses parents, doit réjouir leur coeur et ne 

doit jamais agir contre leurs intentions)123. 

 

Nous avons un terme chinois xiaoshun孝順, qui illustre le fait que la piété filiale 

chinoise est étroitement liée à la docilité des enfants (shun順). Dans la société ancienne 

chinoise, la désobéissance aux ordres des parents était traitée comme un horrible forfait. 

Un autre grand penseur confucianiste Mencius date a tenu le même opinion :  

 

« 不得乎亲, 不可以为人 ; 不顺乎亲, 不可以为子 »124。 

( On ne peut pas être estimé comme un homme si on ne s’entend pas bien avec 

ses parents ; on ne peut pas être considéré comme un fils si on n’est pas docile aux 

parents )125. 

 

Le respect à l’égard des parents est un autre élément essentiel qui peut marquer la piété 

filiale chinoise. Dans le Lun yu 論語 ( Entretiens de Confucius ) il y a un dialogue très 

célèbre entre Confucius et un de ses disciples Ziyou子由, où celui-ci consulte son maître 

au sujet de la piété filiale et la réponse est la suivante :  

 
                                                        
122 Liji yizhu禮記譯注, op.cit., p.18. 
123 Traduction personnelle 
124 Meng zi孟子, op.cit., p.168. 
125 Traduction personnelle. 
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«今之孝者, 是谓能养. 至于犬马, 皆能有养 ; 不敬，何以别乎 »126 ? 

( De nos jours, ceux qui peuvent nourrir leurs parents sont censés garder la piété 

filiale au coeur. Toutefois, même le chien ou le cheval peut se trouver nourri par 

quelqu’un. Si ce n’est pas avec une déférence que l’on entretient les parents, 

comment notre attitude peut-elle se distinguer de l’élevage des animaux ?)127   

 

Ici par une analogie un peu extrême, Confucius a mis l’accent sur la dimension 

sentimentale et respectueuse de la piété filiale.  

Mais il faut souligner que les deux principes, le respect (jing 敬) et la soumission (shun

順), sont loin de se réduire à une affection purement spirituelle. Il ne suffit pas d’ 

« aimer », ce qui compte le plus, c’est ce qu’on fait dans la pratique. D’où de nombreux 

préceptes dans les œuvres classiques chinoises qui visent à instruire les gens, d’une façon 

très minutieuse, comment « respecter » les parents et « se soumettre » à eux , par les 

petits détails des comportements dans la vie quotidienne. Nous nous contentons ici d’en 

citer quelques uns :  

 

« 凡为人子之礼, 冬温而夏清, 昏定而晨省 »128。 

( Pour respecter les rites, un fils doit garantir ses parents du froid en hiver et du 

chaud en été, il doit aussi faire les salutations d’usage tous les matins et tous les 

soirs )129.  

 

« 父母之年, 不可不知也. 一则以喜, 一则以忧 »130。 

( Il faut bien savoir et retenir l’âge des parents, d’une part on doit être heureux 

pour leur longévité, d’autre part on doit s’inquiéter de leur vieillesse)131. 

 

« 身体发肤, 受之父母, 不敢毁伤, 孝之始也 »132 

                                                        
126 Lun yu論語, op.cit., p.15. 
127 Traduction personnelle. 
128 Liji yizhu禮記譯注, op.cit., p.5. 
129 Traduction personnelle. 
130 Lun yu論語, op.cit., p.49. 
131 Traduction personnelle. 
132 Xiaojing yizhu孝經譯注, op.cit., p.2. 
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( Les parents nous donnent le corps, la peau et les cheveux, auxquels nous ne 

devons pas porter atteinte, et là c’est le début de la piété filiale )133. 

 

 « 父母在, 不远游 »134 

( On ne doit pas faire un voyage vers des terres lointaines si les parents sont 

encore vivants )135.  

 

On peut voir dans ces préceptes une autorité absolue des parents et un devoir inévitable 

des enfants. La piété filiale lie étroitement la vie d’un individu à celle de ses parents et de 

sa famille, sous l’emprise de la piété filiale, un Chinois ne peut réaliser jamais pleinement 

sa liberté et son indépendance, et ses choix de vie ne peuvent jamais s’échapper aux 

influences de l’idéal primordial de la vertu de xiao bien ancré dans l’inconscience 

collective des Chinois. 

 

 

8.2.2 L’aspect religieux dans la piété filiale 

 

Etymologiquement, le mot « piété » provient du latin « pietas » ou « pietatis » qui 

signifie le sentiment fervent faisant reconnaître et accomplir tous les devoirs envers les 

dieux, les parents, la patrie, etc. La traduction en français par le mot « piété » du terme 

chinois xiao correspond bien à la dimension religieuse dans celui-ci.  

Mettant l’homme au centre de ses préoccupations et refusant de parler des esprits, 

Confucius n’a pas fondé de religion au sens occidental du terme, et encore moins, le culte 

qui lui a été dédié par la postérité. Les Chinois anciens, surtout les lettrés, avaient une 

grande dévotion pour lui et pratiquent son « prêche » avec ferveur. La piété filiale est la 

valeur la plus essentielle dans la pensée confucianiste, elle est en quelque sorte 

comparable à un dogme religieux. Pendant de nombreuses années, les Chinois anciens 

                                                        
133 Traduction personnelle. 
134 Lun yu論語, op.cit., p.48. 
135 Traduction personnelle. 
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tenaient en haute estime les vingt-quatre exemples de la piété filiale ( er shi si xiao 二十

四孝) dont les personnages témoignent d’un grand amour filial à leurs parents, souvent 

d’une façon irrationelle, même insane. Par exemple, un de ces personnges, Ding Lan丁

蘭 sous la dynastie des Hans, après la mort de ses parents, fabrique leurs status en bois  

pour leur rendre un culte. Il les traite comme s’ils étaient vivants. Tous les jours, il leur 

servait des mets délicieux avant de prendre ses propres repas, il les informe de sa sortie et 

de son retour, et il les consulte sur toutes les choses. Un aure personnage Guo Ju郭巨, 

aussi sous la dynastie des Han, inquiet de sa pauvreté et du manque de nourriture, veut 

enterrer son fils pour mieux entretenir sa mère. Nous avons encore l’exemple de Yu 

Qianlou庾黔娄 qui goûte les excréments de son père pour savoir si celui-ci est malade136, 

l’exmple de Dong Yong董永 qui se vend pour assurer les funérailles de son père, 

l’exemple de Zhu Shouchang朱壽昌 qui renonce à sa carrière officielle pour rechercher 

sa mère, etc. Leurs conduites d’une piété filiale poussée à l’extrême témoignent d’un 

fanatisme religieux.  

En effet, sous la dynastie des Han, en 134 avant. J.-C. approximativement, 

l’empereur Wu des Han a élaboré une série de politiques pour propager le confucianisme 

et ses doctrines. Il est le premier empereur dans l’histoire chinoise qui ait élevé la piété 

filiale à la hauteur de « la religion d’Etat ». De nombreux empereurs sous les dynasties 

suivantes ont choisi la même position. Sous la dynastie des Qing, l’empereur Shunzhi順

治 et son petit-fils l’empereur Yongzheng雍正 ont annoté eux-même le Xiao jing孝經 

( Classique de la piété filiale ). Nous avons de bonnes raisons pour dire que les empereurs 

chinois ont bien gouverné la Chine grâce à l’éducation de la piété filiale qui a la même 

fonction qu’une religion et qui peut en même temps façonner l’esprit du peuple selon les 

besoins des détenteurs du pouvoir et réduire dans une grande mesure la possibilité de 

conflit social. 

Pourquoi la piété filiale peut servir de religion pour les Chinois ? Certainement il y 

en a des raisons plus profondes que ce qu’en disent les lettrés ou les gouvernants. On 

pourrait trouver la réponse en analysant la psychologie culturelle des Chinois.  

Pour un individu, la valeur la plus importante d’une religion réside dans la 
                                                        
136 Selon la médecine chinoise, nous pouvons trouver des indices de l’état de la santé dans les excréments ( la couleur, 
la forme, l’odeur, le goût, etc. ) 
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consolation et le support spirituels offerts par celle-ci. La raison d’être de la religion 

repose sur les besoins profonds de l’espèce humaine de transcender les grandes détresses 

éternelles dans la vie. Sans aucun doute, la détresse la plus terrible est la menace 

omniprésente de la mort. Une fonction importante de la religion est d’apaiser l’angoisse 

humaine dans une vie où on s’approche de la mort toutes les secondes. Le grand 

anthropologue, ethnologue et sociologue polonais Bronisław Kasper Malinowski 

(1884-1942)137 a écrit à ce sujet dans son livre Sorcellerie, science, religion et mythe : 

« Uniquement la religion peut accorder à l’être humain la conviction ferme pour la 

perpétuation de la vie. Grâce à cette conviction, on choisit de survivre bien que l’on soit 

tourmenté souvent par la peur de la disparition qui écrase l’espoir de la continuation de la 

vie »138. La théorie du catholicisme concernant le paradis et celle de la réincarnation du 

bouddhisme consistent toutes les deux à délivrer le commun des mortels de ce joug 

mortifère. Alors puisque la piété filiale dans la civilisation chinoise a joué un rôle 

religieux, comment elle a réussi à apaiser la peur de la mort ? 

On peut trouver la réponse à partir d’un autre élément essentiel dans le concept de 

xiao : la reproduction de la vie et la perpétuation du nom familial :  

      

« 不孝有三，無後為大 »139。 

( Il y a trois choses qui contreviennent aux règles de la piété filiale, et 

l’absence de la descendance est la plus impardonnable )140.  

 

De ce précepte connu de tous les Chinois, on peut savoir que l’essence de la piété 

filiale dotée d’une fonction religieuse réside dans la perpétuation de l’existence familiale. 

La vie limitée d’un seul membre dans une famille est ainsi capable d’être immortalisée 

                                                        
137 Il est connu pour avoir systématisé la pratique de l'anthropologie de terrain ( le mot « terrain » dans le domaine 
ethnologique et anthropologique désigne le lieu où on collectionne des données ethnographiques, et l'espace de 
recherche au contact des populations observées ), et avoir proposé une méthode dite « observation participante » 
( c’est-à-dire que le chercheur se déplace sur le terrain de son objet d'étude. Il s'agit souvent d'une tribu, d'une petite 
société, d'un groupe humain, etc. ) Il reste également célèbre pour sa formulation d'une nouvelle interprétation 
anthropologique, le fonctionnalisme, qui s'oppose à la fois à l'évolutionnisme et au diffusionnisme. 
138 On se refère ici à la version chinoise de ce livre. Kasper Malinowski马林诺夫斯基(著)，Li Anzhai李安宅(trad.), 
Wushu, kexue, zongjiao yu shenhua巫术﹑科学﹑宗教与神话 ( Sorcellerie, science, religion et mythe ), Shanghai上
海, Shanghai wenyi chubanshe上海文艺出版社, 1987, P. 33． 
139 Meng zi孟子, op.cit., p.167. 
140 Traduction personnelle. 
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par la reproduction de la vie de génération en génération. On peut voir ici que la valeur de 

la vie individuelle se trouve implicitement remplacée par la valeur de la vie familiale et 

collective, et que la peur de la mort d’un individu est apaisée par l’existence perpétuelle 

de son nom familial. L’accent mis sur la famille plutôt sur l’individu, démontre d’ailleurs 

pourquoi les Chinois sous l’emprise de la piété filiale ont une si faible conscience 

d’eux-même. Dans la Chine ancienne, l’opinion publique n’accorde pas beaucoup 

d’importances à la vie individuelle en tant que telle, celle-ci ne peut se perpétuer que dans 

un ensemble collectif. C’est aussi la raison pour laquelle la plupart des Chinois 

demandent à être ihnumés dans le tombeau de la famille.  

On ne peut pas parler de l’aspect religieux dans la piété filiale sans parler d’un autre 

phénomène culturel chinois en liaison étroite avec le culte de la famille : le culte des 

ancêtres, qui est un résultat naturel de la déférence des parents. L’activité de rendre 

hommage aux ancêtres consiste à évoquer la source de notre vie. Les Chinois attachent 

beaucoup d’importances aux rites sacrificiels et gardent une grande tradition de la 

cérémonie mortuaire. Les ancêtres symbolisent chez les Chinois une puissance 

« surnaturelle » qui peut leur apporter bonheur et protection et les garantir de toutes 

sortes de désastres. On peut voir très clairement que le rôle des dieux dans les religions 

au sens propre du terme est joué par les parents disparus et les ancêtres dans la 

« religion » de la piété filiale. 

 

8.2.3 L’aspect politique dans la piété filiale 

 

Au fur et à mesure du développement et de l’enrichissement de la signification de la piété 

filiale, les empereurs la mirent au service de leurs gouvernances et l’intègrent dans le 

système politique. Dans la culture chinoise, la politisation du concept de la piété filiale se 

base sur la métaphore et l’analogie dans laquelle le souverain ou l’empereur est comparé 

au père et la piété filiale à l’égard du père est comparabe à la fidélité à l’égard du 

souverain. Le premier chapitre du Xiao jing a bien montré cette analogie :  
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« 夫孝, 始于事亲, 中于事君, 终于立身 »141。 

( Un fils pieux doit tout d’abord soigner bien ses parents, puis rendre service 

à son souverain, et enfin établir son statut social )142.  

 

Il y a trois termes chinois : junfu 君父 (souverain-père), fumu guan父母官

(parents-mandarins), et zimin 子民 (fils-peuple), qui peuvent bien démontrer cette 

équivalence entre les ouverains et les parents, et entre le peuple et le fils. Sous l’influence 

des principes de la piété filiale intériorisés, la plupart des Chinois font preuve d’un grand 

respect et une soumission totale envers le supérieur ou le dirigeant.  

D’après les principes du Xaio jing, pour établir son statut social, il faut d’abord rendre 

service au souverain fidèlement. D’autres œuvres classiques ont aussi soutenu cet avis. 

Par exemple, on lit dans le Lü Shi Chun Qiu 呂氏春秋:  

 

« 先王之教, 莫荣于孝, 莫显于忠. 忠孝,人君人亲之所甚欲也 ; 显荣, 人子

人臣之所甚愿也 »143。 

( Selon l’enseignement des anciens rois, on ne peut se faire honorer qu’en 

témoignant de la piété filiale, on ne peut se faire distinguer qu’en témoignant de la 

fidélité. La piété filiale et la fidélité, le souverain et les parents les veulent bien, 

l’honneur et la distinction, le sujet et le fils les désirent bien)144.   

 

En conséquence, pour un individu voulant obtenir « l’honneur et la distinction », la 

première condition n’est ni son aspiration, ni son talent, mais sa capacité de se conduire 

en conformité avec les règles de la piété filiale et de la fidélité au souverain : il faut savoir 

modérer son désir, maîtriser son caractère, cacher sa passion, renoncer à ses choix 

personnels, en un mot, s’effacer derrière un système des valeurs unifiées et arbitraires. En 

ce sens-là, la piété filiale a joué un rôle vital pour concilier le conflit entre l’individu et la 

société. C’est inévitablement en sacrifiant l’unicité individuelle que l’on peut garantir 

                                                        
141 Xiaojing yizhu孝經譯注, op.cit., p. 2. 
142 Traduction personnelle. 
143 Lü shi chun qiu呂氏春秋, Lü Buwei吕不韦, texte traduit en chinois moderne et annoté par Wang Qicai王啓才, 
Zhengzhou鄭州, Zhongzhou guji chubanshe中州古籍出版社, 2010, p.50. 
144 Traduction personnelle. 
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l’ordre et l’unification d’une société. 

 

 

8.3 La divinisation des fonctionnaires vertueux 

 

La divinisation des fonctionnaires vertueux est encore plus évidente puisque ceux-ci 

peuvent devenir vraiment l’objet du culte au sens propre. Voyons un exemple fourni dans 

le onzième chapite : 

 

Wang Ye, prénom d’usage Zixiang, était préfet du Jingzhou au temps de 

l’empereur He des Han. Lorsqu’il partait en tournée, il se purifiait, faisait maigre, 

priait le Ciel et la Terre d’éclairer son esprit borné et de lui venir en aide. 

Aucun fonctionnaire n’osait pressurer le peuple. Pendant les sept ans qu’il 

passa dans la province, il y fit souffler une brise bienfaisante : il ne se commettait 

plus de fautes graves, il n’y avait plus de loups dans la montagne. 

A sa mort, auprès de la rivière Xiang, deux tigres blancs, baissantla tête et 

traînant la queue, vinrent montrer la garde à ses côtés. Lorsque le cerceuil fut 

emmené, les tigres quittèrent la province et on ne les revit plus. Le peuple dressa 

une stèle qui porta le nom de « tombeau des Tigres blancs de la rivières Xiang ». 

( SSJ, p. 133 ; ARE, p. 133 ) 

 

Après avoir régi une région avec bienveillance et protégé le peuple contre divers 

fléaux, les fonctinnaires sont teintés d’une couleur légendaire et finissent souvent par être 

divinisés. Le peuple leur dresse une stèle pour leur rendre hommage et commémorer leurs 

exploits, ou encore, un temple pour leur offrir des sacrifices et demander la protection. Et 

grâce à cette divinisation consécutive à des actes héroïques triomphant des forces 

anarchiques qui menace le peuple, le fonctionnaire peut « agir sur le milieu naturel et 

surnaturel, provoquant une modification de la texture du cosmos »145 

                                                        
145 Jean Levi, op.cit., p. 239. 
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Chapitre 9 Conclusion de la partie discursive 

 

9.1 Surnaturel sauvage vs surnaturel converti  

 

Après toutes ces analyses que nous avons faites à propos du shen dans la culture 

chinoise, de ces « esprits » recherchés par Gan Bao dans le Sou shen ji, nous voudrions 

bien, vers la fin de ce chapitre, faire quelques remarques à ce sujet, en tentant une 

esquisse de ce que représente le shen pour un Chinois. 

  En premier lieu, par rapport au concept du « divin » revêtu d'un sens théologique dans 

la culture occidentale, le shen contient un écart significatif. Léon vendermeersch a très 

bien éclairé la différence entre le mot chinois shen et le concept du divin :  

 

« Si l’on se fie à la très solide érudition classique des traducteurs du XIXe siècle 

qui ont interprété le nom de la théologie occidentale en shenxue, c'est le mot shen 

qui rendrait le mieux ce concept. Or le mot shen, au plan religieux, est appliqué 

tout autant aux âmes des êtres humains, - ce qui est même sans doute son 

acception étymologique - , qu'à des déités de toutes sortes. Il ne désigne nullement 

ce qui est spécifiquement divin, mais plutôt toutes les formes d 'individuation du 

surnaturel, de façon fort imprécise quant au caractère de transcendance de ce 

surnaturel [...] Même la première étape de l’élaboration de la représentation du 

divin, de l’élaboration théologique, que constitue la systématisation des mythes, 

n’a pas été franchie en Chine. L’ancienne mythologie chinoise n’existe que sous 

une forme éclatée, en multiples pièces disparates »146.  

 

Le shen  dans la culture chinoise n’est donc pas un concept défini sur le plan 

théologique et religieux. Comme dans le Sou shen ji, l’auteur indique ceux qui sont selon 

lui « les esprits » sans expliquer en quoi ils le sont, ni en donner une définition de 

                                                        
146 Léon Vandermeersch, « Une tradition réfractaire à la théologie : la tradition confucianiste », in Extrême-Orient, 
Extrême-Occident, N°6, 1985, p.12. 
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caractère transcendantal. Dans ces quatre catégories plus concrètes du shen présentées 

dans ce chapitre, les dieux dotés d’une fonction ( shen ), les immortels ( xian ), les 

revenants ( gui ), et les yaoguai, nous voyons bien la trace du concept de l’ « âme », pas 

seulement des êtres humains, aussi de tous les autres éléments dans la nature. Parmi les 

quatre catégories, nous pouvons repérer deux manières de « percevoir » cet univers 

surnaturel : l’une, qui correspond à ce que Léon Vandermeerchs appelait « surnaturel 

sauvage », essaie de le « figurer » en l’enrichissant d’une série d’images concrètes et 

vivifiantes enfantées du monde naturel et humain :  

 

« des fantômes, des revenants, des démons, des génies des monts et des fleuves, 

du lapin de la lune, du corbeau du soleil, etc, de tout un foisonnement d'entités 

insaisissables, mais aisément imaginables, saturant l'invisible avec la même 

densité que celle de la saturation du visible par tous les êtres de la nature »147.  

 

L’autre, qui correspond à ce que Léon Vandermeersch a défini comme « surnaturel 

converti », vise à ramener le surnaturel à l’ordre de la nature en expliquant les 

phénomènes extraordinaires selon des théories établies par le raisonnement primaire : 

 

« Le surnaturel converti, c'est celui qui est transformé en qi (matière-énergie 

cosmique), en yin et en yang, en wuxing (cinq éléments), autrement dit en diverses 

sortes de forces agissant mystérieusement au plus profond de la nature, 

difficilement imaginables mais aisément saisissables par la réflexion appliquée à 

la raison des choses »148.  

 

Nous rejoignons ce « surnaturel converti » dans la catégorie yaoguai du Sou shen ji, où 

les phénomènes « surnaturels » ont été interprétés à la lumière de la théorie des « cinq 

éléments », et celle du yin et du yang.  

Selon Léon Vandermeersch, le surnaturel sauvage a alimenté « une immense littérature 

                                                        
147 Ibid., p.11. 
148 Ibid. 
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fantasmagorique à laquelle se complaît le vulgaire »149, et en même temps n'a cessé 

d’engendrer « des formes de culte dangereusement déviantes qu’a toujours condamnées 

le confucianisme »150. Quant au surnaturel converti, bien que systématisé et théorisé par 

la raison confucéenne, on n’y trouve aucune preuve de la transcendance, mais nous y 

découvrons au contraire « une dimension de profondeur dans l'immanence, de recul 

( mais en chinois on parle plutôt de hauteur ) jusqu'aux niveaux les plus fondamentaux du 

déploiement cosmique de l’être »151.  

Pourtant, le surnaturel sauvage ou le surnaturel converti, ni l’un ni l’autre ne donne 

vraiment lieu à une réflexion théologique qui se rapporte au « divin » au sens occidental. 

Parce que :  

 

« l'attitude qui me paraît être l'attitude théologique, laquelle consiste soit à 

assumer complètement l’existence du surnaturel, mais en épurant sa représentation 

des aberrations qui la parasitent et en l'élevant à un haut niveau de 

conceptualisation, soit à la nier catégoriquement comme le fait l'athéisme lequel, 

bien sûr, est lui aussi théologique »152.  

 

Faute d’une réflexion théologique de l’existence de Dieu, ou des dieux, dans la 

vénération du shen, ce pouvoir surnaturel individualisé, le zèle religieux est beaucoup 

moins fort que la foi chrétienne. Sur l’existence des dieux, les Chinois portent un regard 

plutôt pragmatique : d’une part, pour prouver l’existence des esprits, il leur suffit d’offrir 

des exemples tangibles ( comme le fait Gan Bao dans le Sou shen ji en racontant des 

histoires où les divers esprits apparaissent aux hommes ) au lieu d’une argumentation 

théorique ; d’autre part, prouver l’existence des esprits, ce n’est pas le but ultime de 

l’auteur, c’est plutôt le moyen, soit de vanter une telle ou telle doctrine afin d'en 

proliférer des croyants, soit de se faire valoir auprès des souverains. Pourtant, le shen 

n’exclut pas le plan religieux. Dans la catégorie des revenants et des immortels, nous 

apercevons à la fois une forme de la vénération des ancêtres trépassés et certaines 
                                                        
149 Ibid. 
150 Ibid. 
151 Ibid. 
152 Ibid. 
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manifestions de la religion taoïste 

 

9.2 Shen au carrefour de la politique, de la religion, et de l’éthique 

    

L’absence de réflexion théologique dans la plus vieille tradition chinoise a bien sûr des 

raisons culturelles plus profondes. Tout d’abord, différente de la religion occidentale avec 

une prêtrise spécialisée pour élaborer le rapport avec Dieu, pour disserter sur la 

transcendance divine, et pour tenir un discours théologique, la pratique religieuse 

chinoise se caractérise avant tout par le culte des ancêtres, c’est ce culte qui a connu 

l’organisation la plus systématique. A partir de la dynastie Yin, le Souverain d’en-haut 

( zhi shang shen 至上神 ) ou le Souverain du Ciel ( tian di 天帝) est considéré comme 

l’ancêtre du roi dans le monde humain, le culte du Ciel et celui des ancêtres s’unifient et 

occupent la place la plus dominante dans l’univers religieux chinois. Alors dans l’esprit 

des Chinois anciens, le monde des dieux et celui des ancêtres sont presque équivalents 

l'un à l'autre. Les ancêtres étaient, de leur vivant, des êtres humains, mais devenant dieux 

quand ils rendirent l'âme. Vivants ou morts, ils protègent la perpétuation et la prospérité 

d’une famille ou d’un Etat. C’est bien ce culte des ancêtres qui est responsable de 

l’indistinction entre le monde des dieux et celui des hommes. Et pour nous les Chinois, ce 

qui nous préoccupe, ce n’est pas la réflexion transcendantale théologique, mais 

l’interaction entre les deux mondes ainsi que l’effet qu’exerce celle-ci sur notre vie 

actuelle.  

 

9.2.1 Indistinction de la religion et de la politique  

    

De plus, l'interaction entre ces deux mondes est garantie concrètement par une série 

d’activités cultuelles, réalisées tout d’abord par les sorciers, qui étaient des sacrificateurs 

dans les sociétés primaires, chargés de fixer la place des dieux et la disposition des autels, 

et de leur offrir des sacrifices. Sous la dynastie des Shang et des Zhou, la vie religieuse et 
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la vie politique étant indistinctes, des fonctions importantes de l’Etat sont assumées par 

des sorciers-prêtres qui deviennent les « fonctionnaires du ciel ».  

Selon Liji – Quli : « Le fils du ciel a attitré les fonctionnaires du ciel, il y’en a six qui 

sont les plus importants : Dazai, Dazong, Dashi, Dazhu, Dashi, Dabu153 ». Les six 

« grands » fonctionnaires du ciel s’occupent des affaires religieuses et cultuelles : 

organiser des cérémonies d’envergure nationale, effectuer des prières ou des incantations, 

pratiquer la divination avant la prise d’une grande décision, écrire et déclamer le texte 

pour la bénédiction, etc. Du fait que les décisions les plus importantes politiques et 

militaires ne soient pas prises sans une divination prévoyante effectuée par les sorciers, 

ceux-ci occupent naturellement une place particulière dans la vie politique de la 

communauté en y jouissant d’un haut crédit social. Nous nous rendons compte aisément 

que la fonctoin de ces sorciers est teintée d’une grande couleur politique, il ne s’agit plus 

d’une simple fonction de prêtre qui doit seulement partiquer des activités sacerdotales et 

se livrer aux méditations ou délibérations religieuses. D’ailleurs, il est à noter qu'il ne 

s'agit nullement et jamais en Chine d'une théocratie, car le souverain qui savait bien 

assurer son pouvoir, toujours secondé de ses sorciers, était considéré comme 

intermédiaire le plus important entre les célestes et les hommes, jouissant en même temps 

d'un pouvoir religieux et politique. Cela veut dire que le monarque politique prenait en 

main également l’autorité religieuse, ce qui peut expliquer ses empreints sur le système 

manarchique féodal qui a persisté pendant cinq mille ans en Chine. Les activités des 

empereurs comme le sacrifice au Ciel ou la prière pour la pluie montrent bien le rôle 

particulier joué par ceux-ci en tant que Fils du Ciel et intermédiaire entre le monde divin 

et le monde profane.  

 

9.2.2 L’éloignement de la voie théologique et transendantale 

 

Il est clair que la fonction de prêtre était assumée par les sorciers dans les antiquités 

chinoises. Si une prêtrise spécialisée et dévouée avait conduit la tradition religieuse 

                                                        
153 Cf : note 31. 



 

 203

occidentale vers une réflexion théologique transcendale, le groupe des premiers sorciers, 

destinés aux deux pratiques spirituelles et mystiques, divinatoire et sacrificielle, s’est 

dirigé vers deux orientations. Dans la divination nous voyons une tentance rationnelle et 

pragmatique et dans la cérémonie sacrificielle a pris le germe du ritualisme qui a exercé 

une influence si profonde sur la culture chinoise. Suivant ces deux orientations, l’univers 

religieux et « divin » des Chinois s’éloigne de plus en plus de la voie théologique et 

transcendantale.  

 

 

 

9.2.2.1 Le rationalisme dans les activités divinatoires 

 

Provenant de la cérémonie sorcière et sacrificielle, la divination a connu plusieurs 

formes différentes : l’horoscopie, l’oniromancie, la scapulomancie et l’achilléomancie. 

Les deux dernières sont les plus souvent pratiquées. La scapulomancie vise à déchiffrer 

les fissures d’os ou les diagrammes produits de façon aléatoire sur des écailles de tortue 

exposées au feu, pour prévoir, d’une manière conjecturale, le futur destin ( faste ou 

néfaste) de la chose demandée. Dans la scapulomancie il existe une « logique 

morphologique », pour reprendre les termes de Léon Vandermeersch, qui établit, par 

correspondance, un lien d’ordre cosmologique entre l’orientation des fissures et la 

tendance dominante des événements dans leur évolution. En fait nous pouvons aussi 

remarquer que cette manière de penser par analogie ( qui caractérise d’ailleurs, nous 

semble-t-il, la nature de la pensée chinoise ), est déjà présente dans le choix de la tortue 

comme support de cette cérémonie divinatoire :  

 

« la tortue est un modèle parfait du cosmos en réduction : sa carapace est 

ronde comme le ciel, son plastron ventral plat comme la terre, sa longétivité 

immense comme la suite des temps »154.  

                                                        
154 Léon Vandermeersch, « Une tradition réfractaire à la théologie : la tradition confucianiste », op.cit., p.15. 
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Certes, ce genre de logique n’est pas vraiment d’ordre sicentifique, pourtant, il a 

ouvert la voie épistémologique puisque nous y voyons une première ouverture vers la 

construction d’un modèle théorique qu’on peut qualifier de cosmologique. D’ailleurs, 

comme l’a montré Léon Vandermeersch, « la divination apporte toutes les précisions 

désirables en laissant entièrement entre parenthèses le rapport de transcendance lui-même 

qui fonde le sacrifice »155, l’activité de la scapulomancie, portant d’abord principalement 

sur le sacrifice, ne se renvoie pas néanmoins à un dieu transcendant, mais à une sorte de 

message prédictif transmis par le Ciel, une sorte de « providence » - la volonté du 

Souverain céleste - insaissisable. 

Nous tenons aussi à souligner que ces actes divinatoires sont enregistrés par des 

épigraphes gravées sur des carapaces et des os, et que celles-ci sont devenues les 

premières formes de l’écriture chinoise. Et sous la dynastie des Shang et des Zhou la 

divination était tellement importante que rien ne pouvait être décidé par l’Etat sans elle, 

et ce sont aussi ces épigraphes et inscriptions sur des carapaces et des os qui sont 

devenues des témoignages les plus directs des événements politiques et militaires et qui 

se sont imposées comme le prototype des annales dynastiques. Cela explique aussi 

pourquoi pendant longtemps dans l’histoire chinoise la fonction d’analiste, 

d’historiographe ne se distingue pas de celle de devin. Ainsi la « volonté » céleste et 

l’expérience culturelle et historique s’entrelacent progressivement et l’interprétation de la 

première est de plus en plus intégrée dans le cadre des faits historiques. Nous avons donc 

de bonnes raisons de prétendre que les historiographes sont les successeurs 

« rationnalisés » des premiers sorciers-devins. 

Et il faut attendre le Yijing易经 (le canon des mutations) où la technique de 

l’achilléomancie s’accompagne d’une armée de la spéculation numérique, un pur jeu du 

système binaire selon les idées modernes, pour voir le fruit définitif du rationalisme de 

l’activité divinatoire. Le canon proprement dit, sans compter les dix chapitres de 

commentaires les plus anciens, contient les trois parties suivantes :   

 

                                                        
155 Ibid. 



 

 205

« 1) 64 hexagrammes algorithmiques (gua) formés chacun de six 

monogrammes superposés, réalisés soit par un trait continu — ce sont les 

monogrammes mâles ou yang —, soit par deux tirets successifs— ce sont les 

monogrammes femelles ou yin. L'ensemble de ces 64 hexagrammes constitue le 

système exhaustif de toutes les combinaisons possibles, six par six, des 

monogrammes yang et/ou yin, combinaisons au nombre de 26 = 64.  

2) Un chiffrage numérique (shuxiang) de chaque monogramme de chaque 

hexagramme, par 9 s'il est yang ou par 6 s'il est yin. Le nombre 9 représente 

l'impair — yang —, par excellence, et le nombre 6 le pair — yin —, par 

excellence.  

3) Une série de clausules oraculaires (zhou) rapportées une par une à chaque 

hexagramme et à chaque monogramme de chaque hexagramme, et donc au 

nombre de 64 + 64x6 = 448, plus deux clausules spéciales rapportées l'une au 

nombre 9 en général et l'autre au nombre 6 en général, soit au total 450 

clausules »156.  

   

   Pour ne pas dévier de notre sujet de recherche, nous ne présentons pas comment on 

peut procéder à la divination à l’aide de ce canon. Nous voulons seulement souligner que 

grâce à ces méthodes d’algorithme dans le canon des mutations, la divination basée 

désormais sur le calcul mathématique a ainsi permis à chaque individu d’effectuer l’acte 

divinatoire d’une manière relativement objective et rationnelle. 

 

9.2.2.2 Les rites cultuels et le ritualisme confucianiste 

   

S’il n’y a pas de réflexion théologique dans la conception chinoise du shen, qu’est-ce 

qui a occupé la place plus importante ? Le ritualisme. Les rites proviennent aussi de la 

sacrificielle qui a occupé une place si importante dans la vie sociale et politique. Il y a 

                                                        
156 Léon Vandermeersch, « Origine et évolution de l’achilléomancie chinoise », in Comptes rendus des séances de 
l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, N°4, 1990, p. 949. 
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une série de règles strictes à suivre lors de la cérémonie sacrificielle :  

     

« 夫祭有十倫焉，見事鬼神之道焉，見君臣之義焉，見父子之倫焉，見貴

賤之等焉，見親疏之殺焉，見爵賞之施焉，見夫婦之別焉，見政事之均焉，

見長幼之序焉，見上下之際焉 »157。 

( Il existe dix principes de la liturgie sacrificielle. Il faut élucider la voie pour 

servir les esprits, le lien entre le souverain et le sujet, la relation entre le père et le 

fils, la hiérarchie qui distingue le rang supérieur et le rang inférieur, l’écart entre le 

proche et l’éloigné, la distribution du degré de noblesse et de la récompense, la 

différence entre le mari et la femme, l’égalité dans les affaires politiques, l’ordre 

qui arrange l’aîné et le cadet, la frontière entre le supérieur et l’inférieur )158.  

 

 

Nous voyons que ces principes se caractérisent par un ordre hiérarchique, qui se 

manifeste dans la cérémonie sacrificielle, mais aussi dans la relation entre le suzerain et 

le sujet, le père et le fils, le mari et la femme, le frère aîné et le frère cadet, le proche et 

l’éloigné, etc., cette relation familiale et sociale constituant une partie essentielle dans la 

pensée de Confucius. Selon cet ordre hiérarchique, dans les rituels cultuels, en fonction 

des objets différents auxquels on sacrifie, il y a des distinctions strictes des costumes, de 

la nature et de la quantité des offrandes, de l’emploi des ustensils, et de la disposition de 

ceux-ci. Et ces règles d’organisaton liturgique s’étendent à tous les aspects de la vie 

sociale et politique grâce au Duc de Zhou qui les systématise, normalise, et 

institutionnalise, dans son œuvre le Zhou li周禮. Le Duc de Zhou a rédigé ce livre pour 

établir les règles à suivre et garantir l’ordre familiale, sociale et politique. ayant pour 

soubassement le principe de l’unicité de lignée. Et puis le confucianisme n’a cessé de les 

perfectionner, d’en raffiner les formes à l’extrême.  

Ce qui est plus important, c’est que ce système ritualiste, provenant de la cérémonie 

sacrée, n’est pas considéré seulement comme un ensemble des règles du monde humain, 

                                                        
157 Liji yizhu禮記譯注, op.cit., p.639. 
158 Traduction personnelle. 
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mais plutôt comme la loi universelle qui relie l’univers naturel et l’univer surnaturel. En 

d’autres termes, dans le processus où la cérémonie sacrificielle se transforme petit à petit 

en une série de normes ritualistes, de règles morales et sociales, le ritualisme ainsi 

sanctifié, est capable de connecter le monde divin et le monde profane. Privé du caractère 

transcendantal, le ritualisme chinois se dote plutôt d’une fonction « intermédiaire », 

susceptible d’accéder au monde des morts, des ancêtres, des dieux, au moyen d’une série 

de rituels, destinés à harmoniser le monde des hommes, en mettant en ordre la vie 

familiale et sociale. Il est indéniable que le ritualisme a joué en quelque sorte le rôle de la 

religion, c’est pourquoi nous avons en Chine l’expression « la religion 

ritualiste »( lijiao159禮教). Léon Vandermersch a aussi écrit à ce propos :  

 

« Le ritualisme, c’est la religion abandonnée sous le rapport de la relation 

transcendante qu’elle établissait avec le surnaturel, mais conservée sous le rapport 

du lien par lequel, religio, elle relie tous les membres du corps social »160. 

 

Sur le plan individuel, ce système ritualiste a pour but d’être intérioirsé par chaque 

individu grâce à la notion ren仁 créée par Confucius. Tout au début, la notion ren a été 

construit justement pour défendre le système ritualiste des Zhou, basé sur la parenté, 

caractérisé par le principe de l’unicité de lignée ( zongfa zhi 宗法制 ), qui a tissé un 

réseau serré d’hiérarchie et d’ordre ( entre le suzerain et le vassal, le père et le fils, le 

frère aîné et le frère cadet ); il était et il est encore, dans la philosophie confucéenne, 

semble-t-il, un principe fondamental sinon universel que tous êtres qui se veulent 

débarrassés de la sauvagerie respectent, les dominants comme les dominés. C’est bien ce 

système qui est responsable de l’isomorphisme de la gouvernance de l’Etat et de la 

gestion de la famille, et qui constitue la clef de voûte à l’univers de valeurs confucéennes 

ayant prise sur les Chinois encore aujourd’hui.  

Dans l’univers éthique de Confucius, la vertu de la fidélité ( zhong忠), de la piété 

filiale ( xiao 孝) et de l’amour envers les aînés ( ti 悌) sont aussi trois concepts 

isomorphes, puisque les trois paires de relation souverain-vassal, père-fils, aîné-cadet 
                                                        
159 Nous serions tentés par une autre traduction : ritualogie comme théologie. 
160 Léon Vandermeersch, « Une tradition réfractaire à la théologie : la tradition confucianiste », op.cit., p.18. 
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sont équivalents, constituant ainsi les trois aspects les plus essentiels de la notion ren. 

Nous pouvons donc dire que la notion ren de Confucius repose d’abord sur le lien du 

sang et sert à resserrer leur parenté et renforcer leur solidarité, d'abord au sein d'une 

famille, et puis celle de l’Etat. Comme nous avons mentionné plus haut, dans le 

ritualisme chinois qui hérite directement de la cérémonie cultuelle, il y reste encore des 

éléments de l’ordre du mysticisme religieux, mais dans la notion ren, Confucius a 

ré-orienté le ritualisme vers l’univers profane, plus précisément, vers les relations 

humaines centrées sur la filiation.  

De plus, Confucius a aussi mis l’accent sur les qualités sentimentales et les états 

psychologiques dans la notion ren, la piété filiale, la piété envers les aînés, si elles sont 

devenues des règles orthodoxes dans la société chinoise, c’est parce qu’au fond elles 

représentent un amour entre les parents et les enfants, les cadets et les aînés. A partir de 

ces deux aspects nucléaires xiao et ti, Confucius a interprété les normes extérieures et 

éthiques du ren et du li 禮  comme des besoins intérieurs et psychologiques qui 

proviennent de l’amour filial, nous y voyons un effort de transformer les lois construites 

dans une perspective sociale et morale en une obligation, une nécessité, trouvant sa 

source dans l’individu.  

Selon Li Zehou李澤厚, le concept ren est en fait une forme de rationnalisation des 

facteurs affectifs ( la sincérité, la vénération, la fidélité, la solennité, et l’enthousiasme 

devant les dieux ) dans les cérémonies rituelles, et un essai de « transformer les états 

affectifs sacrés dans les rites sorciers de la plus haute antiquité en des sentiments humains 

porteurs de valeurs sacrées et de leurs effets sublimes dans le monde laïc »161. Léon 

Vandermeersch partage son avis à ce propos :  

 

« Les rites confucianistes n’ont de valeur que s’ils sont exécutés avec une 

parfaite sincérité, intériorisés au plus profond du coeur162 ».  

 

Grâce à cette dimension affective et psychologique, tout au début indispensable dans la 

                                                        
161 Li Zehou李澤厚, Shuo wushi chuantong 說巫史傳統 ( Sur l’évolution du sorcier à l’historiographe), Shanghai上
海, Shanghai yiwen chubanshe上海譯文出版社, 2012, pp.49-53. 
162 Léon Vandermeersch, « Une tradition réfractaire à la théologie : la tradition confucianiste », op.cit., p.18. 
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liturgie religieuse, les lois éthiques et morales qui s’appliquent au monde profane se 

dotent aussi d’une couleur « sacrée ».  

 

9.3 La divinisation de la « vertu » 

 

Dans les sociétés primitives, le terme chinois de德( la vertu) est tout d’abord lié à la 

cérémonie sorcière et vise à offrir des sacrifices aux ancêtres, puisque la vertu est à 

l’origine l’une des qualitées réservées aux sorciers, se rapportant à un système strict des 

règles à respecter lors de la pratique des cérémonies cultuelles qui contiennent un 

ensemble de comportements, apparences, gestuels, et langages, exigeant un expertise et 

une technique très difficiles. Puisqu’il s’agit d’un rituel sacré visant à établir une 

communication entre les hommes et les dieux, le sorcier, l’opérateur de la cérémonie, 

joue un rôle très important dans tout le processus, soit au niveau de la technique 

professionnelle, ou au niveau de la vertu personnelle.  

Sous la dynastie des Zhou, la notion de « vertu » correspond aux conduites des rois 

sur le plan politique : des sacrifices, des expéditions guerrières, etc. Nous savons bien 

qu'à cette époque, la religion et la politique se mêlent étroitement l’une à l’autre, et petit à 

petit, les conduites royales et politiques et les cérémonies sorcières et cultuelles se 

combinent et évoluent ensemble pour former un système de normes, d’ordres, de 

demandes, et d’habitudes, ceux-ci étant l’embryon de la loi au sens propre du terme. En 

ce sens nous pouvons dire qu’à cette époque la vertu, en tant qu'un système implicite de 

règles de conduites, était une sorte de droit non-écrit. Selon Li Zehou, la politique de la 

vertu si exaltée sous la dynastie des Zhou se divise en deux aspects :  

 

1) L’aspect intérieur toujours en résonance d’un état psychologique, celui de jing 敬 

(respect), qui contient en même temps le sentiment de la crainte, de la vénération, 

et de l’admiration, etc. Cette vénération à l’égard des dieux garde la qualité 

spirituelle qui caractérise la cérémonie sorcière.  

2) L’aspect extérieur qui se concrétise progressivement dans les rites, qui 
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s’imposent tout d’abord comme l’ensemble des ordres et des règles pour la 

liturgie cultuelle et religieuse et puis évoluent vers une série d’exemplaires ayant 

une fonction pédagogique portant sur les actes de vertu.  

 

Après toutes ces analyses nous nous rendons compte que le ritualisme et le système 

éthique et moral du Confucianisme sont liés tous les deux aux cérémonies cultuelles et 

religieuses de la Chine ancienne. La conformité aux usages rituels et la dévotion envers 

les objets de culte constituent des qualités indispensables de la cérémonie. Nous pouvons 

donc dire qu’à l’origine, la « vertu » occupe une place essentielle dans l’univers d’ordre 

« divin ». Peu à peu, la « vertu » elle-même se teinte d’une couleur divine. Et puis, par la 

nition ren créée par Confucius, les rites cultuels et religieux se sont transformés en des 

cérémonies profanes, auxquelles répond une série de normes éthiques et morales 

intériorisées chez chaque individu. Au moyen de la « vertu » nous pouvons relier le 

milieu divin et le milieu profane, ou encore mieux, surpasser la frontière de ces deux 

univers.  

Tout cela explique bien pourquoi dans la littérature fantastique chinoise les auteurs 

veulent souvent attribuer aux gens jugés vertueux, c’est à dire dotés des qualités 

approuvées par ce système moral un pouvoir d’ordre surnatuel. Comme nous avons déjà 

montré, dans le Sou shen ji ce sont toujours les fils pieux, les fonctionnaires vertueux, les 

amis sincères, les femmes fidèles qui peuvent vivre des aventures miraculeuses et qui 

sont souvent récompensés, aidés, épargnés par les êtres surnaturelles, d’où aussi la 

divinisation de la piété filiale et des fonctionnaires vertueux. Le Sou shen ji nous offre 

aussi beaucoup d’exemples où un temple ou une stèle est dressé en hommage à un 

fonctionnaire compétent et vertueux qui devient un objet de culte et auquel les gens 

donnent des offrandes régulièrement. Jean levi a écrit à ce propos :  

 

« Le fonctionnaire entre alors dans le panthéon et fait carrière dans la 

bureaucratie divine. Il fait une double promotion : humaine et céleste. Mais les 

titres qu’on lui confère lui sont octroyés toujours par l’empereur. Ou plutôt 

l’efficacité qu’il acquiert dans la hiérarchie des ombres doit être avalisée par un 
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décret officiel. En sorte que se nouent des relations étroites entre les deux 

bureaucraties, la réelle, celle des hommes, et la fictive, celle des dieux, sur 

laquelle la réelle a toujours droit de contrôle »163.  

 

Cette emprise exercée sur le milieu divin par le gouvernement, surtout par l’empereur, 

nous rappelle encore la dimension politique dans la conception du shen. Jean levi nous 

offre des exemples où les officiers, représentants du pouvoir impérial, peuvent même 

commander les dieux de suivre l’ordre venu de l’empereur ou les châtier s’ils sont jugés 

incompétents :  

 

« Les dieux locaux sont au service de la communauté dont le préfet est le 

représentant qualifié. Dès qu’il ne remplit plus la tâche qu’il a accepté d’assumer, 

au terme d’un contrat où l’empereur lui-même est partie prenante, le dieu peut et 

doit être châtié de la façon la plus brutale »164.  

 

D’ailleurs, la proclamation officielle exerce elle aussi un fort effet sur les dieux :  

 

« Ce n’est que lorsqu’ils sont munis d’un ordre écrit, ayant une valeur officielle, 

que les employés peuvent détruire le temple et soumettre le dieu. Ce document a 

une valeur protectrice en même temps qu’il possède une force contraignante, le 

zhao, le décret ou l’avis qui émane de l’autorité gouvernementale, ne s’applique 

par seulement aux hommes, expression de la volonté souveraine de l’appareil 

d’Etat dont le surcroît de puissance se convertit en influence religieuse, il régit 

aussi les dieux - ceux tout au moins que leur position dans la hiérarchie céleste 

place sous la juridiction de sa soeur terrestre »165.  

 

Nous avons donc de bonnes raisons de prétendre qu’au niveau des représentations 

imaginaires (ou fantastiques), il n’existe pas de démarcation claire entre le monde des 

                                                        
163 Jean Levi, op.cit., p.258. 
164 Ibid., p. 244. 
165 Ibid., p. 246 
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dieux et celui des hommes, et les existences surnaturelles ne sont aucunement comprises 

comme des entités transcendantes, elles sont imprégnées par les divers aspects de la vie 

humaine. Dans les quatre catégories du shen, les dieux, les revenants, les immortels, et 

les esprits animaux et végétaux, nous voyons tour à tour la trace du culte des ancêtres et 

des morts, le désir de l’homme d’atteindre l’éternité, et la force indomptable dans les 

émotions et les actions humaines. Désignant les sujets auxquels est destiné le culte, le 

concept du shen trouve son origine dans les croyances religieuses, imprégné par la 

tradition sorcière de la haute antiquité et refaçonné par le ritualisme confucianiste, il revêt 

aussi un caractère politique et éthique. Nous pouvons comprendre encore mieux cette 

absence de distinction entre le milieu divin et le milieu humain dans l’expression « le ciel 

et l’homme sont en résonance » ( tian ren gan ying天人感應) ou « le ciel et l’homme ne 

font qu’un » ( tian ren he yi天人合一). S’imposant comme une partie inséparable de la 

conception chinoise du shen, étant proche du Dieu occidental ( rappelons que Jacques 

Gernet a consacré un livre entier à établir des comparaisons très approfondies entre Ciel 

et Dieu chrétien166 ), le Ciel est pourtant mis en parallèle avec l’homme, dont les 

comportements peuvent provoquer toutes sortes de réactions du fonctionnement  

cosmologique : à un bon gouvernement répondent la prospérité de l’Etat et le bonheur du 

peuple, et un gouvernement mal conduit va apporter au peuple toutes sortes de calamités 

naturelles. De plus, la volonté du Ciel est aussi transmise à travers celle du peuple :  

 

« 天視自我民視，天聽自我民聽 »167。 

( Le Ciel regarde par les yeux de notre peuple et écoute par leurs oreilles)  

 

« 民之所慾，天必從之 »168。 

(Ce que le peuple veut, le Ciel doit le suivre) 

 

Sur le plan politique, l’intérêt et le bien du peuple deviennent le fondement de la « loi 

du Ciel ». Tous les phénomènes cosmologiques pourraient être moralisés par les Chinois :  

                                                        
166 Jacques Gernet, Chine et christianisme-La première confrontation, Paris, Gallimard, 1982. 
167 Shangshu yizhu尚書譯注, op.cit., p.199. 
168 Ibid. 
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« La pensée chinoise ne regarde nullement comme mécanique le jeu des forces 

cosmiques. Elle investit ces forces d’une polarité morale, induite par la loi du Ciel, 

qui implique une forme de transcendance du bien dans l’immanence même du 

dynamisme de la nature »169.  

 

Nous voyons bien que différent du Dieu chrétien transcendant, le Ciel, comme le 

concept du shen, se trouve au carrefour de la religion, de la politique, et de l’éthique. 

Illustré par une profusion d’images, riche de connotations, le shen n’est nullement 

unitaire et défini. Nous pouvons y trouver la juxtaposition d’un malaise devant ce qui est 

bizarre, étrange et insolite, et d’un raisonnement, comme moyen de dissiper ce malaise, 

raisonnement qui ramène le surnaturel à l’ordre naturel. Nous voyons ainsi, dans le shen, 

d’un côté, des figures sauvages et des croyances primitives, et de l’autre, des 

théorisations et des idéologisations artificielles qui ne sont plus d’ordre religieux et qui 

n’élaborent pas l’idée de la transcendance, de sorte que dans la tradition chinoise il y a  

peu de théologie et que la conception du shen est dépourvue d'une définition issue d'une 

compétence d'abstraction. 

 Dans le surnaturel dit « converti », c’est-à-dire, assimilé par la raison de l’homme 

sous la forme de la théorie, celle du yin et du yang et celle des cinq éléments sont les plus 

importantes, les deux théories sont censées être capables d’expliquer tous les phénomènes 

naturels et surnaturels. Mais ni l’une ni l’autre ne renvoie à des concepts abstraits ou à 

des spéculations logiques, elles ont encore pour soubassement des conditions sensibles 

données, comme le lieu et le temps, l’environnement, et l’expérience concrète de la vie. 

Rappelons que les cinq éléments sont tous des éléments essentiels et indispensables dans 

la vie des hommes. Dans la construction de ces deux théories, les cinq éléments, le yin et 

le yang sont plutôt des fonctions, des forces, des séries de correspondances et d’effets, 

que des « substances » au sens proprement philosophique. S’éloignant de l’esprit 

analytique, abstrait et spéculatif, les anciens Chinois se contentent d’établir un système de 

relations auto-suffisant et cyclique susceptible de tout inclure par analogie et par 
                                                        
169 Léon Vandermeersch, « La conception chinoise de l’histoire », in Anne Cheng (dir), La pensée en Chine 
aujourd’hui, Paris, Gallimard, 2007, p.59. 
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correspondance. Comme l’a montré Léon Vandermmersch :  

 

« il ne s'agit pas d'un au-delà du monde physique, mais d'un 

approfondissement de la nature de la réalité physique elle-même. Tant et si vrai 

que l'étude de la dynamique du yin et du yang, loin d'être métaphysique, est à la 

base de la météorologie, de la biologie, de la physiologie, de l'alchimie chinoises. 

Dans la pensée chinoise, au lieu d'un au-delà de la physique, on trouve un rapport 

microcosme-macrocosme qui n'a absolument rien de métaphysique170 ».  

 

Il est donc clair que la conception chinoise du shen ne correspond nullement à celui du 

« divin » en occident, c'est-à-dire l'ultime transcendance.  

En plus, nous voyons dans la conception chinoise du shen les empreintes du 

ritualisme, provenant d’abord de la cérémonie cultuelle, perfectionné et socialisé par 

Confucius, intériorisé dans le concept du ren 仁, qui à son tour porte sur un univers de 

valeurs morales visant à harmoniser les relations humaines : accorder la famille, stabiliser 

la société. Les valeurs morales prônées par le ritualisme confucéen, tout comme les 

qualités exigées dans les partiques des rites sacrificiels, se dotent d’une couleur sacrée. 

Progressivement, les hommes vertueux sont aussi considérés comme pourvu de puissance 

surnaturelle. Grâce à la « vertu », la frontière entre le milieu des dieux et celui des 

hommes se trouve atténuée, estompée et embrouillée. 

                                                        
170 Léon Vandermeersch, « Une tradition réfractaire à la théologie : la tradition confucianiste », op.cit., p.13. 
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Partie III  La composante narrative – les caractéristiques de la 

narration du Sou shen ji et la construction du modèle narratif 
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Chapitre 10 La tradition de la « narration historique » en Chine 

 

Nous avons déjà montré dans l’introduction que le point de départ de notre analyse 

sur les caractéristiques de la narration du Sou shen ji, et de l’essai d’en construire des 

schémas narratifs sont dûs aux réflexions sur les insuffisances des modèles sémiotiques 

de Greimas à l’égard des textes anciens chinois. Dans quelles conditions et pour quelles 

raisons ces modèles sémiotiques paraissent inapplicables ? Nous aimerions dans ce qui 

suit apporter des éléments de réponse à cette question, en remontant à la source de la 

narration chinoise pour éclairer la narraton du Sou shen ji dans son contexte historique et 

culturel, et puis en revenant sur les caractéristiques narratives propores aux textes dans le 

Sou shen ji, et en le soumettant finalement à l’épreuve des modèles greimassiens. Ce qui 

devra nous permettre d’observer de plus près les différences entre les deux mécanismes 

narratifs, occidental et chinois, et d’expliciter l’arrière-fond culturel et esthétique à partir 

desquels ils ont pu prendre forme. 

 

 

10.1 Deux tendances narratives différentes : occidentale et chinoise 

 

Il n’y a que l’homme qui a la compétence du langage, et plus particulièrement, de la 

performance de la narration. Avant de devenir l’un des trois modes majeurs littéraires, le 

narratif est d’abord un moyen essentiel pour l’homme d’unifier sa perception et sa 

connaissance de la nature, de la société, et même, de sa propre identité dans le flux du 

temps. Chaque nation a sa propre forme de la narration, soit pour raconter les évènements 

de la vie quotidienne, ou comme un genre littéraire indépendant, tous les deux influencés 

par une idiosyncrasie. La tradition narrative chinoise diffère de plusieurs points de celle 

d’occidentale. Pour mieux comprendre les difficultés d’appliquer les modèles narratifs de 

Greimas aux textes dans le Sou shen ji et se rendre compte des particularités de la 
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narration dans cette œuvre, nous voudrions tire des conclusions d’une petite comparaison 

en la rapportant aux origines de la « narration » dans ces deux cultures et leurs 

littératures. 

Etymologiquement, le mot français « narrer » devient du latin « narrare », qui a le 

sens d’« exposer, raconter une histoire, faire savoir qch », etc. L’accent est mis sur l’acte 

même de « narrer ». Dès le début la narration occidentale insiste sur la manière dont 

l’histoire est racontée, et de nombreux théoriciens discutent de la forme idéale de la 

narration – l’un des initiateurs est sans aucun doute Aristote, qui, dans son œuvre La 

poétique, a écrit au sujet de l’épopée ( considérée comme l’une des origines de la 

littérature narrative occidentale ) :  

« Pour ce qui est de l’art d’imiter à travers un récit mis en vers, il est clair qu’il 

faut y agencer les histoires comme dans les tragédies, en forme de drame, autour 

d’une action une, formant un tout et menée jusqu’à son terme, ayant un 

commencement, un milieu et une fin, pour que, pareille à un être vivant qui es un 

et forme un tout, elle procure un plaisir qui lui est propre ; et clair que leur 

agencement ne doit pas être semblable à celui dans les récits historiques dans 

lesquels il est néccessaire de faire voir non une action une, mais une seule époque 

comprenant tous les événements qui se sont alors produits pour un seul ou 

plusieurs hommes, et dont chacun n’entretient avec un autre qu’un rapport 

fortuit »171.  

En parlant de l’unicité de l’action et de l’intrigue, Aristote évoque le grand poète 

Homère :  

« En Composant l’Odysée, il n’a pas mis en vers l’ensemble des événements 

survenus dans la vie d’Ulysse, comme la blessure qu’il reçut sur les pentes du 

Parnasse, ou la folie qu’il simula alors que les Grecs se rassemblaient, parce que 

l’un de ces événements n’entraînait, ni par néccessité, ni par vraisemblance, 

                                                        
171 Aristote, Poétique, introduction, traduction nouvelle, et annotation de Michel Magnien, Paris, Librairie générale 
française, 1990. p.123.  
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l’existence de l’autre ; mais c’est autour d’une action une, au sens où nous 

l’entendons, qu’il a agencé l’Odysée, tout comme l’Iliade »172.  

D’ailleurs, il accorde beaucoup d’importance à la relation de causalité et de la 

continuité entre les évènements à narrer :  

« Parmi les histoires ou les actions simples, les pires sont celles à épisodes. 

J’entends par histoire à épisodes celle où les épisodes succèdent les uns aux autres 

sans vraisemblance ni nécessité »173.  

Nous voyons bien qu’Aristote considère l’unité, la totalité et la continuité des actions 

et des évènements comme les critères essentiels de la narration. Et ce qui est devenu pour 

nous « l’intégralité structurelle » et « l’ordre diachonique » s’est imposé par la suite 

comme un modèle classique dans la tradition narrative occidentale et a exercé une 

influence très profonde sur les écrivains et les critiques littéraires.  

En Chine, originellement le terme désignant la narration (xushi叙事) n’avait pas le 

même sens que le mot équivalent en français, en fait il avait peu à voir avec l’acte de 

« narrer ». Tout au début les deux caractères chinois敘 et事 étaient employés séparément 

et respectivement comme deux termes ayant des sens différents. Le caractère chinois叙 a 

comme équivalent序, désignant l’ordre, spatial et temporel. Par exemple, on a écrit dans 

le Zhou li - chunguan zongbo - zhisang周禮-春官宗伯-職喪 : 

« 職喪掌諸侯之喪，及卿，大夫，士，凡有爵者之喪，以國之喪禮，蒞其

禁令，序其事 »174。 

(Le chargé des funérailles est résponsable de la cérémonie funéraire des 

feudataires, et aussi celle des vassaux, des ministres, des fonctionnaires - lettrés, 

bref, de tous ceux qui possèdent une dignité. Il doit le faire en fonction du rituel 

                                                        
172 Ibid., p.98. 
173 Ibid., p.99. 
174 Zhouli yizhu 周禮譯註 ( Traduction et commentaire du Zhouli ), Yang Tianyu楊天宇, Shanghai上海, Shanghai 
guji chubanshe上海古籍出版社, 2014, p.325. 
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funéraire de l’Etat, être présent pour surveiller l’exécution des interdictions et 

arranger le bon ordre)175.  

Le terme序 dans le chinois ancien désigne aussi les murs séparant plusieurs espaces 

dans une même salle. Le caractère chinois 叙 a encore un autre synonyme : 绪, désigant 

quant à lui le « fil conducteur ». Même si au début le terme叙 n’ait pas le sens de 

« raconter », de « narrer », il contient déjà les éléments essentiels de la narration : l’ordre 

temporel, l’ordre spatial et la piste ou le fil conducteur. Selon les inscriptions sur les os et 

les caparaces de tortue, le pictogramme chinois 事 représentait l’image d’une main tenant 

des objets, d’où les deux connotations les plus élémentaires du terme : la charge et celui 

qui en est chargé. Plus tard ce terme serait utilisé pour désigner tout ce qui est fait et tous 

ceux qui l’ont fait, et nous voyons les deux autres éléments indispensables de la narration : 

l’évènement ( ou le phénomène ) et le personnage.  

De plus, ce terme事 est étroitement lié à un autre terme史, pas seulement parce 

qu’ils sont homophones, mais aussi parce qu’il existe des liens entre les deux sur le plan 

culturel et historique. Comme nous avons mentionné, le terme事 peut désigner une 

personne chargée d’un fardeau, d’une mission, et aussi d’un poste officiel. En fait, 

l’inscription sur les os et les caparaces de tortue pour le terme事 est identique à celle 

pour le terme吏, désignant les fonctionnaires de l’Etat. Dans l’histoire chinoise, les 

premiers fonctionnaires de la Chine archaïque étaient les astrologues et les devins 

officiels chargés de la divination en observant les astres et les fissures d’os produites par 

la technique de la scapulomancie. Le produit de leur travail, les processus et les résultats 

de leurs actes divinatoires sont enregistrés dans les inscriptions oraculaires, qui sont 

devenus les premières archives de l’Etat chinois. Léon Vandermeersch a écrit à ce 

propos :   

« Rien n’était alors entrepris par l’Etat sans divination préalable, les 

inscriptions oraculaires étaient par elles-mêmes les témoignages écrits de tout ce 

qui pouvait avoir été décidé par les pouvoirs publics, et que ces témoignages 

                                                        
175 Traduction personnelle. 
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étaient systématiquement conservés. [...] Leurs recueils sont en quelque sorte le 

prototype des annales »176.  

Nous pouvons aisément imaginer à partir de ces inscriptions sur les écailles de tortues la 

nature fragmentaire, épisodique et incontinue de l’enregistrement des évènements 

historiques. En fait cette caractéristique a subsisté dans presque toute la compilation de 

l’histoire chinoise ancienne :  

« Le tronçonnage brut du flux global du cours des choses, découpé en tranches 

par le système de division du temps en saisons, mois, jours et heures. Le résultat 

de ce tronçonnage, bien nommé recueil des Printemps et Automnes, faisait 

essentiellement ressortir, au lieu de l’enchaînement des faits dans la durée, la 

couleur générale événementielle de larges tranches de temps, riches de détails 

anecdotiques sans autre rapport entre eux que leur contemporaineté177 ».  

Cette mission royale de la « famille » des astrologues et devins sera transmise aux 

scribes-historiogaphes chargés d’enregistrer les grands évènements et les actes quotidiens 

et politiques de l’Empereur, d’organiser les archives d’Etat et de compiler des livres 

d’histoires des dynasties précédentes. Alors en chinois le terme事 et le terme史 sont 

inséparables non seulement parce qu’ils partagent la même origine linguistique et 

historique, mais aussi parce que l’histoire chinoise, au lieu d’un récit suivi, est elle-même 

constituée par un faisceau d’événements indépendants et parallèles.  

D’ailleurs, les premiers cas où les deux termes叙 et事 étaient employés ensemble 

spécifiquement avec le sens de « raconter » et de « narrer », c’étaient souvent pour 

discuter de la compilation des histoires. Par exemple, nous pouvons lire un passage dans 

le Sanguo zhi – Weishu 三國志-魏書:  

« 司馬遷記事，不虛美，不隱惡。劉向、揚雄服其善敘事，有良史之才 »178。 

                                                        
176 Léon Vandermeersch, « La conception chinoise de l’histoire », op.cit., p.48. 
177 Ibid., p.54. 
178 Sanguo zhi – Weishu三國志-魏書, tome 13, Beijing北京, Zhonghua shuju中華書局, 1982, p.418. 
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« Quand Sima qian enregistrait les événements historiques, il n’exagérait pas le 

bien, et il ne dissimulait pas le mal. Liu Xiang et Yang Xiong ont admiré son art 

de la narration et son talent d’un historiographe exellent»179. 

Shen Yue沈約180(441-513) a loué Wang Shaozhi181(380-435) dans le Song Shu 宋書:  

« 善叙事，辭論可觀，爲後代佳史 »182. 

( Il est très habile dans l’art de la narration, ses paroles et ses commentaires 

méritent d’être considérés, il est un historiographe remarquable pour les périodes 

futures )183.  

Dans le le trentième tome du Liang Shu梁書, qui est aussi une biographie de Pei Ziye裴

子野184 (469-530), on lit :  

« 及齊永明末，沈約所撰寫《宋書》既行，子野更刪撰爲《宋略》二十卷，

其敘事評論多善。約見而嘆曰：吾弗逮也 »185。 

( A la fin de l’ère Yongming de la dynastie des Qi du Sud, le Song Shu complilé 

par Shen Yue était populaire, Ziye a alors compilé une version abrégée de vingt 

tomes, Song Lüe, dont les narrations et les commentaires  étaient toujours de 

qualité. Yue l’a vu et soupiré : je ne peux pas le dépasser ! )186.  

Au terme de ces analyses que nous venons de faire, nous pouvons conclure qu’en 

Chine le terme de la narration est dès le début étroitement lié à la catégorie de l’histoire. 

Nous allons voir plus précisément dans la partie suivante comment ce lien a été établi. 

 
                                                        
179 Traduction personnelle. 
180 Historien et lettré sous la dynastie des Liang (502-557), troisième dynastie des Dynasties du Nord et du Sud 
(420-589). Ses oeuvres historiques principales : Jin Shu, Qi Ji. 
181 Historien et lettré sous la dynastie des Song du Sud ( 420-479), première dynastie des Dynasties du Nord et du Sud 
(420-589). 
182 Song Shu宋書, tome 60, Beijing北京, Zhonghua shuju中華書局, 1982, p. 1625. 
183 Traduction personnelle. 
184 Historien et lettré réputé sous les Dynasties du Nord et du Sud, il était fonctionnaire pendant deux dynasties : la 
dynastie des Qi et la dynastie des Liang. 
185 Liang Shu梁書, tome 30, Beijing北京, Zhunghua shuju中華書局, 1973, pp. 442-443. 
186 Traduction personnelle. 
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10.2 La source dans les livres historiques du concept chinois de la « narration » 

 

En Chine, toute la trajectoire du développement du terme de « narration » s’est 

formée à partir des livres historiques. D’une part, comme nous l’avons mentionné, 

l’emploi du terme xushi 敘事 en chinois au sens de « narrer » était très fréquent sous les 

plumes des historiens. Sous la dynastie des Tang, l’historiographe réputé Liu Zhiji劉知

幾 （661-721）, dans son œuvre Shi Tong史通, qui est aussi la première théorie en Chine 

oncernant l’art de la narration, s’est servi de ce terme xushi pour désigner une tactique 

importante dans l’écriture de l’histoire. Parmi les 20 tomes et 52 chapitres, le mot xushi a 

été employé 43 fois, et un chapitre est nommé justement « xu shi » et consacré 

entièrement à la discussion des méthodes et des techniques de la compilation des récits 

historiques. Et sous la dynastie des Song du Sud (1127-1279), Zhen Dexiu真德秀

(1178-1235), disciple de Zhu Xi 朱熹 (1130-1200) et l’un des néoconfucianistes 

représentatifs à l’époque a dit que « la narration a commencé par les 

historiographes » (xushi qiyu shiguan敘事起於史官), et dans son œuvre Wenzhang 

zhengzong文章正宗(L’orthodoxie des livres), il a classé les livres et les articles en 

quatres catégories : ciming 辭命, yilun 議論, xushi 敘事, shifu 詩賦, et les livres 

rassemblés sous la catégorie xu shi proviennent en grande partie des livres historiques, 

comme le Shang shu尚書, le Chun qiu春秋, le Zuo zhuan左傳, le Zhanguo ce戰國策, 

le Han shu漢書, le Hou hanshu後漢書, le Shi ji史記, etc.. Et c’est à partir de cette 

classification que xu shi ( la narration ) devient un genre indépendant littéraire.  

D’autre part, les livres d’histoire que nous avons cités offrent une sorte de archétype 

à la littérature narrative chinoise des périodes qui ont suivis, c’est dans les compositions 

de ces livres historiques que se sont formés les éléments essentiels, les critères 

fondamentaux, et les diverses techniques de la narration. Le Shang shu, recueil des plus 

anciens documents écrits au sujet de la politique et de l’administration des souverains de 

l’antiquité chinoise, a la tradition de relater les faits et les événements à travers les 
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« paroles » (des souverains), d’où les six catégories majeures de textes : mo 謨 

(délibérations), xun 訓 (instructions), gao 誥 (annonces), shi 誓 (déclarations), ming 

命 (commandements) et dian 典 (éloges et recommandations). Nous voyons bien qu’à 

part le caractère典, cinq autres caractères chinois partagent la même clé de la « parole ». 

En fait, dans le Li ji  – Yu zao礼记-玉藻 il est déjà écrit :  

« 動則左史書之，言則右史書之 »187。 

( le greffier de gauche note les paroles et celui de droite les faits du souverain) .  

Les « paroles » et les « faits » étaient dès le début considérés comme les deux piliers 

importants lors de la narration d’une histoire. Cela explique bien que dans les œuvres 

historiques qui suivent, comme le Chun qiu, le Zuo zhuan, et surtout, le Guo yu, les 

histoires sont souvent racontées sous la forme de dialogue et de discours, et que, dans les 

xiaoshuo de la Chine ancienne, les paroles, que ce soit sous la forme de dialogues, ou de 

monologues, ont toujours joué un rôle vital, pour ne pas dire prédominent dans la 

narration. Dans la narration chinoise les « paroles » sont mises à un niveau équivalent et 

indépendant de celui des « faits », et s’imposent comme les jalons qui scandent 

l’avancement de l’histoire.  

Le Chunqiu était la première chronique dans l’histoire chinoise et a pour la première 

fois codifie par écrit la reconnaissance de l’ordre temporel comme critère premier de la 

narration. Dans le Chunqiu, les événements politiques, diplomatiques et militaires sont 

tous classés par année, par saison, puis par mois, précisant parfois le jour. Un tel ordre 

chonologique nous premet de comparer les faits historiques ayant lieu pendant une même 

période et de les mieux comprendre dans un contexte historique donné. Cependant, les 

événements enregistrés sont souvent indépendants les uns des autres, et il n’existe ni de 

liens logiques ni de relations évidentes de causalité entre eux, et qu’ils sont décrits d’une 

manière extrêmement concise et dans un style dépouillé, de sorte qu’ils donnent l’image 

d’une série de petites épisodes historiques dont la séquence n’est pas nécessaire et n’a 

pour autre motif que l’ordre chronologique. Nous verrons l’influence profonde de cette 
                                                        
187 Shisanjing zhushu十三經注疏, Beijing北京, zhonghua shuju中華書局, 1980, pp.1473-1474. 
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organisation « épisodique » des intrigues dans la narration dans les xiaoshuo chinois, 

surtout sous la dynastie des Ming et des Qing.  

Cette structure « épisodique » est comparable à celle qu’avait déjà critiquée Aristote 

dans la Poétique, car il considère tellement la totalité de l’action et de l’intrigue. En fait, 

Aristote a dès le début mis en opposition l’histoire et l’épopée qui prend l’histoire 

seulement comme matières, car « une épopée doit se concentrer sur une seule action, 

totale et complète, ayant un début, un développement et une fin, de sorte qu’elle puisse, 

comme un seul organisme complet, produire son propre plaisir particulier. Et les épopées 

ne doivent pas être construites comme les histoires, dans lesquelles, au lieu de 

l’exposition d’une seule action, est exigée celle d’une certaine période, et de tous les 

évènements arrivant à une ou plusieurs personnes pendant cette période ». Différente de 

la littérature narrative chinoise, celle en occident est dès le début indépendante de la 

catégorie historique.  

En Chine, le Chunqiu a ouvert la voie de moralisation dans le processus de narration 

et a manifesté pour la première fois le point de vue subjectif du narrateur. Avant le Chun 

Qiu, l’histoire n’était qu’un enregistrement objectif des faits tel quel, mais Confucius par 

son chef-d’œuvre nous a instruit : la narration historique peut et doit manifester d’une 

manière implicite et subtile les jugements positifs et négatifs, les positions politiques et 

éthiques du narrateur, dans le but de « fustiger le mal et louer le bien ». Zuo Qiuming a 

très bien résumé à ce propos :  

« 微而显，志而晦，婉而成章，尽而不污，惩恶而劝善 »188。 

« L’emploi des termes était délicat transmettant des sens manifestes, les 

faits historiques étaient enregistrés exprimant des avis implicites, la 

narration était en même temps euphémique et logique, exhaustive et 

authentique, dans laquelle le mal était fustigé et le bien loué »189.  

                                                        
188 Zuozhuan yizhu左傳譯註, op.cit., p. 292. 
189 Traduction personnelle. 
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Au lieu d’exprimer directement ses avis politiques et mauraux, Confucius les ont fait 

infiltrer dans la narration elle-même par les choix délibérés des verbes aux sens positifs 

ou aux sens négatifs, par les différenciations intentionnelles des appellations du respect 

ou du mépris, par les ajouts et les omissions inhabituels faits exprès, et par euphémisme 

quand il s’agit des scandales politiques ou des histoires romantiques dans le cours royal. 

Cette technique de « renfermer une vérité profonde dans les menus propos » ( wei yan da 

yi 微言大義) et cette tendance morale ont laissé une empreinte profonde sur les œuvres 

narratives chinoises : en plus de la narration, le narrateur doit aussi prendre une 

responsabilité sociale et se doter d’une fonciton éthique. 

La narration historique chinoise est devenue plus complète et riche avec la naissance 

d’une autre œuvre éminente - le Zuo zhuan, dans laquelle les faits historiques relatés se 

sont déjà muni des quatre éléments indispensables à une narration intégrale : le temps, le 

lieu, les personnages et l’événement, et leurs descriptions sont aussi devenus plus 

précises et variables. Le progrès de la narration du Zuo zhuan se traduit aussi par la 

diversité des temps narratifs employés. Une autre qualité de la narration du Zuo zhuan 

repose sur l’équilibre qu’il maintient entre les « paroles » et les « faits ». Nous avons déjà 

montré que tout au début les tâches d’enregistrements des évènements à la cours royal 

étaient réparties entre les paroles, attribuées aux greffiers de gauche, et les faits, attribués 

aux greffiers de droite. En réalité l’enregistrement d’un fait ou d’un événement doit 

naturellement inclure les paroles, les dialogues, etc., mais cette répartition, cette habitude 

de distinguer les paroles et les faits, et de les doter d’une fonction auto-suffisante dans la 

narration, ont beaucoup influencé les livres d’ordre historique des Qin antérieurs. Avant 

le Zuo zhuan, aucun livre n’est parvenu à trouver une bonne proportion de 

l’enregistrement des paroles et de celui des faits ( ou des actions ?) : Le Shang shu et le 

Guo yu ont mis l’accent sur les paroles, et le Chun qiu s’est concentré plutôt sur les faits 

et a presque exclu les paroles. Donc, le Zuo zhuan a eu le mérite d’abandonner cette 

tradition et de combiner les paroles et les faits dans un équilibre favorable à la narration. 
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10.3 De la narration historique à la narration fictive : la veine historique dans les 

xiaoshuo anciens chinois 

 

10.3.1 Lien entre les xiaoshuo et la catégorie historique 

    

    En Occident, l’art est souvent considéré comme d’ordre fictif, étant une imitation de 

la réalité. Pythagore a affirmé que « tout est nombre », selon lui, ce sont les nombres qui 

constituent les principes fondamentaux de la fonction de l’univers et la structure 

intelligible de toutes les choses, qui ne sont qu’une imitation des nombres ; La théorie des 

« idées », ou des « formes » établie par Platon a relégué l’art ou la technique dans une 

place ontologique encore inférieure car la technique imite les objets réels sensibles et 

connaissables qui à leur tour ne sont qu’une imitation des « idées » immuables et 

universelles, éternellement identiques à elle-mêmes, qui sont la seule vraie réalité. Donc 

pour Platon l’art n’est que l’imitation de l’imitation, il s’éloigne doublement de la vraie 

réalité et est purement fictif et ludique ; Aristote diffère de Platon en ce qui concerne « la 

réalité des poèmes » qui, d’après lui, existe car :  

« En effet la différence entre un historien et un porète ne vient pas du fait que 

l’un s’exprime en vers ou l’autre en prose (on pourrait mettre l’œuvre d’Hrodote 

en vers, et elle ne serait pas moins historique en vers qu’en prose) ; mais elle vient 

de ce fait que l’un dit ce qui a eu lieu, l’autre ce à quoi l’on peut s’attendre. Voila 

pourquoi la poésie est une chose plus philosophique et plus noble que l’histoire : 

la poésie dit plutôt le général, l’histoire le particulier. »190.  

Mais cela ne l’empêche pas de considérer toutes sortes d’art, le poème, le drame, 

l’épopée, comme diverses formes d’imitation, employant différents moyens, représentant 

différents objets et les représentant des manières différentes. 

                                                        
190 Aristote, Poétique, op.cit., p. 98. 
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   Dans l’histoire littéraire chinoise, les lettrés et les critiques ne discutent de la question 

du « fictif » des xiaoshuo que très tard, et il existe pas une théorisation systématique à ce 

propos, puisque la tradition a voulu qualifié les xiaoshuo comme le complément de 

l’histoire ( shi zhi yu 史之余 ) qui prétend l’authenticité des faits enregistrés. 

Contrairement à la tradition occidentale considérant toutes sortes d’art, y compris les 

romans, comme l’imitation de la réalité, et ainsi, comme d’ordre fictif, les xiaoshuo 

chinois, en raison de leurs liens étroits avec les livres d’histoire, étaient tout au début 

perçus comme la « transmission » de ce qu’on a vu, entendu, ou vécu. Un passage très 

connu dans le Han shu – yiwen zhi 汉书-艺文志 (Livre des Han – le traité de la 

littérature) nous a bien éclairé sur l’une des sources des xiaoshuo en mettant en lumière 

cette fonction originelle de « transmettre » des auteurs des xiaoshuo :  

« Le courant des auteurs des xiaoshuo est en fait issu des baiguan, ces 

fonctionnaires chargés de collecter les paroles des rues, les ouï-dire et rumeurs qui 

fournirent la matière des récits. Confucius a dit : si étroits que soient les chemins, 

ils méritent d’être explorés, mais à aller trop loin, il faut redouter de s’enliser. 

Aussi, l’honnête homme ne s’y engage-t-il pas. Mais les honnêtes hommes, pour 

autant, ne laissèrent point s’éteindre ces paroles ; ils firent noter, afin que ce ne fut 

point oublié »191.  

Le caractère chinois bai 稗 signifie en même temps le riz en miette et une sorte 

d’herbes folles, d’où la nature de ce fonctionnaire baiguan : il collecte et enregistre 

seulment des bribes éparses des paroles et des faits, qui ne sont fondées que sur des 

ouï-dire ou des causeries avec des gens, qui donc ne sont pas assez complets et vérifiables 

pour être intégrées dans l’histoire officielle dynastique, et qui pourtant offrent des 

témoignages des moeurs et des coutumes, enrichissant l’histoire officielle de plein de 

details anecdotiques. Le point de vue de Ban Gu a bien montré la veine historique dans 

les xiaoshuo, en fait, pendant une très longue période de l’histoire littéraire chinoise, il 

n’existait pas une ligne de démarcation entre les xiaoshuo et les histoires non-officielles 

ou les livres d’ordre historique rédigés par des particuliers. On peut voir cet héritage 

                                                        
191 Charles Bisotto ( trad.), Brève histoire du roman chinois, op.cit., p.21. 
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historique dans tout le processus où les xiaoshuo se sont formées en tant que genre 

littéraire indépendant. 

La première catégorisation littéraire des xiaoshuo est faite par Hu Yinglin qui les a 

regroupés en six catégories dans le Shaoshi shanfang bicong少室山房筆叢 (Notes de la 

garçonnière de la maison dans la montagne Shaoshi) : zhiguai志怪 (les contes relatant 

l’étrange), chuanqi 傳奇  (les contes transmettant le fantastique), zalu 杂录  (les 

anecdotes diverses ou les miscenllanés), congtan叢谈 (les discussions ou dissertations 

sur les arts, la littérature et les techniques), bianding辯訂 (les débats et les critiques), 

zhengui 箴规 (les admonestations). Nous voyons aisément que la classification de Hu 

est trop large incluant les trois catégories congtan, bianding, zhengui qui en fait ne 

correspondent pas vraiment au concept des xiaoshuo au sens d’un genre littéraire 

indépendant, et cela nous montre que le terme chinois xiaoshuo n’avait pas dès le début le 

même sens que ce que nous entendons pour les contes dits zhiguai志怪 sous les Six 

dynasties, ou les contes dits chuanqi傳奇 sous les dynastie des Tang, ou encore les 

romans populaires sous les dynasties des Ming et des Qing.  

Le terme xiaoshuo est venu du Zhuang zi – wai wu pian :  

« 飾小說以干縣令，其于大達亦遠矣 »192。 

( Embellir les propos futiles pour obtenir une belle réputation, cela est très loins de la 

grande Voie).  

Le terme xiaoshuo a ici et désormais le sens de « petits propos sans grande valeur 

théorique », à l’opposiiton de grands discours éloquents et significatifs. Sous les 

dynasties des Han, un autre lettré Huan Tan桓譚193 a donné à ce terme plus de 

connotations dans le Nouveaux propos :  

« Les auteurs de xiaoshuo rassemblèrent des bribes éparses de discours dont ils 

firent des paraboles, matière à de courts livres pour gouverner les personnes et 

                                                        
192 Zhuangzi yizhu莊子譯注, op.cit., p.274. 
193 Politicien et philosophe sous les Han Orientaux. 
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régler les organisations sociales ; il y en eut ainsi qui furent dignes d’être 

considérés »194.  

Ici les xiaoshuo sont devenus de « courts livres » plus significatifs car ils peuvent 

nous offrir des références pour « gouverner les personnes et régler les organisations 

sociales ». Bien qu’ils aient encore comme matières « des bribes éparses de discours », 

nous pouvons déjà y voir la propension à raisonner et à instruire. D’ailleurs, nous 

pouvons voir dans le Traité sur la littérature du Livre des Han que les quinze œuvres 

rassemblées sous l ‘école des « xiaoshuo » sont assez diverses et hybrides. Ayant tout un 

style libre, simple et une forme sans contrainte, il est impossible de les ranger parmi les 

histoires, encore moins parmi les Classiques. Au fur et à mesure du foisonnement des 

œuvres individuelles, les theoriciens s’habituent à considérer comme des xiaoshuo tous 

les « livres courts » au style léger, soit relatant des événements, soit discutant de tel ou tel 

sujet, mais pas assez bien organisés ou sérieux pour être inclus dans les Classiques ou 

l’histoire.  

A l’ère Zhenguan貞觀 des Tang, sous la direction de Zhangsun Wuji長孫無忌, des 

lettrés ont rédigé le Sui shu隋书 (Livre des Sui), et Wei Zheng魏征 a composé l’un des 

chapitres, le Jing ji zhi经籍志(Traité bibliographique), en modifiant une ancienne œuvre, 

le Zhong jing bu中經簿 (Répertoire des classiques) et en le ré-organisant en quatre 

parties : les classiques (jing 經), l’histoire( shi史), les maîtres (zi 子) et les recueils de 

thèmes divers ( ji 集). Alors les xiaoshuo ont été rangés dans « les maîtres », comprenant 

des « notes sur des conversations et dialogues, des considérations sur les arts et 

divertissements et sur divers instruments »195. Par conséquent, avant de devenir un genre 

littéraire indépendant au sens actuel de « roman », le terme chinois xiaoshuo est un 

concept historique et littéraire hétérogène désignant ce para-genre particulier des « livres 

courts » ou de « petites histoires » portant sur divers sujets. Il est facile alors de 

comprendre pourquoi Hu Yinglin胡應麟(1551-1602) a voulu inclure dans les xiaoshuo 

les trois catégories congtan, bianding, zhengui. Il est à noter néanmoins que c’est de ces 

                                                        
194 Charles Bisotto ( trad ), Brève histoire du roman chinois, op.cit., p.19.  
195 Ibid., p.22. 
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« livres courts » ou « les petits discours » que les contes fantastiques sous les Six 

dynasties ont hérité la forme et le style.  

Et puis, sous la dynastie des Qing, quand l’empereur Qianlong avait ordonné au 

célèbre lettré Ji Yun 纪昀 de diriger le travail d’un inventaire général de tous les 

ouvrages de la bibliothèque impériale, il s’est inspiré de la classification de Hu Yinglin et 

a séparé les xiaoshuo en trois catégories en mettant sous chaque catégorie des œuvres 

concrètes comme exemple :  

1）zashi杂事, la catégorie traitant des anecdotes diverses, comme le Xijing 

Zaji 西京雜記 (Mélanges de la capitale de l’Ouest), et le Shishuo xinyu 世

說新語 (Nouveaux propos sur les anecdotes du temps),  

2）yiwen异闻, la catégorie relatant des manifestations surnaturelles, comme 

le Shan hai jing山海經 (Le livre des montagnes et des mers), le Mutianzi 

zhuan穆天子傳( La légende du roi Mu), le Shen yi jing 神異經 ( Le livre 

des esprits et de l’étrange), et le Sou shen ji 搜神記 (A la recherche des 

esprits),  

3）suoyu 琐语, la catégorie rassemblant des propos futiles, comme le Bo wu 

zhi博物志 (Le traité sur la géographie merveilleuse), le Shu yi ji述異記 

( Relations des faits extraordinaires ), et le Youyang zazhu酉陽雜著

(Mélanges de Youyang).  

Nous voyons aisément qu’il y a des superpositions dans cette classification et en la 

comparant à celle de Hu Yinglin nous pouvons constater qu’il n’existe que deux grands 

types : zalu雜錄, les écrits divers ou les miscellanées, et zhiguai志怪, les relations des 

manifestations surnaturelles. Lu Xu a très bien résumé à ce propos : 

 « Les récits pour lesquels on pouvait discerner un ordre et une continuité dans 

la narration et qui paraissaient être liés, furent considérés comme des histoires 
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fantastiques ; les autres, formés de la réunion de notes éparses et morcelées, furent 

considérés comme des anecdotes »196.  

Du point de vue de la valeur artistique et littéraire, le genre zhiguai a joué un rôle 

critique dans la trajectoire du développement des xiaoshuo. Il y a deux éléments 

importants dans la description de Lu Xun pour ce genre zhiguai, « un ordre et une 

continuité dans la narration », et le caractère « fantastique », correspondant bien aux traits 

essentiels du terme xiaoshuo au sens que nous connaissons aujourd’hui : la narrativité et 

le caractère fictif.  

Comme nous avons vu dans l’analyse de la partie antérieure, en Chine, la narration 

prend sa source dans les livres historiques, et la trajectoire du développement des 

xiaoshuo est celle de l’évolution de la narration historique à la narration fictive. En fait, 

beaucoup des xiaoshuo du genre zhiguai ont hérité directement des livres historiques en 

imitant leur style, reprenant leur forme narrative, ou empruntant leur contexte historique. 

Nous allons analyser plus précisément comment s’est effectuée cette évolution. 

 

10.3.2  L’évolution de l’« historique » au « fictif » 

 

  Dans la Chine ancienne, les phénomènes « anormaux » ou « étranges », ou même 

« surnaturels » ont été tout d’abord enregistrés par les historiographes comme des 

matières de leurs compilations. Comme nous l’avons déjà montré, les premiers 

fonctionnaires du gouvernement étaient des astrologues et devins chargés d’observer les 

mouvements des astres et d’interpréter les fissures figuratives sur les carapaces de tortues 

pour rechercher les présages et ordres transmis par le Ciel. En réalité, en raison de la 

croyance aux dieux et aux revenants parmi les Chinois anciens, les phénomènes 

« étranges » ne concernent pas seulement les activités astrologiques et divinatoires, mais 

                                                        
196 Ibid., p.25. 
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aussi les autres pratiques superstitieuses, les anecdotes relatant des manifestations 

surnaturelles, et les faits curieux ou les événements extraordinaires. Ceux-ci sont 

considérés comme une partie constituante de la vie du peuple, du même ordre que les 

autres faits quotidiens, et interprétés souvent comme signes pour le destin de l’Etat. Ils 

étaient recueillis dans les livres historiques, comme le Chun qiu, le Zuo zhuan, le Guo yu, 

etc.. A l’époque des Royaumes Combattants, les œuvres des particuliers ont pris leur 

essor, et les « cent écoles » de pensée rivalisaient, donc les œuvres historiques ont suivi 

les quatre voies différentes:  

1) celles qui se concentraient sur les faits historiques, mais contenaient de plus en 

plus d’événements singuliers et de faits curieux, comme le Zhushu Jinian竹書紀年, 

Zhanguo Ce戰國策, Suo Yu瑣語, etc. ;  

2) celles qui dérivaient vers des légendes ou des biographies historiques, comme le 

Mutianzi Zhuan穆天子傳, le Yanzi Chunqiu晏子春秋, etc. ;  

3) celles qui devenaient le courant des maîtres, soit des œuvres de diverses écoles 

théoriques, soutenant telle ou telle doctrine à travers de petites histoires allusives ( ce 

mode d’expression, selon Rémi Mathieu, a pour but de « capter l’attention de leur 

auditoire de princes et de hauts dignitaires, sans doute plus sensibles aux situations 

concrètes qu’aux longs développements théoriques »197), comme le Lun Yu論語, le Mo Zi

墨子, le Meng Zi孟子, le Zhuang Zi莊子, le Hanfei Zi韓非子, etc. ;  

4) celles qui se sont rapprochées de l’astrologie, de la géographie, et de la médecine, 

comme le Shanhai jing山海經, le Xing jing星經, le Shennong bencao神農本草, etc..  

Dans les œuvres nous voyons que progressivement le goût de « raconter des histoires » 

ou de « relater l’étrange » a triomphé de celui d’enregistrer des faits historiques, et que 

les éléments fictifs et la couleur littéraire devenaient de plus en plus évidents : parmi les 

497 articles dans le Zhanguo Ce, il y en avait environs 70 qui étaient des histoires fictives 

ou des apologues pour soutenir certains points de vue de l’auteur ; Le Suo Yu était riche 

                                                        
197 Rémi Mathieu, A la recherche des esprits, op.cit., p.16. 
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d’historiettes de la divination, de la sorcellerie, de l’oniromancie et des interprétations des 

présages, que les futures œuvres du genre zhiguai reprendront souvent commme des 

matières de relatation ; dans le Mutianzi Zhuan et le Yanzi Chuiqiu, nous voyons déjà la 

technique de « raconter des histoires fictives avec des noms authentiques » ( zhen ming 

jia shi真名假事) : le roi Mu des Zhou周穆王 et Yan zi 晏子 étaient tous les deux de 

vrais personnages historiques, mais les histoires racontées dans les deux œuvres étaient 

en grande partie légendaires ; le Shanhai jing, l’un des ancêtres du genre zhiguai, était 

abondant en descriptions des contrées merveilleuses, des plantes et des animaux 

fantastiques, des peuples et des pays lointains, et en mythes et légendes. 

 Cette évolution et cette bifurcation ont continué sous la dynastie des Qin et des Han, 

où les deux genres de la catégorie de l’histoire nommés par les historiens chinois : za shi 

雜史( l’histoire mélangée ) et za zhuan 雜傳(la biographie mélangée ) florissaient en 

héritant et developpant cette technique de « raconter des histoires fictives avec des noms 

authentiques » ( zhen ming jia shi真名假事), qui a rendu de plus en plus non-négligeable 

la proportion de la fiction dans la narration d’une histoire. Les deux genres za shi et za 

zhuan constituaient en fait une transition très importante pour la formation définitive des 

xiaoshuo qui allaient remplacer totalement les enregistrements et les notes historiques par 

la narration littéraire et fictive. A cette période nous voyons déjà que dans certaines 

histoires mélangées ou biographies mélangées, comme le Wuyue chunqiu, le Yan dan zi et 

le Feiyan waizhuan, le caractère historique a été considérablement réduit pour céder la 

place aux fictions et aux légendes, et qu’un certain fait ou un certain personnage 

historique n’était que la couverture sous laquelle se révélait la composition littéraire. 

C’est justement sous l’influence directe de ces histoires et biographies mélangés que 

prend naissance le genre zhiguai s’épanouissant sous les Six Dynasties. 

De la narration historique à la narration fictive, la formation des xiaoshuo comme un 

genre littéraire indépendant a vécu une très longue période. Pourtant, malgré des 

évolutions et des mutations, les xiaoshuo ont toujours gardé des traces historiques 

ineffaçables. Non seulement il devient une tradition pour les xiaoshuo de puiser dans les 

faits historiques des matières de composition, mais ils empruntent aussi à des livres 
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historiques leurs règles de représentaiton, organisations structurales et stratégies 

narratives. D’ailleurs, dû à cette veine historique des xiaoshuo, les auteurs soulignent 

souvent l’authenticité des histoires relatées dans leurs œuvres, bien que les éléments 

fictifs et même « surnaturels » soient aisément remarquables. Comme Lu Xun a écrit à ce 

sujet :  

« Dans la Chine ancienne, on croyait à la migie et, à partir de Qin et des Han, 

les récits concernant les êtres surnaturels fleurirent ; en outre, dès la fin des Han, 

les pratiques de sorcellerie répandirent largement, cependant que les croyances 

supersitieuses n’en devenaient que plus ardentes. Dans le même temps le 

bouddhisme du ‘Petit Véhicule’qui avait fait son apparition en Chine, se répandait 

progressivement. Toutes ces croyances parlaient abondamment d’esprits et de 

prodiges, c’est pourquoi de la dynastie des Jin à celle des Sui, les ouvrages traitant 

du merveilleux et du surnaturel, furent particulièrement nombreux. [...] Certes 

considérait-on en ce temps-là que les morts et les vivants soient sur des voies 

différentes, mais on n’en admettait pas moins unanimement l’existence des 

fantômes ; aussi, narrer les affaires qui concernaient les esprits et noter les 

événements qui survenaient parmi les hommes, ne présentait pas aux yeux des 

contemporains la différence qui sépare le véritable du déraisonable »198.  

En nous appuyant sur cette citation, nous pouvons dire que l’authenticité revendiquée 

par les auteurs des xiaoshuo, surtout de ceux du genre zhiguai, est en quelque sorte une 

anthenticité d’ordre « subjective », basée sur la croyance personnelle. Autrement dit, si 

les auteurs « narrent les affaires qui concernaient les esprits comme ils notent les 

événements qui survenaient parmi les hommes », c’est surtout parce qu’ils croient et 

prennent pour fait l’existence de ces esprits. Ici la logique de la « réalité » semble être 

inversée : non plus qu’il faut être vrai pour être crédible, mais il faut d’abord être crédible 

pour être vrai. Et c’est aussi la raison pour laquelle dans le Sou shen ji, les lecteurs voient 

beaucoup moins d’arguments logiques de l’existence « ontologique » des esprits que de 

preuves « tangibles », avant tout, celles des expériences et des réactions des hommes, les 

                                                        
198 Charles Bisotto ( trad ), Brève histoire du roman chinois, op.cit., p.56. 
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choses vues et entendues par ceux-ci. Rémi Mathieu a fait une remarque pertinente à ce 

propos :  

« Il n’y a qu’une religion, écrivait Kant, mais il peut y avoir maintes formes de 

croyance. Gan Bao s’intéresse peu à la religion, mais beaucoup à la croyance aux 

esprits. Pour lui, cette croyance en l’existence des esprits a besoin d’être affermie 

par des preuves tangibles. Nous sommes, en effet, fort loin de preuves 

ontologiques de l’existence des dieux. L’auteur du Sou shen ji s’en tient à des 

preuves de l’action des esprits et des réponses qu’y apportent des choses et des 

êtres, principalement les hommes. Selon le classement kantien, elles ne pourraient 

être qualifiées de cosmologiques, de physico-théologique, et donc moins encore 

d’ontologiques. Ces démonstrations se situent dans le cadre de la notion chinoise 

d’efficace »199.  

Le but de l’auteur, est plus de susciter la croyance parmi les gens ordinaires que 

d’argumenter au niveau théorique.  

 

10.4 Les deux modes narratifs de l’histoire chinoise : héritage dans le Sou shen ji 

 

  Après toutes ces analyses de la trajectoire de la narration historique à la narration 

fictive, et de l’influence indiscutable qu’ont excercé les livres historiques sur les xiaoshuo, 

il n’est plus surprenant de voir dans l’œuvre qui nous concerne, le Sou shen ji, tant 

d’empreintes laissées par les livres historiques. Nous voulons ici mettre en lumière 

surtout l’héritage venu des livres historiques dans le Sou shen ji sur le plan narratif. Cet 

héritage se manifeste principalement à travers deux types de textes dans l’œuvre, chacun 

correspondant à un mode narratif majeur de l’histoire chinoise. L’un qui s’appelle 

« chronique » ( biannian 編年 ) était employé vastement avant la dynastie Han, visant à 

                                                        
199 Rémi Mathieu, Démons et merceilles dans la littérature chinoise des Six Dynasties, op.cit., p.101. 



 

 236

enregistrer les faits historiques selon l’ordre temporel, suivant la suite « année, mois, jour, 

heure », il en résulte que les actes et les événements ayant lieu à une même époque se 

regroupent et favorisent ainsi la comparaison et l’établissement du lien entre eux. 

Pourtant, les désavantages de ce type dit « chronique » se font découvrir quand il s’agit 

d’un événement ou d’un personnage chevauchant une longue période historique 

( plusieurs années ), et quand il n’arrive plus à relater simultanément tous les faits et les 

détails concernés, ni à se concentrer sur un événement du début à la fin, ou sur un 

personnage suivant la trajectoire intégrale de sa vie. Dans ce cas-là le mode chronique 

risque d’être épars et non-systématique.  

Et puis sous la dynastie des Han le grand historiographe Sima Qian a eu le mérite 

d’inventer une nouvelle manière de rédiger l’histoire dit ji zhuan 紀傳200, qui reconstitue 

les faits historiques tranchés par des saisons et des mois en des séquences relativement 

continues et complètes, mettant au centre un tel ou tel personnage important. Alors les 

livres du mode ji zhuan se caractérisent surtout par de nombreuses biographies. Par 

exemple, dans le Shiji, le premier livre historique du mode ji zhuan, nous comptons 12 

volumes de Benji本紀, les biographies des empereurs ( les cinq empereurs de l’antiquité, 

les souverains sous la dynastie des Xia, Shang et Zhou, le premier empereur Qin, les 

empereurs sous les Han occidentaux ) et des autres figures de statut et de l’importance 

équivalents selon l’auteur, 30 volumes de Shijia世家, les biographies des nobles, des 

fonctionnaires remarquables et des autres personnages d’origine de grandes familles, et 

70 volumes de Liezhuan列傳, les biographies de toutes sortes d’autres personnages 

historiques importants, y compris des lettrés, chefs politiques, mandarins, etc.  

 

 

10.4.1 La narration d’ordre chronique dans le Sou shen ji 

                                                        
200 Selon la terminologie historique chinoise, ji 纪 signifie particulièrement la biographie des empereurs ou des figures 
de statut ou de l’importance équivalent selon l’auteur, pour se distinguer de Zhuan 传, la biographie des autres 
personnages historiques importants. 
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   Dans le Sou shen ji, les textes du mode chronique se rassemblent principalement dans 

les chapitres 6 à 8. Comme nous avons montré dans la partie discursive, il s’agit toujours 

des faits ou phénomènes extraordinaires interprétés comme des présages funestes pour un 

tel ou tel événement historique à venir. Voyons d’abord quelquels exemples : 

   A cours de la dix-neuvième année du duc Zhao de Lu, des dragons luttèrent 

dans les abîmes de la Wei, face à la porte des Saisons de la capitale de Zheng. 

   Liu Xiang considéra que c’était le signe d’un malheur à venir dû à ces dragons. 

Dans le Yizhuan de Jing Fang, on lit : 

  « Lorsque les masses n’ont pas le coeur en paix, des dragons maléfiques se 

battent à la capitale. »    ( SSJ, p. 71 ; ARE, p. 92 ) 

                                ﹡ 

   La treizième année du roi Xiang de Wei, une femme se transforma en homme. 

« Il » se maria et eut des enfants. 

Dans le Yizhuan de Jing Fang, on lit : 

« Lorsqu’une femme est changée en homme, cela signifie que le yin est 

prospère et que des hommes méprisables deviennent rois. Quand un homme se 

métamorphose en femme, cela veut dire que le yin triomphe du yang ; c’est signe 

de malheur et de ruine. » 

On lit aussi : « Quand un homme se change en femme, cela veut dire qu’on a 

abusé de la peine de la castration ; qu’une femme se transforme en homme, cela 

signifie que le pourvoir politique est aux mains des femmes. »   

( SSJ, p.71 ; ARE, p. 92 )                     
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                          ﹡ 

   La douzième année de l’empereur Wen des Han, dans le pays de Wu, il poussa 

des cornes à un cheval, sur le devant des oreilles, pointant vers le haut. La corne 

droite avait une longueur de trois pouces, la gauche de deux pouces, toutes deux 

ayant une circonférence de deux pouces. 

Liu Xiang estima que, tout comme les chevaux ne devaient pas avoir de 

cornes, Wu ne devait pas lever de troupes pour porter une attaque contre 

l’empereur. On y vit un signe de la future rébellion de Wu. 

Dans le Yizhuan de Jing Fang, on lit : 

«  Quand les ministres méprisent l’empereur, le gouvernement est dans 

l’embarras et il pousse des cornes maléfiques aux chevaux. Cela signifie que le 

nombre de sages à la cour est insuiffisant. » 

On lit aussi : « Lorsque le fils du Ciel mène une attaque en personne, il pousse 

des cornes à un cheval. »  ( SSJ, p. 73 ; ARE, p. 93 ) 

                                  ﹡ 

Nous voyons bien dans les trois textes qu’au lieu des faits historiques, sont enregistrés 

les faits et phénomènes curieux, suivant la suite temporelle « année, mois, jour », 

justement comme les chroniques à l’époque des Printemps et des Automnes, et à l’époque 

des Royaumes Combattants. Mais comme nous l’avons montré plus haut, les livres 

historiques ont la tradition d’enregistrer les faits curieux et les phénomènes étranges pour 

refléter la vie des gens ordinaires sous tous ses aspects, donc ils sont narrés de la même 

manière que les faits historiques. Il faut remarquer dans les trois exemples cités ci-déssus 

l’intervention, après cette narration « historique », d’un sujet « interprétant », celui-ci 

diffère ici du narrateur. En fait, dans les livres historiques il n’est pas rare de voir que 

l’historiographe (le narrateur) se présente à la fin d’une relation ou d’un récit 

biographique pour faire une sorte de commentaire traduisant sa position ou ses points de 
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vue personnels à propos d’un événement ou d’un personnage historique. Nous voyons 

diverses marques de cette intervention subjective dans les livres historiques. Par exemple, 

« l’homme de vertu a dit » ( jun zi yue君子曰) dans le Zuo Zhuan, « tai shi gong201 a 

dit » ( tai shi gong yue太史公曰) dans le Shi ji, « on a loué le fait que » ( zan yue讚曰) 

dans le Han Shu et le Hou han shu. Dans toute l’histoire chinoise ne sont pas 

négligeables ces actes d’interprétations et de commentaires, non seulement parce que 

c’est par le moyen de ces interprétations et ces commentaires que les rédacteurs de 

l’histoire se sont doué du statut d’un sujet « agissant » et ont un vrai droit au discours 

dans la narration, et aussi parce que grâce à ces interprétations et ces commentaires qui 

d’une dynastie à une autre sont devenus de plus en plus systématiques et théoriques, la 

rédaction de l’histoire chinoise a évité de se réduire à un simple enregistrement des faits. 

A ce propos Léon Vandermeersch a écrit dans son article « La conception chinoise de 

l’histoire » :  

« En Chine la construction historique s’est toujours effectuée en deux 

moments distincts : celui de l’historiographie, qui note seulement les événements, 

et celui de l’historiologie, qui les explique. On peut y voir un écho de la 

distinction, dans la procédure divinatoire chinoise, entre la production des signes 

oraculaires et l’interprétation de ces signes »202. 

Pourtant, nous pouvons aussi constater dans les quatres exemples cités du Sou shen ji 

que les interprétations ne se trouvent pas au même niveau que celles des historiographes 

comme Sima Qian et Ban Gu, puisqu’il ne s’agit pas de faits et d’événements d’ordre 

« historique » au sens propre et que ces interprétations des phénomènes étranges et 

anormaux se teintent d’une forte couleur politique et morale. La politisation et la 

moralisation des mouvements cosmiques rejoignent la pensée de tian ren gan ying 天人

感應( le ciel et l’homme sont en résonnance) : aux méfaits des hommes répondent les 

dérèglements du mécanisme naturel, les désordres sociaux et politiques provoquent les 

désordres cosmiques, et si se manifestent ces calamités et ces anomalies, c’est surtout à 

                                                        
201 « Tai shi gong太史公 » est le titre que Sima Qian a donné à lui-même. 
202 Léon Vandermeerchs, « La conception chinoise de l’histoire », op.cit., p. 50. 



 

 240

cause du gouvernement mal conduit et de toutes sortes de vices des êtres humains. Nous 

voyons cette idéologie ethico-politique presque omniprésente, pas seulement dans le Sou 

shen ji et d’autres œuvres du genre zhiguai, mais aussi dans tout son lignage, des contes 

fantastiques des Tang, jusqu’aux les romans des Ming et des Qing, en passant par les 

contes en langue vulgaire des Song. 

 

10.4.2 La narration d’ordre biographique dans le Sou shen ji 

  Les textes de la narration du mode ji zhuan se regroupent dans le chapitre 1 relatant des 

anecdotes et des exploits d’une série d’immortels et dans le chapitre 11 louant les actes 

exmplaires des fonctionnaires vertueux, des fils pieux et des époux amoureux. Ces 

textes-là reprennent la forme du récit biographique autour d’un personnage central, cette 

forme vastement employée dans l’œuvre du Shi ji. Mais comme Léon Vandermeersch a 

montré au sujet de ces relations remarquables ( lie zhuan 列傳) dans le Shi ji, bien qu’il 

possède déjà la forme du récit,  étant « une recomposition séquentielle de tout ce qui, trié 

dans la masse des notations au jour le jour, pouvait faire l’objet d’un historique 

singulier »203, mais on ne peut encore pas dire qu’elles correspondent bien à la conception 

occidentale de l’histoire-récit dont la dimension diachronique est plus qu’évidente, 

puisque « les relations remarquables sont en effet rassemblées en un faisceau de séries 

parallèles et non pas refondues en un seul cours suivi des choses »204. Ce « faisceau de 

séries parallèles » est aussi remarquable dans les textes qui nous occupent dans le Sou 

shen ji : 

       Liang Fu, prénom d’usage Hanru, de Xindu dans le Guanghan vivait 

sous les Han postérieurs. Dans son premier poste de vice-secrétaire, il n’acceptait 

même pas un bol d’eau de riz de ses adiministrés ; et lorsqu’il fut officier du suivi 

des affaires, les grandes et petites affaires étaient convenablement dépêchées et 

aucun fonctionnaire ne tendait la main.  

                                                        
203 Ibid., p. 54. 
204 Ibid. 



 

 241

Cet été-là, il y eut une grande sécheresse. Le préfet s’exposa au milieu de la 

cour, mais il ne plut pas. Fu, qui était attaché des Cinq administrations, sortit pour 

implorer les montagnes et les cours d’eau. Il fit ce serment : 

« Moi, Fu, je suis comme les bras et les jambes de cette province. Comment 

pourrais-je présenter des admonestations, recevoir allégeance, recommander les 

justes officiers, rétrograder les mauvais, faire régner l’harmonie parmi le peuple, 

si l’on en arrive à ce que le Ciel et la Terre ne communiquent plus ? Les dix mille 

êtres se dessèchent en grillant, le peuple est haletant, il n’a personne à qui fire 

appel ; or, la respondabilité en est entièrement mienne. Aujourd’hui, le préfet de la 

commanderie s’est réprimandé lui-même en s’exposant au soleil au milieu de la 

cour. Il me demande à mon tour de reconnaître mes fautes et de prierpour la 

prospérité du peuple. Mes supplications faites avec la plus extrême sincérité 

n’ayant pas été entendues, j’ose faire ce serment : “Si ce jour à midi il ne pleut pas, 

je demanderai que mon propre corps supplée à mon incompétence. ”» 

Après quoi, il empila des fagots pour se faire brûler. A la mi-journée, le 

sommet des montagnes s’envoloppa de noires vapeurs. La foudre et la pluie 

tombèrent avec force ; toute la commanderie s’en trouva détrempée et rafraichie. 

A l’époque, on célébra cette sincérité parfaite.  ( SSJ, p. 131 ; ARE, p. 132 ) 

                             ﹡ 

Chijiang Ziyu vivait au temps de Huang di, l’empereur Jaune. Il ne 

mangeait aucune des cina céréales, ne mâchant que les fleurs des cent palntes. 

Quand vint le temps de Yao, il fut charpentier. Il pouvait, au gré du vent et 

de la pluie, s’éléver et descendre. A l’époque, il vendait de la cordelette près de la 

porte du marché ; c’est pourquoi on l’appelait le Père-la-Corde. 

( SSJ, p. 2 ; ARE, p. 32 ) 

                              ﹡ 

    Wu Meng de Puyang était au service de Wu ; il fut souspréfet de Xi’an et 

s’établit à Fenning. D’un naturel extrémement pieux, il rencontra un homme 
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accompli, Ding Yi, qui lui transmit des recettes divines. Il eut de plus 

connaissance de procédés secrets, de charmes divins, et réalisa de grandes actions 

dans le domaine des arts taoïstes. 

Un jour de grand vent, il traça quelques charmes qu’il jeta par-dessus le toit 

de la maison. Un corbeau noir s’en saisit au passage ; aussitôt, le vent cessa. 

A ceux qui le questionnaient, il répondit : « Sur un lac du Sud, un bateau 

affrontait ce vent. Un maître taoïste avait cherché à le sauver. » La chose fut 

vérifiée et confirmée. 

Le sous-préfet de Xi’an, Gan Qing, étant mort depuis trois jours déjà, Meng 

dit : « Il n’avait pas atteint son terme, je dois en avertir le Ciel. »Il s’allongea 

auprès du cadavre et, plusieurs jours après, tous deux se relevèrent ensemble. 

Par la suite, il voulut ramener ses disciples à Yuzhang, mais les eaux du 

fleuve Bleu étaient si rapides qu’on ne pouvait le traverser. De l’éventail de 

plumes blanches qu’il tenait en main, Meng tira un trait sur la surface de l’eau, et 

le courant s’arrêta ; c’était devenu un chemin de terre. Ils passèrent alors 

tranquillement. Après quoi, l’eau reprit son cours, au grand étonnement de 

l’assistane. 

Alors qu’il était préfet de Xunyang, un vent furieux s’était levé sur la 

demeure de l’officier d’état-major Zhou. Meng traça quelques charmes qu’il jeta 

par-dessus le toit de sa maison, aussitôt le vent s’apaisa.  

 ( SSJ, p. 13 ; ARE, p. 43 ) 

﹡ 

   Dans les trois textes cités ci-dessus, au lieu de la suite narrative d’une vie, nous 

voyons plutôt des « descriptions » des personnages, soit de leurs capacités extravagantes 

qui les distinguent des gens ordinaires, soit de leurs vertus hors du commun, des 
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descriptions d’ailleurs soutenues par de petites anecdotes, non consécutives, mais 

parallèles. Autrement dit, ce qui fait avancer le texte, ce n’est pas le déroulement ou 

l’enchaînement des faits dans le flux du temps, mais la juxtaposition ou l’étalement des 

événements dans l’espace. Nous constatons aussi dans le premier texte qu’un long 

monologue a occupé presque deux tiers de la narration et a étendu largement le 

« moment » de son imploration au ciel. En fait, ce faible sens de la durée et de la 

continuité du temps dans la narration s’est aussi manifesté dans les chroniques avant les 

Han : le tronçonnage de l’histoire, ou d’un événement, dont le cours suivi dans une 

certaine durée globale est découpé par le mécanisme de la division du temps en années, 

mois et jours, et interrompu par d’autres événements ayant lieu à la même période. Tout 

cela se doit à la conception chinoise particulière du temps. Marcel Granet a montré très 

tôt dans son œuvre La pensée chinoise que le caractère chinois qui signifie le temps shi, a 

originellement la signification de saison, qui scande le déroulement d’une année205, et 

Léon Vandermeersch a aussi écrit à ce sujet :  

« A partir du sens premier de saison, figuré dans la graphie ancienne du mot shi 

par la composition de deux pictogrammes représentant la marche du soleil, le mot 

shi a pris abstraitement le sens de moment, dans son acception chinoise de 

conjoncture évolutive formée par le cours des choses là ou on le considère. Dans 

ce sens, le mot ( shi 时) s’est lexicalisé en marqueur formel des propositions 

temporelles signifiant : le moment où. [...] Dans la pensée chinoise, c’est le 

concept de moment qui est au coeur de la représentation de la temporalité, et celui 

de la durée qui en dérive, considérée comme un intervalle entre deux moments 

(shijian) »206.  

Mais ce n’est pas le cas en Occident :  

« La pensée occidentale fait de la durée l’essence du temps, et du moment 

simplement un court espace de temps considéré sur le parcours de la durée »207.  

                                                        
205 Marcel Granet, La pensée chinoise, Paris, Albin Michel, 1999, p.77-101. 
206 Léon Vandermmersch, « La conception chinoise de l’histoire », op.cit., p.65. 
207 Ibid. 
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Nous pouvons de là établir une image graphique représentant les deux concepts 

abstraits du temps, occidental et chinois : 

Ce n’est plus difficile de comprendre pourquoi dans ces textes cités l’auteur a mis 

beaucoup de relations et de descriptions dans un acte ou un événement, et leurs 

enchaînements comme ensemble total reliés à l’intérieur par une dynamique de causes et 

d’effets, sont moins soulignés, puisque ce sont plutôt les petits « moments », les 

évènements, les « courts espaces sur le parcours de la durée du temps », qui comptent 

plus pour les Chinois quant à la perception et la représentation du temps, un temps qui est 

d’ailleurs « spatialisé » par le « faiseau de séries parallèles » et les « moments » qui 

scandent et interrompent le flux du temps.  

Ce « parallélisme » et cette « spatialisation » du temps dans la narration de ces textes 

cités ne sont pas sans analogie avec ceux de la poésie chinoise. François Cheng a très 

bien montré dans L’écriture poétique chinoise ce rapport de filiation qui rattache le 

parallélisme poétique à la spatialité. Selon lui, d’un point de vue linguistique, le 

parralélisme vise à effectuer une organisation spatialisée des signes se déroulant dans le 

temps :   

« On assiste là à un mouvement qui tourne sur lui-même et, en même temps, 

s’ouvre à l’infini. Chaque élément une surgi renvoie aussitôt à son contraire situé 

à l’autre extrémité. Jeu de poursuite ( ou poursuite d’un je toujours autre ? ) à la 

fois au-dedans et au-dehors, dans le temps et hors du temps. Cette structure 

spatiale, fondée sur une justification réciproque entre les deux vers, permet au 

poète de briser, jusqu’à un certain degré, les contraintes linéaires »208.  

Dans le dernier texte cité, de même que les vers mis en parallèle ont ralenti le 

développement linéaire d’un poème, les quatre petites anecdotes ( faire cesser le vent, la 

resurréction, la traversée magique, cesser le vent ) ont aussi construit une structure non 

linéaire. A noter que les quatre anecdotes sont du même ordre, ou bien, en termes 

                                                        
208 François Cheng, L’écriture poétique chinoise, Paris, Editions du Seuil, 1977, p. 64. 
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jacobsonniens209, qu’elles sont toutes sur l’axe paradigmatique, toutes offertes comme 

témoignages des pouvoirs magiques extraordinaires du héros. Mais elles sont aussi 

indépendantes les unes des autres : une anecdote s’arrête, et se met en suspens dans le 

temps, une autre survient, sans prendre la suite de la précédante, en commençant une 

nouvelle histoire pour soutenir ce qui est manifesté dans celle qui l’a précédée, un autre 

aspect, ou plutôt, un autre moment. Et ainsi de suite. A noter aussi que le changement ou 

le renversement de l’ordre de ces quatre petites histoires influencent peu la narration ou la 

logique du texte. Cette disposition réversible et a-temporelle du discours a aussi permis à 

l’auteur de se soustraire aux contraintes de la narration linéaire. 

Andrew H. Plaks a aussi démontré la « spatialité » de la narration dans les œuvres 

anciennes chinoises :  

« In contrast to this general reification of the event as a narrative unit, the 

Chinese tradition has tended to place nealy equal emphasis on the overlapping of 

events, the interstitial spaces between events, in effect on non-events alongside of 

events in conceiving humain experience in time. In fact, the reader of the major 

Chinese narrative works soon becomes conscious of the fact that those clearly 

defined events which do stand out in the texts are nearly always set into a thick 

matrix of non-events: static description, set speeches, discursive digression, and a 

host of other non-narrative elements »210.  

En fait, comme nous l’avons montré plus haut, il existe dans la narration chinoise deux 

piliers sur lesquelles nous mettons presque le même accent : l’événement et la parole. 

Ban Gu a très tôt distingué ces deux types de la narration ancienne chinoise, en disant que 

le Chun Qiu accorde plus d’importances aux événements et le Shang Shu aux paroles. 

Nous voyons aussi dans le Sou shen ji beaucoup d’exemples comme preuves de 

l’importance non ignorable de la « parole » : le premier texte cité ci-dessus en est un. 

 
                                                        
209 Rappelons que selon Jacobson, le poème est la projection de l’axe paradigmatique sur l’axe syntagmatique. 
210 Andrew H. Plaks, « Towards a critical theory of Chinese narrative », in Andrew H. Plaks (éd), Chinese narrative – 
critical and theoretical essays, Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 1977, p.315. 
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10.5 La narration d’ordre « dramatique » dans le Sou shen ji 

 

Bien sûr, les deux modes de narration que nous venons d’analyser, « chronique » et 

« biographique », sont un héritage directe de la narration historique chinoise, il n’est pas 

étonnant de voir les traces laissées. Mais il est indéniable que sous les Six Dynasties, où 

le Sou shen ji a pris sa naissance, la transition de la narration historique à la narration 

littéraire est presque achevée et les xiaoshuo du genre zhiguai sont sans aucun doute 

considérés comme les premiers des xiaoshuo au sens où nous l’entendons aujourd’hui. 

Donc il est normal de voir que par rapport aux livres d’ordre historique, les œuvres 

narratives à cette époque-là se sont beaucoup développées à tous aspects. Alors dans le 

Sou shen ji, en plus de ces deux modes ( biographique et chronique ), nous voyons encore 

d’autres textes qui correspondent mieux au concept moderne de la « narration », et que le 

chercheur John C.Y.Wang a défini comme « dramatique » : 

« Of the three sub-types of plot in the Tso-chuan, the dramatic is the one that 

conforms most closely to the Aristotelian notion of plot. The emphasis here is 

clearly on action, which usually involves the buildup and the resolution of a crisis 

involving two sides of more or less equal strength. As a result, the events in this 

kind of plot tend to follow upon each in a more logical and more tigntly woven 

pattern than in the other two : one action leads into another until the conflict is 

resolved »211. 

 Dans les textes d’ordre chronique, les relations logiques et causales entre les 

événements sont si faibles que la seule raison pour laquelle les auteurs voudraient 

continuer la lecture pourait être l’intérêt qu’ils portent sur un certain personnage ou une 

certaine période historique. Pareillement, dans les textes d’ordre biographique, l’accent 

est mis sur un personnage spécifique, et autour de ce personnage se sont formées une 

série d’événements à travers lesquels nous voyons comment le protagoniste agit et réagit. 

                                                        
211 John C.Y. Wang, Early Chinese narrative : the Tso-Chuan as example, in Andrew H. Plaks ( éd ), Chinese narrative 
– critical and theoretical essays, Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 1977, p.315. 
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Ces événements sont d’ailleurs « disconnectés », au sens qu’ils ne s’enchaînent pas dans 

un ordre temporel et que leur arrangement est assez libre puisqu’ils ne sont là que pour 

illustrer certains traits éminents (pouvoirs surnaturels, vertus hors du commun, affections 

extraordinaires, etc) du héros.  

Mais dans les textes que nous pouvons appeler « dramatiques », et que nous pouvons 

rapprocher plus judicieusement, au niveau narratif, des contes fantastiques occidentaux, 

ce n’est plus le même cas : la transition d’un événement à un autre est si bien disposée 

qu’une relation de causes et d’effets s’est produite. La « narrativité » est plus forte car les 

actions et les mutations entre elles occupent dans la narration une place plus importante. 

L’intrigue est aussi plus complète et compliquée : les lecteurs ont un fort désir de 

continuer pour savoir ce qui va arriver à un personnage, comment va changer une 

certaine situation, si un problème va être résolu ou non, si une histoire va se clôturer 

comme ils l’imaginent, etc. Donc ce genre de textes sont plus conformes aux critères de 

base de la narration préconisés par Aristote et respectés dès lors par les auteurs des 

romans occidentaux de génération en génération : l’unité et la totalité de l’intrigue ( ayant 

un commencement, un milieu, une fin ) et la relation de causalité et de continuité entre les 

événements narrés. N’oublions pas qu’Aristote critique ce qu’il nomme « épisodes » :  

« Parmi les histoires ou les actions simples, les pires sont celles à épisodes. 

J’entends par histoire à épisodes celle où les épisodes succèdent les uns aux autres sans 

vraisemblance ni nécessité »212. 

Cette caractéristique « épisodique » est souvent présente dans les deux autres modes de 

la narration historique chinoise, qui n’est pas l’objet principal de notre recherche. Dans la 

partie suivante, pour effectuer notre analyse au niveau narratif du miroir des modèles 

sémiotiques de Greimas, nous allons nous concentrer sur les textes d’ordre 

« dramatique », soit, les textes « narratifs » au sens moderne et occidental, en d’autres 

termes, les textes dont la narrativité est plus forte et qui possèdent une intrigue complète. 

Avant de nous attaquer aux analyses de ces textes, il nous paraît nécessaire de faire une 

                                                        
212 Aristote, Poétique, op.cit., p. 99. 
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brève observation de la théorie et des modèles sémiotiques établis par Greimas, vus 

comme une référence à autrui qui nous permet de mieux nous rendre compte des 

différences de deux mécanismes narratifs, occidental et chinois.  
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Chapitre 11 La présentation de la théorie et des modèles sémiotiques de 

Greimas 

 

11.1 Les niveaux d’une théorie sémiotique 

 

Greimas a construit sa théorie narrative dans la deuxième moitié du vingtième siècle, 

où les études de la narrativité se sont orientées de plus en plus vers le structuralisme. La 

morphologie du conte de Vladimir Propp est la source d’inspiration de l’analyse 

structurale du récit. En extraisant 31 fonctions de personnage d’un corpus de cent contes 

merveilleux russes, Propp est parvenu à repérer une matrice susceptible de générer tous 

les autres. Les travaux de Lévi-Strauss ont appliqué les méthodes du structuralisme à 

l’anthropologie. Dans les quatre tomes des Mythologiques, les recherches sur les relations 

entre les mythèmes, considérés comme les unités de base des mythes, ont permis à 

Lévi-Strauss de découvrir les oppositions binaires qui constituent la clé pour comprendre 

la signification d’un mythe. Dans ses analyses structurales des mythes, Lévi-Strauss 

accorde plus d’attention à la lecture paradiamatique d’un mythe, qu’à son évolution 

syntaxique. Et ce qui compte le plus pour une lecture paradigmatique, c’est le repérage 

d’une série d’oppositions sémiques. Suivant toujours la piste des structures du conte 

populaire, transformant le modèle de Propp, Claude Bremond a introduit dans son 

analyse structuale une logique des « possibles narratifs ».  

 Ces recherches ont en même temps étendu le champ d’application de l’analyse 

narrative et contribué à la formalisation des modèles partiels produits par des approches 

théoriques différentes. Celles-ci ne nous empêchent pourtant pas de remarquer la même 

tendance sémio-linguistique dans la construction de ces modèles, cette tendance qui est la 

« garantie de leur universalité, et moyen d’intégration des structures narratives dans une 

théorie sémiotique généralisée »213. C’est justement sous l’influence prédominante du 

                                                        
213 A.J. Greimas, Du sens, op.cit., p.157. 
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structuralisme et à l’intérieur d’une perspective plus vaste, celle d’élaborer « une théorie 

sémiotique généralisée », que Greimas a construit sa propre théorie narrative. 

   Nous pouvons remarquer dans la théorie narrative de Greimas, par-dessus tout, la 

distinction fondamentale entre deux niveaux de représentation et d’analyse :  

« un niveau apparent de la narration, où les diverses manifestations de celle-ci 

sont soumises aux exigences spécifiques des substances linguistiques à travers 

lesquelles elle s’exprime, et un niveau immanent, constituant une sorte de tronc 

structurel commun, où la narrativité se trouve située et organisée antérieurement à 

sa manifestation »214. 

En d’autres termes, le niveau apparent est aussi le niveau linguistique se rapportant 

aux textes concrets manifestés par toutes les langues naturelles, et le niveau immanent est 

aussi le niveau sémiotique qui selon Greimas est logiquement antérieur et indifférent aux 

formes de la manifestation. En fait, Greimas a accordé beaucoup d’efforts à la 

construction de ce niveau immanent, dont le point de départ est la construction de la 

structure élémentaire de la « signification ». Nous pouvons même dire que la théorie 

narrative greimassienne est construite à partir de sa méthode de recherche dans la 

Sémantique structurale215 :  

« Pour peu qu’on admette que la signification est indifférente aux modes de sa 

manifestation, on est obligé de reconnaître un palier structurel autonome, lieu 

d’organisation de vastes champs de signification, qui devra être intégré à toute 

théorie sémiotique générale, dans la mesure justement où celle-ci vise à rendre 

compte de l’articulation et de la manifestation de l’univers sémantique comme 

totalité du sens d’ordre culturel ou personnel »216.  

Pour Greimas, la sémiotique est avant tout une science de la signification, qui ne se 

produit pas par les énoncés et leur combinaison en discours ( niveau apparent ), mais par 

les instances fondamentales ab quo ( niveau immanent ), des structures autonomes 

antérieures à la manifestation du sens.  

                                                        
214 Ibid., p.158. 
215 A.J.Greimas, Sémantique structurale : recherche de méthode, Paris, Presses Universitaires de France, 1986. 
216 A.J.Greimas, Du sens, op.cit., p.158. 
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   Toute l’élaboration de sa théorie narrative a hérité de ce principe « immanent », 

celle-ci visant surtout à « l’installation des structures narratives en tant qu’instance 

autonome à l’intérieur de l’économie générale de la sémiotique »217. Vue dans le système 

théorique complet de Greimas, sa théorie narrative se trouve dans un niveau 

intermédiaire :  

 

« On doit concevoir la théorie sémiotique de telle façon qu'entre les instances 

fondamentales ab quo où la substance sémantique reçoit ses premières 

articulations et se constitue en forme signifiante, et les instances dernières ad 

quem où la signification est manifestée à travers de multiples langages, un vaste 

espace soit aménagé pour l'installation d'une instance de médiation où seraient 

situées les structures sémiotiques possédant un statut autonome – parmi lesquelles 

les structures narratives - lieux où s'élaboreraient les articulations 

complémentaires de contenus et une sorte de grammaire à la fois générale et 

fondamentale, présidant à l'instauration des discours articulés »218.  

 

Nous pouvons donc nous rendre compte que chez Greimas, sur le plan discursif ( ou 

dans le cadre d’un texte ), c’est par intermédiaire des structures narratives que la 

signification est articulée en énoncés et se manifeste à travers de multiples langages. 

Nous pouvons aussi savoir que sa théorie narrative a pour point de départ sa théorie 

sémantique, toutes les deux constituant ensemble une théorie sémiotique intégrale, qui 

« ne sera satisfaisante que si elle sait aménager dans son sein une place pour une 

sémantique et une grammaire fondamentale »219. Nous allons voir dans la partie suivante 

jusqu’à quel point les deux se lient l’une à l’autre. 

 

11.2 Le carré sémiotique – la structure élémentaire de la signification 

 

                                                        
217 Ibid., p.159. 
218 Ibid., pp.159-160. 
219 Ibid., p.160. 
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La sémantique fondamentale est directement liée à la structure élémentaire de la 

signification, analysée et décrite par Greimas dans son article publié dans l’Homme en 

1964. Il a donné la définition à cette structure élémentaire à la fin de cet article :  

« En résumé, nous dirons que la structure élémentaire de la signification est 

un réseau relationnel caractérisé par la présence 

a) d'une articulation entre les sèmes ; 

b) de relations entre les sèmes et leur axe sémantique. 

Toute description de signification vise à mettre en évidence, à tous les niveaux du 

langage, les relations structurelles de ce genre »220. 

Plus tard, dans l’article paru en 1969, « Eléments d’une grammaire narrative », 

Greimas a redéfini cette structure élémentaire, pour construire une sémantique 

fondamentale : 

 « Cette structure élémentaire, analysée et décrite précédemment, doit être 

conçue comme le développement logique d’une catégorie sémique binaire, du type 

blanc vs noir, dont les deux termes concernés sont, entre eux, dans une relation de 

contrariété, chacun étant en même temps susceptiple de projeter un nouveau terme qui 

serait son contradictoire, les termes contradictoires pouvant, à leur tour, contracter une 

relation de présupposition à l’égard du terme contraire opposé »221.  

  Si on représente les deux termes contraires par S1 et S2, et les deux termes 

contradictoires y correspondant respectivement par non-S1 et non-S2, on peut représenter 

la structure élémentaire de la signification comme : 

                            S 

             S1                         S2 

                                          

          non-S2                         non-S1 

                         non-S 

                                                        
220 A.J.Greimas, « La structure élémentaire de la signification en linguistique », in L’Homme, 1964, Tome 4, N°3, 
p.17. 
221 A.J.Greimas, « Elémentaire d’une grammaire narrative », in L’Homme, 1969, Tome 9, N°3, p.73. 
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Nous voyons dans cette structure élémentaire les quatres termes S1 et S2, non-S1 et 

non-S2 qui sont des lieux que nous pouvons investir des unités minimales sémantiques. 

Nous voyons aussi une série de relations qui articulent les quatre termes, et qui 

relient ceux-ci à leurs axes sémantiques :  

 

« Une relation hiérarchique hyponymique établie entre S1, S2 et l’axe 

sémantique S, aussi entre non-S1, non-S2 et l’axe sémantique non-S. 

Une relation de contradiction entre S1 et non-S1, aussi entre S2 et non-S2.   

 Une relation de contrariété qui articule S1 et S2, et une relation de 

subcontrariété qui articule non-S1 et non-S2. 

 Une relation d’implication entre S1 et non-S2 d’une part, et entre S2 et 

non-S1 d’autre part »222. 

 

 

11.3 La grammaire fondamentale 

    

11.3.1 La morphologie : le modèle taxinomique 

 

Cette structure élémentaire de signification nous offre un modèle sémiotique approprié 

pour « comprendre les premières articulations du sens à l’intérieur d’un micro-univers 

sémantique »223. Elle s’impose aussi comme une forme canonique, une instance de départ 

pour établir une sémantique fondamentale et joue donc un rôle essentiel dans la théorie de 

Greimas, pas seulement au niveau de la sémantique, mais aussi sur le plan narratif. En 

tant que modèle constitutionnel qui opère l’articulation des substances sémantiques et 

l’investissement des « contenus », la structure élémentaire est aussi le modèle « formel » 

                                                        
222 A.J.Greimas, Du Sens I, op.cit., p.139. 
223 Ibid., p.161. 
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qui offre l’instance taxinomique d’une grammaire fondamentale.  

Selon Greimas, chaque grammaire doit contenir deux parties - une morphologie et 

une syntaxe :  

 

« La morphologie possédant le caractère d’une taxinomie dont les termes 

sont inter-définis, et la syntaxe consistant en un ensemble de règles opératoires ou 

de manières de manipuler les termes de la morphologie »224. 

 

Greimas a identifié son modèle constitusionnel ( la structure élémentaire de la 

signification ) à une morphologie, en se référant à l’analyse structurale du mythe 

d’Oedipe faite par Claude Lévi-Strauss, qui est parvenu à construire un modèle 

taxinomique achronique susceptiple de générer tous les avatars du mythe d’Oedipe. Pour 

Greimas, ce modèle créé par Lévi-Stauss se base sur une lecture paradigmatique des 

mythes et peut être défini « comme la mise en corrélation de termes contradictoires 

couplés »225. Par conséquent, le modèle taxinomique de Lévi-Stauss est comparable au 

modèle constitutionnel de Greimas, c’est-à-dire la structure élémentaire de la 

signification, qui est aussi une structure à quatre termes interdéfinis par des relations 

entre contraires, des relations entre contradictoires, et des relations de présuposition. 

Mais en même temps, Greimas a fait un pas de plus que Lévi-Stauss. Le modèle 

taxinomique de Lévi-Stauss ne fait qu’articuler les contenus sémantiques, il ne renvoie 

qu’à un certain micro-univers sémantique, et n’engendre des formes discursives que sur 

le mode statique. Greimas essaie d’accorder à son modèle taxinomique un aspect 

dynamique qui va générer la syntaxe narrative – l’autre partie de sa grammaire 

fondamentale. 

 

11.3.2  La syntaxe : le modèle mis en mouvement 

    

                                                        
224 Ibid., p.163. 
225 Ibid. 
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Selon Greimas, le modèle taxinomique peut et doit aussi se doter d’un aspect 

dynamique : 

 

« On voit que le modèle taxinomique, du fait de la stabilité des relations qui 

définissent ses termes structurels, peut être considéré comme le premier noyau 

d'une morphologie élémentaire. Cependant, l'examen des conditions de la saisie du 

sens montrent bien que si la signification, dans la mesure où l'on cherche à la 

trouver dans l'objet, apparaît comme une articulation des relations fondamentales 

stables, elle est en même temps susceptible d'une représentation dynamique dès 

qu'on la considère comme une saisie ou comme la production du sens par le 

sujet »226. 

  

Pour introduire cet aspect dynamique dans le modèle taxinomique, Greimas essaie 

d’établir une série de correspondances entre les relations fondamentales dans le modèle 

constitutionnel ( les relations de contradiction, les relations de contrariété, et les relations 

de présupposition ) et les opérations qui consistent, au niveau syntaxique, à sélectioner, à 

nier, ou à asserter certaines valeurs minimales. Grâce à ce réseau de correspondances et 

ce double jeu de relations et d’opérations : 

 

« A chaque relation dans le carré sémiotique correspond une opération, et le 

carré sémiotique sera considéré comme un modèle syntaxique réglant 

l’ordonnance de ces opérations »227. 

 

                              

 

 

 

 

 

                                                        
226 Ibid., p.164. 
227 Groupe d’Entrevernes, Analyse sémiotique des textes, op.cit., p. 137. 
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                                   S 

             S1                         S2 

                                          

          non-S2                         non-S1 

                         non-S 

 

 

« A la relation de contradiction correspond une opération de négation prenant 

en charge le passage de S1 à non S1. cette opération consiste à nier S1 et à faire 

apparitre le terme contradictoire non-S1. 

A la relation de présupposition correspond une opération de séléction prenant 

en charge le passage de non-S1 à S2. Cette opération consiste à sélectionner à 

partir de non-S1 le terme S2 »228.  

 

Un réseau d’opérations syntaxiques assure le passage d’une valeur à une autre ; c’est 

l’aspect syntaxique et dynamique du carré. 

 

 

11.4 La grammaire narrative de surface 

    

11.4.1 Le caractère anthropomorphe 

 

Ayant fixé ces déterminations minimales d’une grammaire fondamentale, Greimas a 

pu élaborer aussi, à un niveau sémiotique intermédiare, une grammaire narrative 

                                                        
228 Ibid. 



 

 257

superficielle, au sens où celle-ci est plus proche du niveau de la manifestation du discours 

et des énoncés linguistiques, et que les définitions et les règles gramaticales de celle-ci 

sont moins abstraites et plus applicables à un texte concret.  

   Si la grammaire fondamentale se caractérise surtout par les catégories logiques, la 

grammaire narrative de surface se distingue par son caractère « anthropomorphe », pour 

employer le terme greimassien. Par conséquent, l’un des concepts les plus importants au 

niveau de surface est celui du « faire anthropomorphe », qui correspond, au niveau 

profond, à l’opération logique du modèle taxinomique, c’est-à-dire l’aspect dynamique 

du carré sémiotique.  

 

« Tandis qu’une opération logique est conçue comme un procès 

métalinguistique autonome, permettant la mise entre parenthèses du sujet de 

l’opération, un faire, qu’il soit pratique ou mythique, implique, en tant qu’activité, 

un sujet humain ».  

 

Nous pouvons dire donc que la grammaire narrative de surface est une sorte de 

simulacre, avec une série de définitions et des règles grammaticales, et un système 

terminologique sémiotique, du « faire » du monde nautrel, et des actions « réelles ». Et 

dans la grammaire narrative de surface, ce faire « anthropomorphe » a pris la forme d’un 

énoncé narratif simple : 

                                   EN = F(A) 

Où le faire est égal à une fonction (F), et le sujet du faire à un actant (A). 

  Cet énoncé narratif est proposé par Greimas pour se substituer au concept de 

« fonction » de Propp, selon qui le conte est la succession de 31 fonctions229. Pourtant, 

pour Greimas, la supposition de Propp exige une définition préalable du concept de 

« fonction », alors que le langage employé par celui-ci pour présenter les fonctions est 

plutôt d’ordre « descriptif » et « documentaire », donc aux yeux de Greimas, le concept 

de « fonction » chez Propp n’est pas clair :  

                                                        
229 Vladimir Propp, Morphologie du conte, Paris, Seuil, coll. « Points / Essai », 1970, pp. 35-80. 
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« Si on peut se fier à l’intuition de Propp lorsqu’il considère les fonctions 

comme recouvrant les sphères d’action des personnages du conte, les formulations 

qu’il donne de différentes fonctions nous laissent souvent perplexes : si le départ 

du héros apparît comme une fonction correspondant à une forme d’activité, le 

manque, loin de représenter un faire, désigne plutôt un état et ne peut être 

considéré comme une fonction »230.  

Par conséquent, c’est dans le but de « donner à cette succession de fonctions une 

formulation canonique uniforme » que Greimas a voulu représenter chaque action par un 

énoncé narratif :  

« Pour rester fidèle à la notion de sphère d’action, l’on peut représenter par 

exemple, de manière uniforme, chaque « action » par un prédicat ( ou fonction au 

sens logique de relation), en complétant cette représentation de l’action par 

l’adjonction d’actants ( ≈ personnages ) impliqué dans l’action. La fonction 

proppienne prendra alors la forme canonique d’un énoncé narratif »231. 

A la base de la grammaire narrative de surface, nous devons encore, d’une part, 

éclairer un couple d’actants, sujet et objet, et d’une autre, poser la distinction entre un 

éoncé d’état, ayant comme marque le verbe « être » ou « avoir », et un énoncé de l4ordre 

du faire, ayant comme marque le verbe du type « faire ». Il faut souligner qu’au contraire 

du sens commun, le sujet (S) n’est pas un personnage et l’objet ( O ) n’est pas une chose, 

il s’agit « des rôles, des notions qui définissent des positions corrélatives ( actants ou 

rôles actantiels ) qui n’existent jamais l’une sans l’autre ». Selon le Dictionnaire raisonné 

de la théorie du langage : 

« l’actant peut être conçu comme celui qui accomplit ou qui subit l’acte, 

indépendamment de toute autre détermination. Il désigne un type d’unité 

syntaxique, de caractère proprement formel, antérieurement à tout investissement 

sémantique et/ou  idéologique. Le terme d’actant revoie à une certaine 

                                                        
230 J. Courtés, Introduction à la sémiotique narrative et discursive, préface de Greimas, Paris, Hachette, 1976, p.6. 
231 Ibid., p.7. 
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conception de la syntaxe qui articule l’énoncé élémentaire en fonction ( telles que 

sujet, objet, prédicat) »232.  

Dans le domaine de la sémiotique littéraire, le concept d’actant remplace le terme de 

personnage, recouvrant non seulement les êtres humains, mais aussi toutes sortes de 

choses et de concepts. Ici nous posons le couple sujet/objet comme les actants de la 

narration ou de l’énoncé, éléments constitutifs du schéma actantiel de Greimas, avec les 

autres quatre éléménts : destinateur, destinataire, adjuvant et opposant ).  

A partir d’une relation entre un sujet et un objet, nous aurons un énoncé d’état. Il 

existe seulement deux formes d’énoncé d’état, c’est-à-dire deux formes de relation entre 

le sujet et l’objet :  

1) l’énoncé d’état disjoint, c’est-à-dire que le sujet et l’objet sont en relation 

disjonctive. En employant∨ comme signe de la disjonction, l’énoncé d’état s’écrit 

∨comme ( S O)  

2) l’énoncé d’état conjoint, c’est-à-dire que le sujet et l’objet sont en relation 

∧conjonctif. En employant comme signe de la conjonction, l’énoncé d’état conjoint 

s’écrit comme ( S∧ O).  

A partir d’un passage d’une forme d’état à une autre, nous aurons un énoncé de 

transformation, soit un énoncé de faire. Et il existe aussi seulement deux formes d’énoncé 

de faire :  

1) l’énoncé de transformation conjonctive, représentant le changement d’un état 

disjonctif à un état conjonctif, s’écriant comm ∨e ( S O)→( S∧ O) ;  

2) l’énoncé de transformation disjonctive, représentant le changement d’un état 

conjonctif ) un état disjonctif, s’écriant comme ( S∧ ∨O) →( S O). 

 

                                                        
232 A.J. Greimas, J. Courtés, op.cit., p.3. 
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11.4.2 Les deux modèles narratifs de Greimas  

 

Dans le cadre de la grammaire narrative de surface, il existe deux modèles qui 

occupent une place prédominante et s’imposent comme la cristalisation de la théorie 

narrative greimassienne : le schéma narratif canonique et le modèle actantiel. Se situant 

au niveau le plus proche d’un texte concret, les deux modèles sont vastement appliqués 

dans les critiques littéraires, décrivant les « actions » des « personnages », ainsi que les 

relations entre ces personnages et celles entre le personnage et sa propre action. Se 

développant tous les deux autour de la dichotomie sujet-objet, les deux modèles mettent 

l’accent sur des aspects différents : le schéma narratif canonique se concentre avant tout 

sur l’évolution syntamatique intérieurement logique d’une action, alors que le modèle 

actantiel accorde plus d’attentions sur le réseau paradigmatique des actants qui agissent 

ensemble dans cette action. Dans la partie suivante, nous allons présenter respectivement 

les deux modèles narratifs, desquels nous pouvons extraire une série de traits propres à la 

théorie narrative greimassienne et inadaptables aux textes anciens chinois. Ce sont ces 

traits-là qui vont nous offrir des références importantes pour notre réflexion sur la 

construction du modèle narratif applicable au Sou shen ji. Car, comme le dit Greimas 

lui-même, c’est la différence qui fait le sens, c’est bien ces éléments inapplicables à notre 

corpus qui sont les plus significatifs, et c’est bien autour de ces éléments-là que nous 

pouvons faire des variations ou de nouvelles délimitations dans la construction de notre 

propre modèle.  

 

11.4.2.1 Schéma canonique narratif  

 

Voyons d’abord le schéma narratif canonique. 

           Manipulation – Compétence – Performance - Sanction 
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Le schéma narratif canonique permet d’organiser des éléments narratifs d’une action 

ou d’une histoire dans une structure constituée de quatre composantes : La manipulation 

est la phase où grâce au manipulateur ( destinateur) qui convainc, ordonne, ou implore, 

etc, le sujet ( la personne qui va accomplir une action ou réaliser un programme narratif ) 

se dote d’un désir ou du voeu d’effectuer la mission ou le programme ; la compétence, 

dont relèvent les conditions nécessaires à l’accomplissement de l’action, est la phase où 

le sujet se dote de la modalité du vouloir-faire ou du devoir-faire pour la future action ; la 

performance, réalisation effective de l’action rendue possible par l’acquisition de la 

compétence ; la sanction est relative à l’évaluation de l’accomplissement de la missison 

visée, et en fonction de cette évaluation, la récompense ou la punition sera faite à l’égard 

du sujet.  

Les quatre phases se développent toutes autour de la relation entre un sujet et un objet. 

Pour la minipulation, l’objet de valeur convoité ( soit comme l’objet de la quête, soit 

comme la promesse de la récompense) constitue souvent le déclencheur de désir et 

devient le clé pour manipuler ou motiver le sujet ; dans la phase de la compétence, toutes 

les capacités ou qualifications obtenues visent l’obtention de tel ou tel objet; dans la 

phase de la performance, l’obtention finale de l’objet est considérée comme la marque 

définitive de l’achèvement, dans la phase de la sanction, le sujet est jugé par le 

destinateur en fonction du résultat de son action, soit, la quête d’un certain objet. Et ce 

n’est pas tout. L’enjeu de l’évolution du schéma se ramène aussi à deux sortes d’énoncés 

narratifs : l’énoncé d’état, dont les deux formes s’écrivent respectivement comme ∨S O 

et S∧ O, l’énoncé de faire (de transformation) dont les deux formes s’écrivent 

respectivement comme ( S∨ O)→( S∧ O) et ( S∧ ∨O) →( S O). Nous voyons que 

l’énoncé d’état se caractérise par la conjonction ou la disjonction de l’objet par rapport au 

sujet, et l’énoncé de faire donne lieu à un transfert des objets entre les sujets, puisque si 

l’un des sujets est conjoint de l’objet, son antagoniste sera nécessairement disjoint de cet 

objet.  

Par ailleurs, nous pouvons aussi aisément remarquer un lien subtil entre les quatre 

phases dans ce schéma et les trois « épreuves » dans la théorie de Propp : 
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- l’épreuve qualifiante, qui est une sorte d’examen de passage permettant au 

héros d’obtenir des qualifications ou de s’accéder aux conditions nécessaires 

pour pouvoir bien effectuer une action, qui dans les contes merveilleux 

analysés par Propp, apparaît sous forme de la « quête »; 

- l’épreuve décisive, où le héros doit accomplir sa mission principale et 

effectuer un coup d’action décisif pour acquérir l’objet de valeur quêté; 

- l’épreuve glorifiante, où le héros est reconnu et glorifié grâce à ses hauts faits 

L’épreuve qualifiante nous rappelle la phase de « compétence », l’épreuve décisive, 

la phase de performance, et l’épreuve glorifiante, celle de sanction. Une relation de 

succession y est évidente. Pourtant, le schéma de Greimas est plus élargi et consolidé, 

parce qu’il s’impose comme un schéma narratif organisateur, dont l’articulation logique 

donne « l’image d’une succession à rebours »233. C’est-à-dire que dans ce schéma il 

existe, entre chaque phase et sa phase précédente, un ordre logique de présupposition. La 

performance du sujet présuppose la compétence du sujet, et la sanction présuppose la 

performance. Mais ce n’est pas le cas dans les trois épreuves :  

« Les trois épreuves, pour ne parler que d’elles, se succèdent effectivement, 

sur la ligne temporelle ( ou graphique), les unes aux autres, mais il n’existe aucune 

nécessité logique pour que l’épreuve qualifiante soit suivie d’une épreuve décisive 

ou que celle-ci soit sanctionné : que d’exemples de sujets compétents qui ne 

passent jamais à l’action, que d’actions méritoires jamais reconnues »234.  

Dans le schéma de Greimas est établi cet ordre de présupposition, grâce auquel 

l’évolution d’une action suivant ces quatre phases devient orientée et prévisible, et le 

dispositif syntagmatique d’un récit devient un algorithme narratif canonique. 

11.4.2.2 Le modèle actantiel 

                                                        
233 C’est Greimas qui l’a dit dans un préface qu’il a fait. Cf : Joseph Courtés, Introduction à la sémiotique narrative et 
discursive, Paris, Hachette, 1976, p. 6. 
234 Ibid. 
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Avant de nous attaquer directement au modèle même, il nous paraît indispensable 

d’aborder le concept de l’ « actant ». Voyons la définition dans le Dictionnaire raisonné :  

« Les actants sont les êtres ou les choses qui, à un titre quelconque et de 

quelque façon que ce soit, même au titre de simples figurants et de la façon la plus 

passive, participent au procès. Ils sont à considérer comme les termes aboutissants 

de la relation qu’est la fonction. Dans la progression du discours narratif, l’actant 

est susceptible d’assumer un certain nombre de rôles actantiels, définis à la fois 

par la position de l’actant dans l’enchaînement logique de la narration ( sa 

définition syntaxique ) et par son investissement modal ( sa définition 

morphologique) »235.  

Dans cette définition nous pouvons trouver les deux significations les plus 

essentielles de l’actant : le premier correspond au rôle qu’il a joué généralement : l’agent 

actif ou la force motrice d’une action ou d’un procès ; le deuxième, dans le cadre de 

l’analyse discursive et narrative, repose sur sa double fonction, sémantique et syntaxique 

– au niveau d’un micro-univers sémantique ( un texte, un récit ), l’actant n’est plus 

seulement une fonction syntaxique comme il est dans une phrase ( le sujet qui fait 

l’action ou l’objet qui subit l’action), mais il possède derrière lui un investissement 

sémantique. Cet aspect sémantique de l’actant compte beaucoup dans l’extrapolation de 

la structure syntaxique pour passer au modèle actantiel. 

Nous pouvons aussi voir les réflexions sur l’ « actant » au niveau narratif et discursif 

chez Propp. Comme Greimas l’a bien montré : « sa conception des actants est 

fonctionnelle »236. Il se pose la question des actants dans le cadre de sa réflexion sur les 

fonctions des personnages et autour d’un problème essentiel – de quelle manière les 

fonctions se répartissent-elles entre les personnages ? Il a écrit à ce propos dans sa 

Morphologie du conte :  

                                                        
235 A.J.Greimas, J.Courtés, Sémiotique –dictionnaire raisonné de la théorie du langage, op.cit., pp.3-4. 
236 A.J. Greimas, La sémantique structurale, op.cit., p. 153. 
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« Nous pouvons indiquer que de nombreuses fonctions se groupent 

logiquement selon certaines sphères. Ces sphères correspndent aux personnages 

qui accomplissent les fonctions. Ce sont des sphères d’actions »237.  

Donc c’est selon les « sphères d’actions » auquelles participent les personnages, que 

les fonctions se répartissent. Et Propp a trouvé sept sphères d’actions dans les contes 

populaires russes : celle de l’AGRESSEUR, celle du DONATEUR ( ou pourvoyeur ), 

celle de l’AUXILIAIRE, celle de la PRINCESSE ( ou du personnage recherché ) et de 

son père, celle du MANDATEUR, celle du HEROS, et celle du FAUX HEROS238. De 

plus, chaque sphère d’actions comprend une série de fonctions relatives à un certain 

« personnage ». Nous pouvons remarquer aisément que les sept personnages responsables 

chacun d’une sphère d’action constituent des « actants » dans les contes populaires russes, 

des actants définis par leurs fonctions dans le récit.  

Le modèle actantiel de Greimas a proposé, à la place de ces sept personnages, six 

actants comme responsables des « sphères d’actions » : le sujet, l’objet, le destinateur, le 

destinataire, l’opposant, et l’adjuvant. Nous pouvons constater tout de suite que les quatre 

actants « sujet, objet, destinateur, destinataire » sont tous des mots empruntés à la  

lingustique, comme le dit le théoricien lui-même :  

« le modèle actantiel est en premier lieu, l’extrapolation de la structure 

syntaxique »239.  

Interprété au regard du modèle actantiel, un conte peut se résumer, en termes 

populaires, comme suit : le héros (le sujet), convaincu ou ordonné par le destinateur au 

bénéfice de destinataire (parfois le sujet lui-même), se met en quête de quelque chose 

(l’objet), rencontrant dans le processus des personnages ou des événements favorables à 

cette quête (adjuvants) et personnages ou des événemnets défavorables (opposants) à 

cette quête. 

                                                        
237 Vladimir Propp, Morphologie du conte, op.cit., p.96. 
238 Ibid., pp.96-97. 
239 A.J.Greimas, Sémantique structurale, op.cit., p.173. 
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Nous avons de bonnes raisons de supposer que le modèle actantiel de Greimas s’est 

en quelque sorte inspiré des sept personnages de Propp, puisqu’il existe une série de 

correspondances entre les sept personnages de Propp et les six actants dans le modèle 

actantiel : le héros correspond au sujet, le faux héros à l’anti-sujet ; la princesse ou le 

personnage recherché est devenu l’actant de l’objet dans le modèle actantiel, et 

l’agresseur est devenu l’opposant ; dans les contes populaires russes, l’actant du 

destinateur est souvent joué par le père de la princesse (le roi) et celui du destinataire est 

souvent joué par le héros ; finalement, les trois personnages donateur, auxiliaire et 

mandateur se réduisent à un seul actant « adjuvant » dans le modèle actantiel de Greimas.  

 Pourtant, par rapport à ces sept personnages, dont le rôle est plutôt classificateur 

( répartition ou distribution des 31 fonctions ), le modèle actantiel de Greimas se dote 

encore d’une valeur opérationnelle, grâce à sa simplicité et à l’adhérence intérieure au 

sein de ces six actants, situés sur 3 axes qui les relient de manière significative : le sujet et 

l'objet sont mis sur l'axe du désir (ou de la quête) ; le destinateur et le destinataire sur 

l'axe de la communication ; et les adjuvants et les opposants sur l'axe du pouvoir. 

Greimas a lui-même écrit à ce propos :  

« Il ( le modèle ) est tout entier axé sur l’objet du désir visé par le sujet, et 

situé, comme objet de communication, entre le destinateur et le destinataire, le 

désir du sujet étant, de son côté, modulé en projection d’adjuvant et 

d’opposant »240.  

D’une telle manière, le modèle devient un système de relations et d’opérations :  

Destinateur      objet         Destinataire 

                  Adjuvant       sujet          opposant 

                                                        
240 Ibid., p.180. 
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   Le sujet agit directement sur l’objet, le destinateur agit sur le destinataire par 

l’intermédiare de l’objet, et l’adjuvant et l’opposant réagissent l’un sur l’autre par 

l’intermédiaire du sujet.  

   Le modèle actantiel est sûrement applicable aux récits et à d’autres textes narratifs 

pour rendre compte de la narrativité organisée autour de ces six actants, ainsi que des 

liens intérieurs entre eux. En même temps, ce modèle a aussi d’autres possibilités 

d’emplois. Par exemple, pour certains concepts ou certaines situations, avec un tel ou tel 

investissement thématique, le modèle actantiel sert aussi à élucider la disposition ou 

l’organisations des agents ( actants ) majeurs qui sont y concernés. Greimas nous a offert 

deux exemples à ce propos dans sa Sémantique srtucturale. L’un porte sur la philosophie 

des sièles classiques :  

« Ainsi, en simplifiant beaucoup, on pourrait dire que, pour un savant 

philosophe des siècles classiques, la relation du désir étant précisée, par un 

investissement sémique, comme le désir de connaître, les actant de son spectacle 

de connaissance se distribuent à peu près de la manière suivante : 

 Sujet . . . . . . . . . . . . . . . . . . .   Philosophe  

Objet . . . . . . . . . . . . . . . . . . .   Monde  

Destinateur . . . . . . . . . . . . . .   Dieu  

Destinataire . . . . . . . . . . . . . .   Humanité   

Opposant  . . . . . . . . . . . . . . .  Matière  

Adjuvant  . . . . . . . . . . . . . . .  Esprit        »241 

     L’autre exemple se rapporte à l’idéologie marxiste, en représentant les éléments les 

plus importantes qui y sont impliqués :  

« De même, l’idéologie marxiste, au niveau du militant, pourrait être distribuée, 

grâce au désir d’aider l’homme, de façon parallèle : 

                                                        
241 Ibid., p.181. 
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         Sujet . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Homme 

         Objet . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Société sans classes 

         Destinateur . . . . . . . . . . . . .   Histoire 

         Destinataire . . . . . . . . . . . . .  Humanité 

         Opposant  . . . . . . . . . . . . . .  Classe bourgeoise 

         Adjuvant  . . . . . . . . . . . . . .  Classe ouvrière        »242 

 De ces deux exemples nous pouvons aussi déduire que le « désir » constitue 

l’élément cardinal pour la distribution des deux actants : le sujet et l’objet. Et en raison de 

ce « désir », ou bien, au niveau de la manifestation, soit dans les contes et les récits, de la 

« quête », la relation entre le sujet et l’objet est définie comme une relation d’ordre 

« téléologique », pour reprendre le terme greimassien.  

11.5 Le déplacement « subjectal » dans les contes du Sou shen ji 

Après cette brève présentation, nous pouvons remarquer aisément que la sémiotique 

de Greimas est surtout une sémiotique « immanente » et « objectale ». Se trouvant dans le 

grand contexte structuraliste, ayant pour point de départ la construction d’une structure 

immanente de la signification, qui est antérieure et indifférente aux formes différentes de 

sa manifestation, sa théorie narrative s’établit aussi à partir de cette structure élémentaire 

de la signification, de ce modèle taxinomique, et se base aussi sur la présupposition qu’il 

existe un panier immanent de la narrativité, un lieu commun et autonome d’organisations 

de toutes les structures narratives. Nous voyons clairement que dans l’argumentation de 

Greimas, c’est toujours la structure élémentaire de la signification, soit le carré 

sémiotique qui s’impose comme ce panier immanent. Nous pouvons même dire que sa 

théorie narrative n’est que la narrativisation de sa théorie sémantique, et que toutes les 

deux partagent le même noyau. Bien évidemment, la sémiotique greimasienne a sa propre 

ambition théorique. La construction de cette théorie est typiquement 

hypothético-déductive. C’est-à-dire, tout au début la construction théorique est dans une 

                                                        
242 Ibid. 
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grande mesure spéculative. Certes, six ans après la publication de Du sens, notre 

sémioticien a commencé une série d’exercices pratiques de sa théorie pour l’améliorer et 

l’enrichir, mais les corpus et les méthodes sont proprement occidentaux et ne depassent 

pas le cadre sémiotique :  

« Greimas, au début de ses recherches, visait à créer une grammaire narrative 

universelle conçue comme un dispositif d’analyse neutre du point de vue 

idéologique. Pourtant, l’univers narratif qu’il prétend décrire n’est pas neutre. La 

grammaire narrative construit des modèles d’interaction qui présupposent une 

certaine « ontologie », c’est-à-dire certains genres d’expériences, certains types de 

vision existentielle, certaines conceptions des rapports du sujet aux objets du 

monde et aux autres sujets »243.  

Donc la prudence est nécessairement exigée quand nous mettons la théorie 

sémiotique de Greimas au service de corpus venus de la civilisation chinoise. 

Au niveau de la grammaire narrative de surface, Greimas nous a offert deux modèles 

directement applicables aux textes concrets : le schéma narratif cannonique et le modèle 

actantiel. Mais tous les deux se fondent sur la fameuse dichotomie occidentale sujet-objet, 

et ils recourent tous à un principe réductionniste où les actants « sujets » ne se définissent 

pas par rapport aux autres (sujets), si le sujet agit bon gré, mal gré sur, contre, ou avec les 

autres, c'est toujours pour un « avoir », c'est-à-dire pour s'emparer d'un objet visé ou d'un 

objet du désir. Autrement dit, quand il en est muni, il est heureux, plein de joie ; mais 

dépouvu, il est malheureux, se trouve dans un manque qui provoque la mélancolie et la 

frustration. Enfin, les états et les relations entre deux ou plusieurs sujets s’interprètent 

seulement par les opérations de transfert des objets, de main en main, sous quatres 

formes : appropriation, dépossession, attribution, ou renonciation.  

Une telle grammaire narrative a certainement des limites à cause d’une série de 

restrictions a priori : quand elle s’applique à un texte, il est à présupposer qu’il existe des 

                                                        
243 Nijolé Kersyté, «La sémiotique d’A. J. Greimas entre logocentrisme et pensée phénoménologique», ACTES 
SÉMIOTIQUES [En ligne], N° 112, 2009. Disponible sur : <http://epublications.unilim.fr/revues/as/2870> . 
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protagonistes (sujets) qui, sous une manipulation ou destination fixée par avance, se 

donnent comme but essentiel, sinon unique, d’acquérir d'un objet principalement valorisé 

dans leur culture (il peut être une chose concrète comme une femme convoitée -chosifiée-, 

un trésor à découvrir, ou une chose abstraite comme l’honneur ou le pouvoir). Mission 

accomplie signifie l'objet visé obtenu, et c'est grâce à cettte appropriation ou attribution 

que le sujet parvient à se reconnaître et à s’identifier. Bien évidemment, nous avons en 

Chine des textes qui dévient de cette orbite. 

Dans les récits fantastiques du Sou shen ji, prédomine, non une « intersubjectivité » 

médiatisée par l’objet - nous préférons éviter ce terme trop moderne de peur d'un 

anachronisme -, mais plutôt une interaction régularisante ou une communication 

tâtonnante qui fait courir ou intervenir les différents sujets dont la visée n’est pas tout 

bêtement de s’emparer d’un certain objet du désir, mais de mieux vivre, c'est-à-dire de 

mieux se placer dans ce réseau relationnel qu'est l'échelle sociale. Celle-ci, d'ailleurs, 

n'est jamais figée et immobile, elle change d'une circonstance à l'autre, se renouvelle dès 

qu'un agent ou un composant s'altère. 

En fait notre analyse dans la partie discursive illustre cet accent mis sur le rapport 

entre les « sujets » et surtout sur son évolution et sa transmutation : les récits dans le Sou 

shen ji peuvent se résumer comme un faisceau de relations qui rattache les êtres humains 

aux immortels, revenants, dieux, et aux esprits des animaux et des plantes.   

Dans les analyses suivantes, nous allons essayer d’observer de plus près les traits 

narratifs des récits fantastiques dans le Sou shen ji, autour de ces quatre catégories des 

puissances dites « surnaturelles », et d’une relation « inter-subjective » entre eux et les 

êtres humains. Nous allons aussi nous efforcer de mettre en lumière les différences 

narratives dans ces récits chinois au regard des modèles greimassiens. Notre but ultime 

est la construction d’un modèle narratif plus applicable à ces récits fantastiques du Sou 

shen ji, et en faisant une série de variations du modèle greimssien, et en introduisant de 

nouveaux éléments ainsi que leurs déscriptions et délimitations dans notre propre modèle. 

Pour atteindre ce but, nous allons choisir et analyser des textes correspondant 

respectivement à ces quatre catégories, et puis en abstraire des schémas narratifs 
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relativement généraux, et finalement établir un modèle à partir de ces quatre schémas, un 

modèle susceptible de les englober et synthétiser.  
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Chapitre12  Construction des schémas narratifs et d’un modèle 

intersubjectif 

 

Avant de nous attaquer directement à l’analyse des traits narratifs et à la construction 

du modèle narratif, il nous paraît nécessaire de faire quelques clarifications sur le 

problème du corpus. Si le Sou shen ji en sa totalité constitue le corpus pour notre 

recherche doctorale, dans cette partie narrative, en vue de la construction d’un modèle 

narratif, le corpus devra nécessairement être plus restreint, puisque, tous les textes dans le 

Sou shen ji ne sont pas pertinents pour la construction du modèle. Donc, le choix du 

corpus, soit, la séléction des textes les plus convenables pour le champ de notre travail, 

décide, dans une grande mesure, la qualité de ce dernier. Greimas, dans sa Sémantique 

structurale, a proposé trois critères pour bien constituer un corpus visant à la description 

d’un certain modèle : la représentativité, l’exhaustivité, et l’homogénéité. 

Selon Greimas, « la représentativité peut être définie comme la relation hypotaxique 

allant de la partie qu’est le corpus à la totalité du discours, effectivement réalisé ou 

simplement possible, qu’il sous-entend »244. Par rapport à l’œuvre considérable qu’est le 

Sou shen ji qui comporte plus de quatre cent textes, ce que nous allons choisir comme 

corpus de travail ne sera que partiel. Pourtant, comme Greimas a dit :  

 

« Ce serait renoncer à la description de chercher à assimiler, sans plus, l’idée 

de sa représentativité à celle de la totalité de la manifestation. Ce qui permet de 

soutenir que le corpus, tout en restant partiel, peut être représentatif, ce sont les 

traits fondamentaux du fonctionnement du discours retenus sous les noms de 

redondance et de clôture »245.  

 

Ce caractère itératif du discours apparaît aussi dans le Sou shen ji : une série de textes 

partagent une même thématique ou se ressemblent au niveau de la stratégie narrative, etc. 
                                                        
244 A.J.Greimas, Sémantique structurale, op.cit., p.143. 
245 Ibid. 
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Comme nous avons déjà montré plusieurs fois, dans le Sou shen ji il existe quatre 

catégories de puissances dites « surnaturelles » ( shen, xian, gui, yaoguai ), chacune 

susceptible d’engendrer la thématique de la relation entre l’homme et une certaine 

puissance surnaturelle. Nous considérons donc qu’il est justifié pour nous de choisir des 

textes « représentatifs » dans chaque catégorie. Certes, le critère pour juger du 

« représentatif » ne peut pas être complètement objectif et toujours invariable. Nous 

espérons que la future construction du modèle pourrait inversement examiner notre choix 

de la « représentativité ». 

 L’exhaustivité du corpus, chez Greimas, est « à concevoir comme l’adéquation du 

modèle à construire à la totalité de ses éléments implicitement contenus dans le 

corpus »246. Pourtant, quantitativement parlant, l’exhaustivité sera une mission impossible 

dans notre recherche ici-présente, puisqu’il sera impossible de couvrir, d’analyser tous les 

quatre cent textes dans le Sou shen ji pour construire le modèle narratif. Et d’ailleurs ce 

« cauchemar » de l’exhaustivité n’existe pas seulement dans notre cas. C’est la raison 

pour laquelle Greimas a aussi écrit :  

 

« Il n’est pas étonnant qu’on se demande aujourd’hui, un peu partout, s’il 

n’existe pas de moyens plus économiques qui permettraient d’obtenir les mêmes 

garanties de fidélité de la description au corpus que celles que paraît offrir 

l’exhaustivité »247.  

 

A cette question, le théoricien a lui-même donné la réponse, en proposant une 

procédure qui vise à diviser l’opération de description en deux phases distinctes :  

 

« a) Dans la première phase, la description se ferait en n’utilisant qu’un 

segment du corpus, considéré comme représentatif, et en construisant, à partir de 

se segment, un modèle n’ayant qu’une valeur opérationnelle ;  

b) La deuxième phase serait celle de la vérification de ce modèle 

                                                        
246 Ibid. 
247 Ibid., p.144. 
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provisoire »248.  

 

Et pour la phase de la vérification, il y a encore deux approches : la vérification par 

sauturation, qui consiste « à poursuivre systématiquement la comparaison entre le modèle 

et les occurences successives de la manifestation, et cela jusqu’à épuisement définitif des 

variations structurelles »249 ; et la vérification par sondage, qui consiste à « choisir, selon 

les procédures étudiées par les statisticiens, un certain nombre de tranches représentatives 

de la deuxième partie du corpus et à observer le comportement du modèle, appliqué à ces 

tranches de manifestation »250. Pour « vérifier » notre modèle, nous aurons recours 

surtout à l’approche de « saturation », c’est-à-dire, comparer le modèle aux occurences 

successives ( les autres textes ). Certes, la vérification du modèle par « saturation » dans 

le travail suivant pourrait être insatisfaisante puisque dans le cadre du genre zhiguai, le 

nombre des « textes-occurences » dépasse énormément la sphère de notre recherche d’ici. 

Nous voulons souligner pourtant que notre travail est pour le moment concentré plutôt 

sur la première phase proposée par Greimas, c’est-à-dire construire un modèle provisoire 

à valeur opérationnelle à partir d’un corpus représentatif. La vérification du modèle 

demande nécessairement encore des travaux dans le futur, d’autant plus que la phase de la 

vérification, visée dans d’autres contextes et par rapport à d’autres corpus, est aussi une 

phase de correction et d’amélioration. Alors qu’il ne faut surtout pas prendre le modèle à 

construire comme universel ou définitif, il est au contraire ouvert à de nouvelles 

modifications et améliorations dans le futur.  

Le dernier critère est celui de l’ « homogénéité ». Nous entendons, par 

l’ « homogénéité », la qualité qui rend un ensemble cohérent et harmonieux. Un corpus 

homogène signifie donc, un corpus garanti par la nature cohérente des éléments qu’il 

contient. Dans le cas particulier d’une œuvre littéraire, dans le Sou shen ji qui est 

composé par plus de quatre cent textes individuels, les textes susceptibles de former un 

corpus homogène doivent se rassembler à un même sujet, ou bien partager les mêmes 

traits linguistiques et non-linguistiques. Par rapport à notre construction d’un modèle 

                                                        
248 Ibid. 
249 Ibid. 
250 Ibid. 
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narratif, si le Sou shen ji dans l’ensemble, à cause de la variété et l’hétérogénéité des 

textes qu’il comporte, ne peut pas constituer un corpus homogène, nous devons 

présupposer, qu’à l’intérieur de cet ensemble hétérogène, des groupes de textes peuvent 

former chacun un corpus homogène. En fait, dans la partie discursive, la classification 

des puissances « surnaturelles » dans le Sou shen ji en quatre catégories ( shen, xian, gui, 

yao ) peut être considérée comme un regroupement des textes, et ainsi, comme une 

répartition du corpus. Donc les textes appartenant à une même catégorie constituent un 

corpus relativement homogène, ce qui justifie aussi notre méthode pour construire le 

modèle narratif : établir, respectivement à partir des quatre catégories, les quatre schémas 

narratifs, dont la description est effectueé grâce à l’analyse particulière de chaque 

texte-occurence, et dont l’inventaire donne à voir la description finale d’une sorte de 

méta-modèle commun. De-là nous voyons se profiler une hiérarchisation des modèles, 

dont les descriptions se trouvent à des niveaux de généralité différents. 

 

 

12.1 Le schéma narratif dans les textes de la relation hommes-dieux 

 

12.1.1 L’absence du combat, le manque du « manque » 

 

Voyons d’abord deux textes concernant la relation entre les hommes et les dieux : 

 

Le temple de la Pierre orpheline est situé au bord du lac Gongting. Un jour, un 

marchand qui se rendait à la capitale passa au bas du temple. Il aperçut deux 

jeunes filles qui lui crièrent : 

« Ne pourriez-vous pas nous y acheter deux paires de chaussons de soie ? Vous 

en seriez largement récompensé. » 

Lorsqu’il fut à la capitale, il acheta de beaux chaussons de soie et les plaça 

dans un coffret avec un grattoir à papier dont il avait fait l’acquisition. Au retour, il 
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ne manqua pas de brûler de l’encens et de déposer le coffre devant l’autel. Puis il 

reprit son voyage en oubliant le grattoir. Arrivé à mi-parcours, une carpe sauta 

dans le bateau. On lui ouvrit le ventre et il y trouva son grattoir.    

( SSJ, p. 50 ; ARE, p. 77 ) 

﹡ 

Une nuit qu’il s’était levé Zhang Cheng, du district de Wu, aperçut une femme 

qui lui faisait un signe de la main, debout dans l’angle sud de sa maison. Elle eut 

un geste de la main et lui dit : 

« C’est ici que se trouve ta magnanerie. Je suis la déesse de ces lieux. L’année 

prochaine, le quinze du premier mois, il faudra me préparer une bouillie de riz 

blanc assaisonnée d’un peu de graisse. » 

Les années suivantes, la production de vers ne cessa d’augmenter. Et si 

maintenant on fait de la bouillie de riz à la graisse, c’est en souvenir de cet 

événement.    ( SSJ, p. 55 ; ARE, p. 79 ) 

    

Dans ces deux textes, nous ne trouvons pas une relation antithétique de posséder ou 

d’être possédé entre deux personnages, puisqu’il n’existe pas le cas où un sujet prend 

comme « objet » son interlocuteur ; nous ne voyons pas non plus les sujets disputant un 

objet, puisque la quête ou l’obtention d’un objet n’est plus la force motrice de l’action du 

sujet, ou même, de tout l’avancement de l’intrigue du récit. Une autre logique investit 

l’histoire d’un sens. Bien que les héros de ces deux textes soient « largement » 

récompensés à la fin du conte, au moment de la sanction selon la terminologie de 

Greimas, cependant, ce qu’ils ont obtenus n’est ni le fruit d’un combat, ni le prix d’une 

épreuve, mais le résultat d’un bon geste. L’un n’a jamais cherché la récupération de son 

grattoir ou l’obtention d’une carpe, l’autre, s’il a offert à la divinité de cocon une bouille 

du riz blanc à la graisse, ce n’est non plus en vue de l’augmentation de la production de 

vers. Nous avons donc de bonnes raisons pour dire que les deux sujets concernés n’ont 

pas une « intentionnalité » ou une finalité pré-établie avant d’agir.  

Cette « finalité » renvoie facilement au « manque » dans les contes merveilleux de 

Propp, et tient un lien étroit avec le « destinateur » de Greimas. Dans les contes 
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merveilleux de Propp, c’est grâce à ce manque, cette deficience ( manque d’argent, de 

moyens de vivre, manque d’une fiancée, manque d’un objet magique, etc), que le héros 

est décidé à partir en quête de cet objet manqué et à effectuer une série d’actions 

constituant les péripéties de l’histoire ; et dans le schéma narratif canonique de Greimas, 

la manipulation du destinateur sous multiples formes ( ordre, demande, défi, provocation, 

menace, tentation, etc) a pour but d’inciter le sujet opérateur d’exécuter telle ou telle 

mission. Et cette manipulation constitue la phase initiale où le sujet se dote de la modalité 

« vouloir-faire » et le programme narratif251 est mis en place. Mais dans les deux textes 

du Sou shen ji, il n’en est plus question d’un manque dont souffrirait le héros qui motive 

son départ à la recherche d’un objet désiré, susceptible de réparer son manque ; il n’est 

pas non plus question d’un désir, glissé par une divinité dans la tête du héros (la 

manipulation), déclenchant par la suite une série d’actions héroïques dont l’achêvement 

sera sanctionné par une récomprense à la fois prévue et voulue : le désir du héros n’est 

plus l’axe principal qui promeut le mouvement narratif, ce qui compte maintenant, ou 

chez les anciens lettrés chinois, c’est la bonne intention de venir en aide à l’autre, bonne 

intention qui doit se traduire et se concrétiser en action exauçant le souhait adressé. Le 

héros qui a réalisé le bienfait mérite d’être mieux traité, et il sera favorisé de toutes parts 

dans l’avenir.  

De plus, nous ne trouvons, dans les deux contes fantastiques, point d’antagonistes, 

qui s’opposent les uns aux autres, en termes greimassiens, le sujet et l’anti-sujet. D’un 

côté, nous avons les deux déesses du lac ou celle de cocon ; de l’autre, respectivement, le 

marchand qui se rendait à la capitale et l’éleveur des vers à soie. Ils ne cherchent pas 

exprès, semble-t-il, à effectuer un échange, c’est-à-dire offrir quelque chose contre une 

autre chose qu’ils souhaitent obtenir en retour. Personne au début n’a eu cette idée 

clairement. Encore moins à s’engager dans un combat où les deux acteurs s’affrontent en 

quête d’un objet désiré qu’on ne peut pas partager : avoir ou ne pas avoir, être ou ne pas 

être. Mais notre conte, vraisemblablement, peut se résumer en trois phases : 1) une 

sollicitation qui se présente à l’héros comme une surprise ; 2) son exaucement par le 

héros ( sans grande peine ), 3) une récompense à laquelle le héros ne s’attend pas, mais 

                                                        
251 Groupe d’Entrevernes, op.cit., pp.33-34. 
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qui constitue à coup sûr une bonne surprise dont il sera enchanté ; c’est le cas du grattoir 

ramené par une carpe, et de l’abondance de la production de la soie, un coup de baguette 

magique administré par la déesse de soie après avoir eu sa « bouille de riz blanc 

assaisonée d’un peu de graisse ». 

 

 

12.1.2 La moralisation intériorisée vs la manipulation extériorisée 

   

 D’ailleurs, différents des sujets dans les schémas de Greimas que nous avons 

invoqués, les sujets dans les deux textes cités n’ont pas une « intentionnalité » ou une 

finalité évidente de leurs comportements, en d’autres termes, ce n’est pas dans le but 

exacte d’être récompensé ou de s’emparer de quelquechose que les héros agissent. Dans 

le premier texte, la manière dont le marchand est récompensé est imprévue, dans le 

deuxième, la récompense-même est imprévue. Si les sujets dans les schémas de Greimas 

sont situés dans l’axe de désir, en d’autres termes, ils ne sont motivés que par le désir, 

dans les textes du Sou shen ji, ce n’est pas le désir qui fait agir les sujets, au moins, pas 

dès le début. Voyons un autre exemple  

 

Au temps de l’empereur Xuan des Han, vivait un certain Yin Zifang, de 

Nanyang, d’une piété filiale remarquable, qui avait accumulé des actions 

méritoires. Il sacrifiait au fourneau avec une dévotion particulière. Une fois, le 

jour du festival la252, alors qu’il préparait le petit déjeuner, le dieu du fourneau lui 

apparut. Zifang le salua deux fois et le dieu lui donna sa bénédiction. Il lui offrit 

en sacrifice le mouton jaune que sa famille élevait. Dès cet instant, il devint 

immensément riche et fut bientôt à la tête de sept cents hectares de terre. Ses 

chevaux, ses attelages et ses esclaves étaient dignes de ceux d’un prince. 

Zifang avant coutume de dire : « Mes descendants connaîtront une prospérité 

                                                        
252 Une fête traditionnelle en Chine, le 8 Décembre selon le calendrier lunaire. A ce jour les Chinois offrent des 
sacrifices aux dieux et aux ancêtres pour la bonne récolte et la paix. 
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plus grande encore ». Trois générations plus tard, avec Shi, elle fut au faîte de sa 

splendeur ; il y avait quatre marquis et plusieurs dizaines de gouverneurs et de 

préfets. De père en fils, la famille sacrifiait au fourneau un mouton jaune le jour 

la. 

( SSJ, p. 54 ; ARE, p. 78 ) 

 

Le texte nous décrit un héros attentif à la piété filiale et dévoué à l’égard du dieu de 

fourneau : les deux pratiques, dont l’une est primordiale à la tradition confucéenne et 

l’autre, coutumière à nos paysans idolâtres, sont recommandées ici comme exercices 

bénéfiques au niveau immatériel. Il est clair qu’il s’agit d’un homme cultivé qui remplit 

ses devoirs sans nourrir de dessein intéressé. Cependant, une interaction se produit à la 

suite de ses manifestations dévouées. Le dieu daigne se montrer et lui y réagit 

correctement : double salutation pour honorer la présence glorieuse, sacrifice d’un 

mouton jaune pour la bénédiction accordée. Le héros ne cherche pas pour autant la 

richesse et la prospérité, tandis que la richesse et la prospérité viennent s’installer dans sa 

famille.  

 De là se révèle une série de différences si nous comparons un héros dans l’un de ces 

contes chinois au sujet greimassien défini dans un parcours sémiotique. Tout d’abord, 

deux traits antithétiques – extérieurs vs intérieur – peuvent leur servir de spécification : 

un sujet du conte merveilleux de Propp se doit de partir de son village pour se lancer dans 

le monde extérieur où se trouve son objet du désir et où une lutte acharnée l’engage 

contre un (des) adversaire(s); en ce qui concerne un héros chinois, rien n’est pareil : il lui 

faut par-dessus tout intérioriser certains rituels tels que le culte des ancêtres et la 

vénération d’un dieu, à qui il n’a rien de précis à demander, il se doit de s’imposer une 

éthique inhérente à son état cultivé, et laquelle implique une bonne volonté, une piété 

intérieure, relativement indépendantes du monde extérieur. 

Ensuite, les sujets de Greimas sont dès le début manipulés par un destinateur plus 

haut qui ordonne, convainc, impose, et ils sont conscients tout le temps de leur but et de 

leur mission à accomplir, alors que pour les sujets des textes chinois, il n’existe pas 

d’autre force destinatrice que les sujets eux-même, leur comportement est soit dicté par 
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un certain système moral intériorisé ou une certaine croyance, soit défini en fonction 

d’une évaluation basée sur les situations réelles et les expériences vécues.  

De plus, s’ajoute un autre couple conceptuel antithétique que François Julien a 

souligné dans plusieurs endroits de ses écrits : transcendance vs immanence. Le sujet 

greimassien, dès le début, est manipulé par le destinateur qui le surplombe 

magistralement : il l’imprègne d’un désir, le dote des compétences et des outils 

nécessaires à la réalisation de sa mission confiée ; en contrepartie, le sujet, étant tout le 

temps manipulé par le destinateur, il est conscient de sa mission, volontaire dans son 

entreprise et il sera bien heureux des trophées remportés. Tandis que le sujet - dénommé 

ainsi en raison de l’uniformalisation terminologique - dans les textes chinois n’existe que 

par rapport à lui-même et à ses semblables : y a- t-il un destinateur (dieu) qui lui dicte ses 

choix et ses actions ? Une éthique immanente, appelée par le bien-être de la société sinon 

par son harmonie, et non imposée par un monde extérieur ou supérieur, ordonne ses 

comportements envers dieux, parents, voisins et inconnus afin de régulariser les 

interactions sociales, les rapports entre soi et les différentes catégories animées. Si on a 

répondu positivement à cet appel, les conditions de sa vie et la situation de son existence 

se trouvent, en retour, considérablement améliorées. 

Et finalement, la dernière opposition caractéristique : individualité vs collectivité. Le 

sujet individualiste se bat pour ses intérêts personnels qui ne doivent pas aller à l’encontre 

des intérêts communs ; en revanche, le sujet dans les contes chinois s’estime mauvais s’il 

pense ouvertement à ses propres intérêts ; en travaillant soit pour sa famille, soit pour son 

pays, il s’épanouit avec leur prospérité. Autrement dit, un sujet chinois jugé moral est 

appelé à contribuer à la plénitude d’une collectivité dont le noyau s’identifie souvent dans 

le contexte confucéen à une famille. 

 

12.1.3 Les modalités des sujets 

 

Maintenant, nous devons encore parler de deux problèmes importants concernant les 

sujets dans les trois textes analysés. Le premier porte sur les modalités des sujets. Dans 
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une perspective linguistique, une modalité est définie comme « ce qui modifie le prédicat 

d’un énoncé ». Plus concrètement, les modalités sont souvent conçues à partir des verbes 

modaux, dont l’inventaire varie d’une langue à une autre. Dans le schéma narratif 

greimassien, les modalités sont décrites sous quatre aspects, chacun correspond à une 

relation particulière que le sujet entretient avec son propre faire. Alors cette modalisation 

se manifeste par les quatre verbes modaux : devoir, vouloir, pouvoir, savoir. Dans le 

schéma narratif, la compétence du sujet se ramène aussi à ces quatre éléments : le 

devoir-faire, le vouloir-faire, le pouvoir-faire, le savoir-faire, puisque le sujet opérateur 

doit nécessairement se munir de certains de ces éléments pour effectuer son « faire » et 

réaliser sa performance finale.  

Parmi les quatre modalités, le devoir-faire et le vouloir-faire constituent l’aspect 

virtuel de l’action du sujet dans la mesure où l’activité (le faire) est mise en perspective 

sans être vraiment réalisée. Mais à partir du moment où le sujet doit ou veut faire quelque 

chose, le programme narratif peut être démarré d’une minute à l’autre ; le pouvoir-faire et 

le savoir-faire constituent l’aspect actuel de l’action, puisque le sujet muni de ces deux 

valeurs modales actualise son opération.  

Dans les trois textes qu’on vient d’analyser, les activités à performer (acheter deux 

paires de chaussures de soie, préparer une bouille de riz blanc à la graisse, offrir en 

sacrifice un mouton jaune) nous paraissent assez faciles pour les sujets qui « peuvent » 

les faire sans aucune peine. A la différence des sujets dans le schéma de Greimas qui 

doivent subir une série d’épreuves pour ces valeurs modales « pouvoir-faire » et 

« savoir-faire », ceux-ci ne posent pas de problèmes pour les sujets dans les textes chinois, 

qui mettent l’accent plus sur le devoir, la responsabilité, la bonne intention d’effectuer 

des bienfaits que sur les capacités de les effectuer. Autrement dit, les sujets dans les 

textes chinois « peuvent » tout le temps réaliser ces actes qualifiés de bons, la seule 

question est de savoir s’ils veulent le faire ou s’ils se sentent obligés de le faire, ce qui 

nous emmène à la deuxième remarque concernant l’autre actant « destinateur ». 

 

12.1.4 Le problème du destinateur  
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L’actant « destinateur » est celui qui transmet au sujet le devoir-faire ou le 

vouloir-faire, c’est à l’instigation du destinateur que le sujet se met à 

concrétiser une performance prescrite. Mais dans le texte du Sou Shen Ji que nous 

étudions, le destinateur n’est ni manifeste ni latent, c’est-à-dire qu’il y a pas de figures 

évidentes que nous pouvons reconnaître comme « destinateur » qui régit ou infuse, anime 

ou invite. Dans le premier texte, si le héros finit par acheter les chaussons de soie pour les 

deux déesses, c’est par la volonté de venir en aide aux autres ; dans le deuxième texte, la 

préparation de la bouille du riz blanc pour la déesse de cocon procède sans doute d’une 

coyance archaïque ; et dans le troisième texte, le sacrifice destiné au dieu du 

fourneau constitue une directive de sa dévotion et de sa piété filiale. Est-il raisonnable de  

reconstituer un destinateur éthique pour les trois textes vu que la dose morale y est 

particulièrement importante ? Alors ce destinateur n’a rien à voir 

avec celui du schéma greimassien, puisqu’il a pour but de cultiver la vertu chez 

les hommes, de leur dicter comment agir par convenance et réagir aux sollicitations des 

autres, au lieu de les inciter à convoiter tel ou tel objet.  

Il est à noter que la manipulation, selon Greimas, s’impose souvent comme un faire 

persuasif qui conduit le sujet à convoiter un objet quelconque dans un éventuel 

programme. Il s’agit donc de faire admettre au sujet opérateur la valeur de l'objet qui 

s'investit dans un programme à réaliser. Le sujet une fois convaincu, la 

manipulation détermine un cadre à ses activités, c'est-à-dire un univers de valeurs où 

certains objets seront « positifs » et d’autre « négatifs ». D'ailleurs, à la dernière phase, 

celle de la sanction qui est comme une réplique donnée à la phase initiale qu'est la 

manipulation, ce sera pareillement au destinateur d'évaluer l’action du sujet pour le 

récompenser en fonction de l'univers de valeurs pré-établies dans la phase initiale. 

Normalement le contenu de la sanction est prévisible, car la récompense (la performance 

jugée comme positive) ou la punition (la performance jugée comme 

négative) correspond à l’univers axiologique de la manipulation.  

Cependant, dans les textes chinois, la manipulation - on emprunte ce 

terme provisoirement pour l’uniformité terminologique - ne programme point une visée 
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objectale (c'est-à-dire qui a en vue un objet visé et désiré), elle insinue une certaine valeur 

morale que le sujet a tout intérêt à connaître et à observer. De plus, dans les trois textes 

cités ci-dessus, la relation entre le sujet et le destinateur n’est pas non plus modelée selon 

la conception greimassienne. D’un côté, il n'est pas question d'une « manipulation » (il 

n'y a ni implantation ni persuation d'un objet de valeur par un destinateur dans la tête du 

sujet) ; de l’autre, le sujet, s’il se met à réagir ou à répondre aux sollicitations d'un autre 

sujet, c'est plutôt par un devoir éthique, une sympathie sociale, ou un respect du rituel 

(c'est-à-dire de bienséance confucéenne), et non par un désir, une cupidité, une convoitise, 

en un mot, un mercantilisme. C’est grâce à une confiance dans la bonté, et l’humanité, au 

niveau cognitif et immatériel, qu'il agit et réagit, sans aucune perspective ou attente quant 

à la future sanction, qu'elle soit un gain ou une perte. Par conséquent, nous pouvons dire 

que dans les textes chinois il s’agit d’une « manipulation » particulière, le résultat d’une 

éducation durable et intériorisée qui a investi le sujet de cette modalité « devoir-faire » et 

« vouloir-faire » devant une demande, n’ayant néanmoins toujours pas de but particulier : 

une action non –visée peut apporter des récompenses surprenantes.     

Pour résumer, dans les textes chinois, c’est la modalité devoir-faire qui est le plus 

importante, et dans la phase de la sanction, ce n’est ni l’état transformé, ni la 

performance-même, mais toujours la modalité du devoir–faire, le voeu de faire des 

bienfaits qui est jugé et récompensé.  

 

12.1.5 Construction du schéma narratif 

  

A partir de tous les éléments analysés ci-déssus, nous voulons essayer d’abstraire un 

schéma décrivant la relation entre les dieux et les hommes : 

 Sollicitation : C’est la phase où le dieu demande une faveur à l’homme. Dans les 

textes du Sou shen ji, la sollicitation apparaît souvent sous la forme d’un dialogue. Du 

point de vue de la lingustique pragmatique, il s’agit d’une « performance » de la parole, 
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puisque, « quand dire, c’est faire »253. La parole d’une personne suffit à faire agir son 

interlocuteur. Rappelons aussi l’anecdote inventée par le linguiste américain Léonard 

Blomfield : 

  Mari : la pomme est jolie ! ( sollicitation) 

Pierre grimpe dans le pommier pour lui apporter une pomme 

rouge. (assouvissement) 

En contrepartie, il récolte l'amour de Mari. (sanction) 

Dans une certaine mesure nous pouvons dire que le plan du langage sous la forme de 

« question-réponse » et le plan de l’acte sous la forme de « sollicitation-satisfaction » 

sont aussi efficaces par rapport au but final que tous les deux peuvent atteindre. Il faut 

noter encore que cette phase n’est pas toujous présente dans tous les textes, ou au moins, 

pas toujours d’une manière explicite. Dans le troisième texte cité ci-dessus, par exemple, 

le sacrifice consacré au dieu de fourneau n’est pas exactement une « sollicitation » de la 

part de ce dieu. C’est une décision volontaire du héros lui-même. 

Décision (moralisation) : C’est la phase où le héros doit prendre la décision s’il veux 

exaucer la demande du dieu. Dans les textes du Sou shen ji, cette décision est souvent un 

résultat de la moralisation : un destinateur intériorisé, un dispositif qui habite notre 

inconscient grâce à une longue acculturation et qui se présente comme une voix intérieure 

dictant nos comportements à notre insu. Le sujet se trouve donc « manipulé » par le 

« devoir-faire » ou la vertu qu'incarne un soi-disant destinateur immanent, le 

pouvoir-faire et le savoir-faire du sujet sont présupposés et implicites, ce qui 

importe pour celui-ci, c'est de faire du devoir-faire un vouloir-faire comme le souhaite  

son destinateur immanent, le code culturel d'une société confucéenne incorporé dans le 

sang. 

Les lecteurs peuvent identifier les deux phases « sollicitation » et « décision » dans 

                                                        
253 J.L.Austin, Quand dire c’est faire, Seuil, 1970 
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notre schéma à la phase de « manipulation » dans le schéma narratif canonique de 

Greimas, puisqu’ils se rapportent tous à un destinateur nous incitant à accomplir une 

certaine mission. Mais pourquoi nous ne pouvons pas confondre les deux phases avec la 

« manipulation » ? Il nous faut souligner encore deux points à ce sujet. Premièrement, 

dans notre schéma, le destinateur est immanent et intériorisé dans le sujet, par rapport au 

sujet, le destinateur n’a aucune valeur transcendante. En fait, dans la conclusion du 

deuxième chapitre, nous avons déjà montré que ce destinateur qui fait agir les chinois en 

suivant strictement une série de règles morales est l’univers éthique confucianiste, ayant 

pour centre le concept de ren 仁, qui met l’accent de la responsabilité d’un individu dans 

une famille et puis dans une société. Si la tradition chrétienne européenne entend la 

responsabilité au niveau métaphysique en s’ouvrant et s’élevant vers le Dieu transcendant, 

la responsabilité chinoise se comprend plutôt au regard d’autrui et s’accompagne d’un 

souci du monde d’ici-bas. 

Deuxièmement, cette destination intériorisée ou cette « auto-destination » ne se 

trouve pas sur l’axe de désir, en d’autres termes, cette auto-destination ne vise pas 

l’obtention d’un objet, mais la relation avec l’autre sujet. Ce point est très important, nous 

devons le retenir tout au long de la construction du modèle narratif appliqué au corpus 

chinois.               

Exaucement : C’est la phase où le héros a exaucé la demande du dieu. Celle-ci est 

toujours très facile à satisfaire pour le héros qui ne doit pas être mis à l’épreuves ou 

lutter contre des opposants. La compétence du héros est implicite. 

   Sanction ( reconnaissance) : Le héros privé de dessein et de désir prétabli, neutre, 

face à une sollicitation adressée par le dieu, est condamné à être libre devant un choix : 

l'ignorer ou la satisfaire. Pourtant, la performance d’un sujet montrant sa vertu et sa 

bonne intention n’est légitime que dans la reconnaissance d’un autre sujet. C’est pourquoi 

dans la phase de la sanction, c’est le dieu qui est « reconnaissant » et qui va 

« reconnaître » le bienfait du héros, en le récompensant des richesses, ou le bonheur, etc. 

Il faut souligner que cette sanction est différente de celle présente dans le shéma de 

Greimas, parce qu’elle n’est pas une évaluation de la part du destinateur sur le sujet 
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manipulé, c’est une reconnaissance de la part d’un autre sujet, en retour de la bonté de 

son partenaire. 

 

12.2 Le schéma narratif des textes de relation homme-immortel 

 

Si dans les textes traitant de la relation entre les dieux et les hommes, nous voyons 

nettement l’évolution narrative de l’histoire – les quatre phases que nous venons 

d’extraire se succèdent l’une après l’autre dans le temps de la narration. Mais ce n’est pas 

toujours le cas pour les textes qui racontent une histoire entre les hommes et les 

immortels. Comme nous l’avons mentionné, ces textes dans le premier chapitre ont eu 

une grande parenté avec le Liexian zhuan, ou « Biographies des immortels éminents » de 

Liu Xiang. Beaucoup de chercheurs considèrent que la trentaine de textes recueillis dans 

ce premier chapitre sont venus directement du Liexian zhuan. Par conséquent, ces 

textes-là prennent souvent une forme « biographique » ou « hagiographique ». Pourtant, 

le trait narratif dans certains de ces textes est relativement moins évident : au lieu de la 

narration d’une vie, il s’agit plutôt d’une description d’un personnage, et même s’il existe 

aussi des éléments narratifs, des événements concernant le personnage, par exemple, c’est 

aussi pour « décrire » celui-ci. Et certains autres textes nous offrent une série d’anecdotes 

parallelles, qui se lient les unes aux autres paradigmatiquement, au lieu d’une seule 

histoire complète ayant le début, le développement, et la fin. Voyons d’abord les 

exemples suivants :  

 

Chi Songzi était maître de la Pluie du temps de Shennong. Il absorbait des 

potions de jade pilé et y initia Shen-nong. Il pouvait entrer dans le feu sans se 

brûler. 

Il se rendit dans les monts Kunlun et pénétra souvent dans la caverne de 

Xiwangmu. 

Au gré du vent et de la pluie, il s’élevait et redescendait. 
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La fille cadette de Yan di le rejoignit. Elle aussi devint immortelle et ils 

partirent ensemble. 

Quand vint le temps de Gaoxin, il fut de nouveau maître de la Pluie et voyagea 

parmi les hommes. Telle est l’origine des actuels maîtres de la pluie. 

( SSJ, p. 1 ; ARE, p. 31 ) 

﹡ 

Chijiang Ziyu vivait au temps de Hunag di, l’empereur Jaune. Il ne mangeait 

aucune des cinq céréales, ne mâchant que les fleurs des cent plantes. 

   Quand vint le temps de Yao, il fut charpentier. Il pouvait, au gré du vent et de 

la pluie, s’éléver et descendre. A l’époque, il vendait de la cordelette près de la 

porte du marché ; c’est pourquoi on l’appelait le Père-la-Corde. 

   ( SSJ, p. 2 ; ARE, p. 32 ) 

                            ﹡ 

   Ning Feng zi vivait au temps de l’empereur Jaune. La tradition rapporte qu’il 

était maître potier de l’empereur.  

   Un étrange personnage vint à passer, qui eut la haute main sur ses feux. Il 

pouvait en tirer des fumées des cinq couleurs. Longtemps après, il enseigna son art 

à Feng zi. Feng zi dressa un bûcher et se fit consumer ; s’élevant et descendant, 

porté par les volutes des fumées. On examina les cendres, il restait ses os. 

  Dès lors, les gens se réunirent pour l’ensevelir dans une montagne située au 

nord de Ning. C’est pourquoi il fut appelé Ning Feng zi, soit Feng zi de Ning. 

    ( SSJ, p. 2, ARE, p. 32 ) 

                                 ﹡ 

     

Robert Ford Campany a aussi pris le troisième texte que nous avons cité comme 

exemple quand il analyse l’ « anomalie du mode descriptif »254. Selon lui, ce texte-là 

correspond bien à la catégorie d’anomalie qu’il a définie comme « descriptive », puisqu’il 

contient tous les cinq composants qu’il a extrait des textes de ce mode descrptif :  

1) la marque spatio-temporelle (au temps de l’empreur jaune),  

                                                        
254 R.F.Campagny, op.cit., pp.213-222. 
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2) la marque taxinomique (un homme, un maître potier),  

3) le nom spécifique (Ning Feng zi).  

4) Emplois ou fonctions. Ici dans ce texte le trait caractéristique et la fonction de ce 

personnage sont superposés, trouvant leur équivalent dans ses capacités particulières 

(il peut en tirer des fumées des cinq couleurs, il possède un pouvoir magique avec le 

feu) ;  

5) Le variant (Ici au lieu de présenter les autres noms de ce personnage, on explique 

l’origine de son nom).  

Nous pouvons voir aussi que les deux autres textes peuvent aussi être classifiés dans 

la catégorie de l’anomalie descriptive définie par Company, puisque l’organisation de 

ces cinq composants est encore plus évidente. Il est facile pour nous de constater que les 

trois textes sont plutôt des descriptions, des présentations des immortels, avec des 

anecdotes visant à nous montrer les différents aspects de leurs vies et leurs pouvoirs 

magiques. Mais nous n’y trouvons pas la narration d’une histoire complète.  

Il est certain que nous pouvons aussi trouver des textes qui nous racontent des 

histoires autours d’un certain personnage, des histoires ayant des intrigues plus riches et 

plus achevées. C’est à partir de ces textes-là que nous allons extraire un schéma 

relativement complet. Voyons deux exemples :  

 

Liu Gen, qui avait pour prénom d’usage Jun’an, était de Chang’an ( région 

de Jingzhao). Sous le règne de l’empereur Cheng des Han, il se retira sur le mont 

Song pour étudier le dao. Il rencontra un personnage étrange qui lui transmit des 

procédés secrets. Il devint ainsi immortel et put invoquer les démons. 

Shi Qi, préfet de yingchuan, flairant là quelque diablerie, le fit comparaître, 

bien résolu le le faire éxecuter. 

« Puisque Votre Seigneur peut faire apparaître des démons », lui dit-il 

lorsqu’il fut conduit dans la résidence, « veuillez nous en montrer ; sinon, vous 

périrez. 

« Très facile », répondit Gen ; et prenant le pinceau et la pierre à encre du 

magistra, il traça quelques charmes et frappa sur la table. Aussitôt, cinq ou six 



 

 288

démons, poussant deux prisonniers entravés, apparurent devant Qi aux yeux 

exorbités : c’était son père et sa mère ! Se prosternant jusqu’au sol devant Gen, ils 

lui dirent : 

« Ce gamin sans manières, son insolence mérite dix mille morts ! » Puis, s’en 

prenant au préfet : « On ne saurait dire que vous fassiez honneur à vos ancêtres : 

Offense-t-on ainsi les divins immortels ? Voyez le tort que vous faites à vos 

parents ! » 

Qi, douloureusement surpris et affligé, se prosterna et demanda grâce en 

pleurant. Gen ne dit rien et s’en alla brusquement, nul ne sut où. 

             ( SSJ, p.6 ; ARE, p. 36 ) 

﹡ 

On ignore les origines de Ping Changsheng, du canton de Gucehng. Il mourut 

et ressuscita plusieurs fois, mais les gens n’en croyaient rien. Or il advint, par la 

suite, de grandes inondations dont beaucoup eurent à souffrir. 

Ping monta sur le mont Quemen et s’écria : « Ping Changsheng est là ! » Il 

annonça : « Il pleut encore, mais dans cinq jours l’inondation cessera. » Elle cessa. 

Alors, les gens le recherchèrent dans la montagne pour lui faire offrande, mais n’y 

trouvèrent que ses habits, sa ceinture de cuir et son bâton. 

Plusieurs dizaines d’années plus tard, il reparut, gardien d’une porte du 

marché de Huayin.   ( SSJ, p. 8 ; ARE, p. 38 ) 

     

Les deux textes s’ouvrent par une présentation du personnage principal, soit 

l’immortel, et de son pouvoir magique. Donc le début ressemble beaucoup aux textes 

« descriptifs » que nous venons d’analyser. Et puis l’auteur continue à raconter l’histoire 

qui peut se diviser en quatre parties normalement :  

- contact : d’une manière ou d’une autre (rencontre par hasard, invitation, 

demande d’une faveur, etc.), les immortels sont mis en contact avec un homme 

ou des hommes. 

- soupçon (ou défi) : le pouvoir magique de l’immortel est mis en cause par 

l’homme qui veux lui lancer un défi pour le tester ou, même, l’expulser du 
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monde humain. 

- Preuve (ou épreuve) : l’immortel a montré sa magie, dont l’homme est 

toujours le témoin ou la victime. Donc nous pouvons dire que cette 

manisfestation peut être considérée en même temps comme une preuve ( de 

l’existence de l’immortel et de leur puissance hors du commun ), et comme une 

épreuve ( lancée par les incrédules pour tester la capacité de l’immortel ). Bien 

sûr, celui-ci peut toujours en sortir triomphant, laissant à l’homme une leçon 

inoubliable. 

- Reconnaissance (ou sanction) : Dans certains cas l’homme est convaincu du 

pouvoir magique de l’immortel, dont l’existence est finalement reconnu ; dans 

les autres, l’homme sera puni à cause de ses comportements irrespectueux ou 

même malfaisants  

Il est pourtant à noter que les quatre phases ne sont pas toujours présentes dans tous 

les textes, inégalement développés dans chaque occurence. Voyons l’exemple suivant : 

    

Ge Xuan, dont le prénom d’usage était Xiaoxian, reçut de Zuo Yuanfang le Jiu 

dan ye xian jing, ou « Classique de l’immortalité des neuf sucs de cinabre ». 

   Ayant des hôtes à sa table, il se mit à leur raconter des histoires de 

métamorphoses. 

   « Après manger, demandèrent les invités, vous ferez bien, cher monsieur, une 

démonstration spécialement pour nous ? » 

   « Pourquoi pas tout de suite ? », demanda Xuan. Et crachant le riz qu’il avait 

dans la bouche, il le changea entièrement en une bonne centaine de grosses 

abeilles qui se posèrent sur les convives sans les piquer le moins du monde. Peu 

après, Xuan ouvrit grande la bouche, les abeilles y entrèrent toutes, et il se remit à 

mâcher : c’était de nouveau du riz ! Après quoi, il montra des grenouilles et 

diverses sortes d’insectes rampants, d’hirondelles et de moineaux qui dansèrent si 

bien en marquant le rythme qu’on eût dit autant d’êtres humains. 

   L’hivers, il faisait pousser pour ses hôtes des melons et des jujupes frais ; l’été, 

il produisait de la glace et de la neige. Il faisait jeter des dizaines de pièces de 
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monnaie dans un puits ; puis, se tenant à la margelle avec un récipient, il les 

appelait et elles remontaient du puits une à une. Lorsqu’il servait du vin à des 

invités, personne n’apportait les coupes ; elles venaient d’elles-mêmes se mettre 

en place et ne repartaient pas qu’elles n’aient été vidées. 

  Se tenant au sommet d’un pavillon avec le souverain de Wu, ils virent qu’on 

faisait des statuettes de glaise à forme humaine pour demander la pluie. 

  « Le peuple voudrait qu’il pleuve, demanda l’empereur, sera-t-il exaucé ? 

« La pluie ? Rien de plus facile », répondait Xuan ; il traça quelques charmes 

sur l’autel du dieu du Sol et, en un instant, le ciel et la terre s’obscurcirent et des 

trombes d’eau s’abattirent. 

Le roi demanda : « Y a-t-il des poissons dans toute cette eau ? » 

  Xuan traça encore certains charmes et les jeta dans l’eau. Aussitôt, jaillirent des 

centaines de grands poissons qu’on fit accommoder sur l’heure.   

   ( SSJ, p. 12 ; ARE, p. 42 ) 

   

Dans ce texte-occurence, nous pouvons remarquer que la phase du « soupçon » et 

celle de la « reconnaissance » ne sont pas présentes, alors que la phase de l’ « épreuve » 

est très bien développée, puisqu’elle est constituée par plusieurs événements parallèles : 

les métamorphoses entre le riz et les abeilles, des animaux qui dansent à son ordre, les 

apports magiques à la table des invités, la demande de la pluie.  

En fait, dans ce texte la phase de l’ « épreuve » nous rappelle les textes d’ordre 

« biographique » que nous avons déjà analysés, où au lieu d’une histoire complète ayant 

le début et la fin, se présente une série d’anecdotes parallèlles destinées à « décrire » un 

personnage au lieu de « narrer une histoire ». Quand nous effectuons la vérification de ce 

schéma de quatre phases par « saturation », c’est-à-dire, le comparer avec d’autres 

textes-occurences, nous pouvons aisément remarquer que normalement les textes 

déprivés de la phase du « soupçon » et celle de la « sanction », mais en même temps 

dotés de la phase de l’ « épreuve » qui est très bien développée, peuvent se rapporter 

presque tous au genre « biographique », dont, dans le cas de notre corpus, la narrativité 

n’est pas tellement évidente. Ce genre de textes ne doit pas, selon le critère de 
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l’élimination du corpus255, être pris en compte lors de l’induction du schéma narratif.  

De plus, les deux phases « soupçon » et « sanction » sont logiquement 

indispensables l’une à l’autre, puisqu’il existe un lien cause-effet entre les deux : le 

soupçon ou l’irrespect à l’égard de l’immortel conduit nécssairement à la reconnaissance 

(dans le cas où l’homme est finalement conscient de sa propre faute et finit par 

reconnaître totalement « l’identité divine »), ou à la punition ( dans le cas où l’homme ne 

change pas son attitude et lance un combat avec l’immortel ). 

 

 

12.3 Le schéma narratif des textes de relation hommes-esprits 

   

12.3.1 L’histoire de l’esprit de cigale 

 

Voyons d’abord comme d’habitude un exemple concret :  

 

Lors du règne de Sun Hao du pays Wu, Zhu Dan, dont le prénom d’usage est 

Yongchang, fut le dirigeant du district Jian An. La femme de son suivant eut une 

maladie mystérieuse, le mari soupçonna pourtant que sa femme ait commis 

l’adultère avec un autre. Une fois le suivant fit semblant de sortir et furtivement il 

perça un trou sur le mur pour surveiller la femme. Il vit que sa femme était en 

train de tisser une étoffe près d’un métier à tisser, mais elle regardait un mûrier de 

loin, parlait et riait avec quelqu’un sur le mûrier. Le suivant leva sa tête et regarda 

en suivant le regard de sa femme et il vit un jeune homme, d’environs quatorze ou 

quinze ans, portant un vêtement cyan et un turban cyan sur la tête. Le suivant crut 

que c’était bien l’homme adultère, il banda son arc et tira une flèche sur l’homme, 

qui se métamorphosa soudainement en une cigale grosse comme un van et 

s’envola en dépliant ses ailes. En entendant le bruit de la flèche tirée, la femme 

                                                        
255 A. J. Greimas, Sémantique structurale, op.cit., p. 146. 
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cria à ce jeune homme avec surprise : « Hélas ! Quelqu’un a tiré une flèche sur 

toi ! » Le suivant trouva très étrange ce propos. 

   Longtemps après, le suivant rencontra deux jeunes hommes qui se parlaient 

sur la route.  

L’un demanda : « Pourquoi je ne t’ai plus vu ces derniers jours ? »  

L’autre qui était bien celui sur l’arbre répondit : « J’ai été très malheureux, 

blessé par une flèche. La plaie ne s’est pas guérie pendant longtemps. »  

Le premier demanda encore : « Comment va la plaie maintenant ? »  

Ce jeune homme dit : « Grâce à l’emplâtre sur la poutre de la maison du 

dirigeant du district. Je l’ai mis sur ma plaie, et elle s’est ainsi bien guérie. » 

A son retour, le suivant dit à Zhu Dan : « Quelqu’un a volé votre emplâtre, 

vous vous rendez compte ? »  

Zhu Dan répondit : « J’ai mis mon emplârte sur la poutre, comment a-t-il pu 

être volé par un autre ? »  

Le suivant dit : « Ce n’est pas sûr. Allez voir vous-même. »  

Dan ne crut pas ce que disait le suivant, mais il essaya en tous cas d’aller sur la 

poutre et découvrit que l’emplâtre était tel qu’il avait été laissé. Il dit alors à son 

suivant : « Mais tu dit n’importe quoi, l’emplâtre est tel qu’il a été laissé ! »  

Le suivant lui dit : « Essayez de l’ouvrir ! »  

Zhu Dan l’ouvrit et vit qu’il ne resta qu’une moitié de l’emplâtre. Quand il 

rassembla le reste de l’emplâtre il découvrit des empreintes de pas. Zhu Dan en fut 

stupéfait et demanda à son suivant de lui confier tous les détails de cette affaire, 

celui-ci s'exécuta.256    ( SSJ, p. 209 ) 

 

Dans ce texte, nous pouvons trouver quatre personnages : Zhu Dan, le suivant de 

Zhu Dan, la femme du suivant, et le jeune homme qui est en fait un esprit de cigale. Au 

début de l’histoire, le suivant de Zhu Dan a soupçonné que sa femme a eu des relations 

adultères avec un autre homme. Ce doute a du coup déterminé la distribution des deux 

actants : elle a fait de la femme un objet, de soupçon, de surveillance, de protection, et du 

                                                        
256 Traduction personnelle 
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mari un sujet, puisqu’évidemment il est vigilant et s’efforce de trouver celui qui convoite 

sa femme.  

Avec l'entrée en scène d'un jeune homme dans l’arbre, badinant avec la femme, nous 

avons devant nous donc un autre « sujet » potentiel, susceptible d'engager un combat 

avec le mari pour se disuputer le penchant de la femme. Après que le mari furieux ait tiré 

une flèche sur son rival, les lecteurs s’attendent naturellement à une dispute entre les 

deux, en fait, c’est aussi le modèle classique des contes merveilleux analysés par Propp 

dans lesquels le héros doit surmonter uns série d’obstacles et vaincre un ou plusieurs 

rivaux pour épouser la belle princesse. Ce qui est particulier dans notre texte, c’est 

qu’après le premier pas vers l'engagment du combat lancé par l’un des deux sujets,  

l’histoire s'aventure sur une autre piste, emportée par un autre programme que nous 

pouvons dénommer pour le moment « révélation », où la vraie identité de l’autre sujet se 

trouve démystifiée.  

Sur le plan de la structure syntagmatique de l’histoire, nous pouvons dire que la 

flèche tirée sur le jeune homme du mûrier a pour effet de démasquer sa vraie identité. Il 

s'agit là, semble-t-il, d'un vrai programme sémiotique, car ce qui importe, ce n'est plus 

l'exigence de l’emporter sur l’« anti-sujet », en d’autres termes, de réaliser un possible 

programme narratif qui vise à « éliminer l’adversaire et récupérer la femme-objet », mais 

d’arracher un message, message révélateur de la nature de l'autre, et qui ne manque pas 

de nous informer de son altérité si nous disposons d'une raison déductive ou inductive. 

De-là nous constatons qu’il ne s’agit pas d’une histoire dont l'apogée est un combat 

livré entre deux sujets qui se disputent un même objet de désir, mais d’un acte cognitif, 

susceptible d'être dénommé par « cueillir des messages », « être au courant », 

« dévoiler » ou « connaître », qui identifient une relation typequement chinoise entre 

deux sujets. 

Notre analyse pourrait se porter sur un autre personnage cardinal du récit, celui de la 

femme du suivant, qui, sans doute, combine plusieurs rôles actantiels dans la marche 

mouvementée de l'histoire. Admettons qu'elle soit objet du désir, mais objet dont est 

possesseur son mari qui risque maintenant une privation selon la terminologie 

greimassienne car son objet du désir s'engage, semble-t-il, dans un parcours orienté : elle 
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est en danger d'être séduite par l'anti-sujet qu'est l'homme-cigale. Il faut connaître qui est 

séducteur, son identité et son intention, et où se trouve son point vulnérable. En d'autres 

termes, le parcours orienté peut être considéré comme une transformation, immanente 

d'ailleurs : le mari-sujet qui possède son objet risque de le perdre, il est manipulé donc 

par le comportement de sa femme qui devrait être normalement l'objet. 

Pour la garder ou protéger, le mari commence les activités de surveillance et finit par 

découvrir le jeune homme, c’est-à-dire que c’est grâce à la femme que le mari a décidé de 

trouver le jeune homme et en a eu la possibilité, soit il se dote du « vouloir-faire » et du 

« pouvoir-faire » grâce à sa femme. En ce sens-là nous pouvons dire que la femme a aussi 

joué la fonciton du « destinateur ». Il y a donc le syncrétisme du destinateur et de l’objet 

dans ce personnage. 

A partir du moment où ce jeune homme se métamorphose en une grande cigale et 

trahit ainsi sa vraie identité, l’histoire se déroule autour de l’élucidation du mystère et de 

la connaissance de ce personnage énigmatique. La manière dont le suivant a mieux connu 

l’esprit de cigale mérite aussi notre attention. C’est à travers une conversation entre deux 

garçons, rencontrés par hasard par le héros, que celui-ci arrive à savoir plus de détails 

concernant l’esprit (enchanteur, ensorceleur) et aussi un autre secret, que l’esprit a volé 

l’emplâtre de la maison du dirigeant du district pour se guérir. L’identification de l’esprit 

et le dévoilement de son secret nous paraissent très faciles, s’effectuant grâce à un simple 

bavardage saisi par hasard. Comme si le secret était divulgué délibérément justement 

pour « favoriser » la « reconnaissance » ou bien la « vérification » suivante, qui nous 

paraît la plus importante dans la logique de l’histoire de ce genre. 

   A la fin de l'histoire, le dirigeant a examiné minutieusement son emplâtre grâce à la 

révélation du suivant, et a déconvert qu'il n'en restait que la moitié, c'est ainsi que nous 

avons connu la vraie nature du jeune homme qui est une métamorphose de l’esprit cigale. 

Le hasard fait qu'un secret important se décèle par une simple conversation entendue, cela 

veut dire que ce qui compte est moins l'action que le résultat, le résultat de la 

reconnaissance de la vraie nature du jeune homme. L’histoire se clôture donc par 

l’élucidation du mystère.   
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   Nous essayons d’abstraire de cette histoire quatre phases principales des échanges 

entre les hommes et les esprits. 

    

   Implication  : d’une manière ou d’une autre, les esprits ont engagé ou sont intervenus 

dans la vie quotidienne des hommes et ce premier engagement s’impose comme le 

premier déclencheur du mouvement des intrigues de l’histoire. L’implication se met en 

place sous deux formes : Soit les esprits, par curiosité, par vélléité ou par fantaisie, 

pénètre dans le monde des hommes (sur les chemins, dans les auberges, dans les maisons, 

même, au cours des rêves, etc) et se mettent en contact avec ceux-ci. Dans ce cas-là, la 

vie normale des hommes est dérangée, et le besoin de repérer les adversaires, de les 

éliminer, et de récupérer la paix nous amène à la phase suivante où une information 

cruciale s’offre à l’homme. Soit les hommes sont intruits dans le domaine des esprits et 

menacent leurs condtions de vie normales. Dans ce cas-là, les esprits vont lancer un 

combat contre les hommes initiés, qui doivent mieux connaître ces créatures si étrangères 

et si mal comprises qu’il est difficile de pouvoir les dompter. Il faut vraiment les 

connaître pour s'en sortir vainqueur. On n’a pas à combattre sans merci, seulement à 

connaître et à convaincre. 

   Information  : les hommes obtiennent des informations sur la vraie nature des esprits, 

ou des secrets permettant aux hommes de les vaincre. Il est d’ailleurs très intéressant de 

noter que dans la plupart des cas, les informations sont saisies par hasard, à travers une 

conversation entre les esprits, ou grâce à un dialogue entre l’esprit et l’homme. Les 

esprits animaux ou végétaux se rapprochent du milieu humain ou veulent s’assimiler aux 

hommes, en se dotant d’une apparence humaine, en intervenant dans tous les aspects de 

la vie humaine, et surtout, en communiquant avec eux en tant qu’interlocuteurs égaux au 

niveau de la langue humaine. Mais c’est souvent cette activation linguistique qui trahit 

leurs secrets et leur apportent des désastres fatidiques. 

   Révélation : La vraie nature de l'esprit sera dévoilée, si on fait attention à certains 

détails, ou entre en possession d'un message révélateur, ou se se crée une situation qui 

dépouille ou démystifie l'esprit. Une fois que l’esprit affiche son vrai état ( animal, 

végétal ou objectal), il perd tout de suite son aura ou sa magie devant l’homme. C’est la 
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raison pour laquelle dans beaucoup de contes fantastiques pour éliminer les esprits il faut 

tout d’abord les dévoiler, les priver de toutes sortes de fards humains, et les réduire à une 

catégorie inférieure aux êtres humains. 

   confrontation : L’apogée et souvent le dénouement de l’histoire. L’homme et l’esprit 

doivent s’affronter face à face. Normalement c’est l’élimination sans pitié de l’esprit. 

Mais il y a aussi des exceptions où les hommes sont intimidés, ou même, punis par les 

esprits. 

   Voyons un petit exemple : 

      

Chen Chen, habitant de Linchuan, avait une famille prospère. La première 

année de l’ère Yongchu ( 107-114), Chen était assis dans son studio. Sa maison 

possédait un bosquet de vigoureux bambous. En plein jour, il vit surgir des 

bambous un homme un peu plus grand qu’une toise, ayant visage d’exociste. Il 

déclara à brûle-pourpoint : 

     « J’ai vécu dans cette maison pendant de longues années, vous l’ignoriez ; 

aujourd’hui, je prends congé de vous au moment de partir, il convient que vous le 

sachiez. » 

     Un mois et quelques jours après son départ, éclata un grand incendie où les 

servantes périrent. En l’espace d’un an, ce fut la grande misère.   

      ( SSJ, p. 213 ; ARE, p. 184 )  

 

Dans cette histoire, l’esprit de bambou se venge et punit le héros seulement parce 

qu’il n’a pas pu le reconnaître. La « reconnaissance » de l’existence de ces esprits semble 

être un thème assez important dans le Sou shen ji, puisque comme nous avons montré 

tout au début de notre analyse, l’un des buts principaux de l’auteur en recueillant les 

histoires dites « merveilleuses » est de faire croire aux hommes l’existence de ces esprits. 

Avec des exemples vivants dans son œuvre, l’auteur s’évertue à nous transmettre des 

leçons importantes : naïfs sont ceux qui croient que l’espèce humaine domine le monde, 

malheureux sont ceux qui sont sourds aux plaintes et interpellations des choses et des 

êtres, sages sont ceux qui savent se vider de leur arrogance et essayer de comprendre les 
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mystères nombreux détenus par les esprits pour vivre en harmonie avec les dix milles 

êtres et choses. 

 

 

12.3.2 L’histoire de l’esprit d’arbre 

 

Implication – information- révélation- confrontatio n  

 

Ce schéma que nous venons d’abstraire peuvent bien résumer presque tous les récits 

de relations hommes-esprits dans le Sou shen ji. Essayons de l’appliquer à un autre 

exemple : 

 

A l’époque des Qin, un catalpa se dressait au pied de l’autel du boeuf en 

colère, dans le district de Gudao dépendant de la commanderie de Wudu. Dans la 

vingt-septième année de son règne, le duc Wen de Qin envoya des hommes 

l’abbattre, déchaînant aussitôt une grande tempête. Les entailles, sitôt ouvertes, se 

refermaient. De sorte qu’au bout d’une journée, l’arbre était toujours debout. Le 

duc accrut les effectifs ; il y eut jusqu’à quarante bûcherons, sans plus de succès. 

Tandis que la troupe, fourbue, retournait chez elle se reposer, un des compagnons, 

qu’une blessure au pied empêchait de marcher, resta étendu au pied de l’arbre. Il 

put surprendre ce dialogue entre un démon et l’esprit de l’arbre : 

  - Ce combat ne vous a pas épuisé ? 

  - Ce n’est pas ça qui va m’éprouver ! 

  - Mais le duc n’en restera pas là. Que comptez-vous faire ? 

  - Je vois mal ce que le duc peut faire contre moi ! 
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  - Et s’il envoyait cent hommes, vêtus de rouge, les cheveux dénoués, vous 

entourer d’un fil rouge et enduire votre tronc avec de la cendre avant de l’attaquer 

à la hache, ne seriez-vous pas en fâcheuse posture ? 

   L’esprit resta silencieux. 

   Le lendemain, le blessé raconta la conversation qu’il avait surprise. Le duc 

envoya des hommes vêtus de rouge badigeonner les entailles avec de la cendre. 

L’arbre fut coupé, un boeuf noir en surgit. Il se réfugia dans la rivière Feng ; puis, 

il en ressortit. On envoya des cavaliers l’attaquer. Ils n’eurent pas le dessus. Le 

chigon d’un des hommes s’était défait en tombant à terre ; ses cheveux 

s’épandirent lorqu’il remonta en selle. Le boeuf eut peur ; il se réfugia dans la 

rivière sans plus oser se montrer en sortir ! 

   Telle est l’origine des cavaliers à panache de Qin.   

( SSJ, p. 216 ; ARE, p. 186 ) 

Cette histoire se munit aussi de ces quatre phases que nous avons abstraites : dans la 

phase de l’« implication », c’est le général qui a décidé d’abattre l’arbre, qui est en fait un 

esprit qui n’hésite pas à contre-attaquer et dont la réaction a excercé un effet désastreux 

sur les hommes concernés ; dans la phase de l’ « information », c’est au moyen d’une 

conversation entre l’esprit d’arbre et un autre démon, entendu par hasard par un des 

soldats, que le général a connu le secret pour vaincre l’esprit ; lors de la « révélation » 

l’arbre est abattu et le boeuf qui y réside s’est démasqué ; et au moment de la 

« confrontation » nous voyons un combat victorieux où le boeuf est intimidé par un 

soldat dont le chignon s’est défait et les cheveux se sont épandus et le boeuf se réfugie 

dans la rivière et n’ose jamais rapparaître.  

 

12.3.3 L’histoire de l’esprit de renard 
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Mais il faut aussi souligner que ces quatre phases ne sont pas toujours toutes 

présentes dans une histoire ou suivant le même ordre. Un récit dont les intrigues sont 

relativement simples peut se dérouler strictement en fonction de ces quatre phases, mais 

un récit plus compliqué peut se doter de plus d’éléments.  

Zhang Hua, de son prénom d’usage Maoxian, exerçait la charge de ministre 

des Travaux publics sous le règne du roi Hui des Jin. En ce temps-là, un renard 

rayé gîtait devant la tombe du roi Zhao de Yan. Au fil du temps, il était devenu 

capable de métamorphoses et de sortilèges. Un beau jour, il se transforma en un 

jeune lettré pour aller rendre visite à Monsieur Zhang Hua. Passant devant la stèle 

qui se dressait face à la tombe, il lui demanda : 

« Ne penses-tu pas qu’avec mon talent et ma prestance je n’aurai aucun mal 

à m’introduire auprès de Zhang, ministre des Travaux public ? 

« Certes, rétorqua la stèle, ta pénétration est telle qu’il n’y a rien que tu ne 

parviennes à dénouer. Mais la perspicacité de maître Zhang est impossible à 

mettre en défaut ; je crains que cette sortie ne te soit funeste et que tu ne puisses 

entrer. Non seulement tu ruineras la qualité de mille années que tu as accumulées, 

mais encore tu entraîneras la vieille stèle que je suis dans ton malheur. » 

Le renard ne l’écouta pas. Muni de sa carte de visite, il se présenta chez Hua. 

Celui-ci, voyant qu’il réunissait en lui toutes les grâces : un teint blanc comme du 

jade, un maintien, une attitude, une expression au charme envoûtant, ressentit pour 

lui une admiration sans mélange. 

Quand la discussion roula sur la littérature, le ministre fut ébahi par la sûreté 

d’un goût qui faisait justice des fausses réputations. Il ne put qu’opiner à tout 

lorsqu’il aborda la comparaison des Trois histoires dynastiques, puis expliqua les 

doctrines des Cent écoles, souligna les subtiles différences entre Lao zi et Zhuang 

zi, et fit ressortir la signification cachée du « Guofeng » et des « Ya » du Shijing. 
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Il embrassait les dix sages, passait en revue les trois merveilles, exposait la morale 

des huit confucéens, disséquait les cinq rituels. Et le dignitaire finit par soupirer : 

« Un tel jeune homme ne peut exister ! Si tu n’es pas démon, tu es renard ! » 

Et, époussetant la natte pour le retenir, il demanda à ses gens de le surveiller. 

Le jeune homme protesta : 

« Au lieu d’honorer les sages et de vous montrer magnanime à l’égard du 

peuple, d’aimer les hommes de bien et d’être compatissant envers ceux qui ont 

peu de talent, vous ne savez que jalouser la culture d’autrui. Est-ce là l’amour 

universel de Mo zi ? » 

Et il demanda à se retirer. Hua avait déjà posté ses hommes devant la porte ; 

il ne put sortir, il s’écria : 

« Vous qui ne savez que me soupçonner et placer des sentinelles devant votre 

porte ; craignez que les sages de l’emprire ne gardent leur langue collée contre 

leur palais et que les lettrés compétents ne passent devant chez vous sans entrer. 

Vous serez alors bien à plaindre ! » 

Mais Hua ne voulut rien entendre et demanda qu’on le garde encore plus 

étroitement. Sur ces entrefaites, le sous-préfet de Fengcheng, Lei Huan, qui avait 

pour prénom d’usage Kongzhang, lettré au vaste savoir au demeurant, vint lui 

rendre visite. Le ministre s’empressa de lui raconter l’aventure. Son hôte suggéra : 

« Puisque vous avez des soupçons, pourquoi ne pas l’éprouver avec des 

chiens de chasse ? » 

On le soumit à cette épreuve, mais le jeune homme ne laissa paraître aucune 

crainte et soupira : 

« Dire que vous me soupçonnez d’être un démon parce que le Ciel m’a 

prodigué tous les dons ! Et il vous faut encore chercher à le confondre avec des 



 

 301

chiens ! Mais vous aurez beau me faire subir tous les examens de la terre, je n’en 

aurai aucun dommage. » 

Ce qui ne fit qu’accroître la colère de Zhang Hua : 

« Assurément, c’est un démon ! J’ai entendu dire que les esprits avaient peur 

des chiens ; mais ceux-ci ne sont efficaces que contre ceux qui n’ont que quelques 

centaines d’années. Les génies, passé mille ans, ne révèlent leur véritable forme 

que si on les éclaire avec du bois mort vieux d’un millénaire. 

Mais où trouver un tel bois magique ? s’inquiéta Kongzang. 

On dit, reprit son hôte, que le bois dont est faite la stèle qui se dresse devant 

la tombe du roi Zhao de Yan a plus de mille ans. » 

Il envoya quelqu’un en prendre un morceau. Quand l’homme arriva sur les 

lieux, un jeune garçon habillé de noir, sorti de nulle part, l’interrogea : 

« Qu’est-ce qui vous amène en ce lieu ? 

Un jeune lettré, répondit l’autre, est venu trouver le ministre des Trauvaux 

public Zhang. Il s’est montré si astucieux et si capable que celui-ci le soupçonne 

d’être un démon, aussi m’a-t-il envoyé couper la stèle pour le confondre. » 

Le garçon s’écria : 

« Quel stupide renard ! Pour ne pas m’avoir écouté, il a attiré le malheur sur 

ma tête. Comment puis-je m’en fuire ? 

Et il se mit à sangloter, puis disparut. L’homme attaqua la stèle, du sang 

coula. On enflamma le morceau de bois rapporté et on en éclaira le lettré : c’était 

un renard rayé ! Hua déclara : 

« Si ces deux êtres ne m’avaient pas rencontré, il se serait encore passé mille 

ans avant que quelqu’un ne les confonde ! » 
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 Et il fit cuire le renard.    ( SSJ, p. 219 ; ARE, p. 189 ) 

Analysons ce texte d’abord au regard du schéma que nous avons établi. Le renard 

est « impliqué » dans le monde humain par son voeu de se ranger parmi les hommes, dont 

le représentant éminent dans ce texte est le ministre Zhang Hua. Ce qui distingue ce 

renard des autres esprits, c’est qu’il ne cherche pas ce que ceux-ci poursuivent 

normalement : bonnes nourritures, beaux vêtements, jouissances sensuelles, aventures 

sexuelles, bref, tous les plaisirs charnels inhérents à l'animalité, c'est-à-dire à la nature - 

non à la culture - de l’espèce humaine. Le renard dans ce texte s’attache plutôt à une 

aspiration spirituelle. Il est conscient de son talent : «  Ne penses-tu pas qu’avec mon 

talent et ma prestance je n’aurai aucun mal à m’introduire auprès du ministre des Travaux 

public, Zhang ? », et il possède toutes les qualités admirées par les hommes : « un teint 

blanc comme du jade, un maintien, une attitude, une expression au charme envoûtant ». 

Donc son implication dans la vie humaine est plutôt un défi lancé de la part d’un esprit 

animal considéré par le matérialisme rationaliste ( si j’ose hasarder à un anachronisme ) 

comme inférieur.  

La phase de l’ « information » de ce texte est aussi particulière. Le soupçon suscité 

au coeur du ministre Zhang vient d’une « perspicacité » : une déduction basée sur les 

comportements du renard jugé comme supérieur à l’être humain, donc, 

« non-humain ». Nous pouvons dire que l’ « information » dans ce texte est un processus 

où s’échangent des faits objectifs ( « quand la discussion roula sur la littérature, le 

ministre fut ébahi par la sûreté d’un goût qui faisait justice des fausses réputations. Il ne 

put qu’opiner à tout lorsqu’il aborda la comparaison des Trois histoires dynastiques, puis 

expliqua les doctrines des Cent écoles, souligna les subtiles différences entre Laozi et 

Zhuang Zi, et fit ressortir la signification cachée du « Guofeng » et des « Ya » du 

Shijing ») et des opinions subjectives (« Un tel jeune homme ne peut exister ! Si tu n’es 

pas démon, tu es renard ! »)  

Et puis, la révélation de ce renard est aussi plus difficile que celle dans les autres 

histoires, en raison de « sa qualité de mille années qu’il a accumulées ». Le premier essai 
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pour le dévoiler par le chien aboutit à un échec. On n’arrive à le démasquer qu’en 

l’éclairant avec du bois vieux de plus de mille années, et puis le jeune homme prend sa 

vraie forme, celle d’un renard.  

La confrontation est simple dans le texte : le renard finit par être cuit. Ou bien, dans 

cette histoire, dans la phase de confrontation nous voyons plutôt un assainissement, une 

purification ou une stabilisation, et tout se ramène à l'ancien ordre établi qui sépare 

l'humanité de l'animalité. En fait la phase de la confrontation est particulièrement brève 

par rapport aux trois autres phases, ce qui nous éclaire encore sur le fait qu’une fois le 

génie révélé et ayant repris sa vraie forme, il devient complètement désarmé devant 

l’homme. Dans ce texte il existe une troisième figure en plus du génie de renard et du 

ministre Zhang Hua, c’est le génie de la stèle en bois devant le tombeau du roi Zhao de 

Yan. Cette figure nous offre une piste secondaire de l’histoire. Son destin est étroitement 

lié à celui du renard. Le génie de la stèle est impliqué dans le monde humain par 

l’ambition du génie de renard, l’informaton sur lui est proposée au ministre Zhang Hua 

pour vaincre le génie de renard, on le dénonce et l’abat pour dompter le renard. L’esprit 

animal abattu et mangé, digiré et assimilé, l'ordre revient régner dans le monde humain. 

Certainement, sur le plan narratif, en plus de ces quatre phases qui récapitulent la 

traversée essentielle ou l'évolution comme l’ossature du récit, il y a encore d’autres 

éléments marginaux ou accidentels qui méritent eux aussi une analyse si nous voulons 

présenter une thèse plus ou moins exhaustive. Nous allons les exploiter d’une manière 

plus détaillée. 

Le premier paragraphe du texte a mis d’emblée en relation deux sujets, Zhang hua, 

haute fonctionnaire de l’Etat, représentant éminent du monde des hommes, et le renard, 

métamophorsé en un jeune lettré, dont la modalité est dès le début du texte très nette : il 

est muni en même temps du « vouloir-faire » et du « pouvoir-faire ». La nature précise de 

la relation entre les deux sujets n’est pas explicitée, nous savons seulement qu'un des 

sujets voudrait rendre visite à l'autre pour se faire miroiter grâce à son talent et à sa 

prestance. Ce voeu de « rendre visite à » peut être interprété comme le désir de se mettre 
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en contact avec l’homme réputé, ou encore, de se ranger parmi les êtres humains et 

d’accéder à leur milieu. Dans ce premier paragraphe, un autre sujet attire lui aussi notre 

attention, la stèle. Sur le plan narratif, nous pouvons dire qu’il joue un rôle 

« anti-destinateur », c’est-à-dire qu’il essaie de dissuader ce renard de cette visite. 

Dans le deuxième paragraphe, le renard s’en alla pour rendre visite à Hua, sans faire 

grand cas de la proposition de la stèle. C’est lui-même qui a décidé d’effectuer cette 

aventure, donc nous savons qu’il s’agit d’une auto-destination. La « conjonction » de ces 

deux sujets (renard et ministre) commence par une rencontre agréable : « Celui-ci, voyant 

qu’il réunissait en lui toutes les grâces : un teint blanc comme du jade, un maintien, une 

attitude, une expression au charme envoûtant, ressentit pour lui une admiration sans 

mélange ».  

Pourtant, dans cette rencontre, l’identité d’un des sujets se trouve dans l’état 

« mensonger » ( /paraître/+ /non être/ ), il est pris par l’autre sujet pour un homme, mais il 

n’est en effet qu’un renard. La rencontre, entre les deux sujets, est suivie d'une discussion 

qui, d’ailleurs, met en lumière le « savoir-faire » du renard, dont l’érudition et le talent 

littéraire l'emportent sur son interlocuteur qui se met donc à douter de sa vraie nature, 

justement à cause de ce « savoir » extraordinaire. Par conséquent, un renard si érudit et si 

talentueux ne « peut » pas être reconnu par l’homme, en même temps en raison de sa 

nature non-humaine et de son « savoir-faire » qui dépasse celui de l’espèce humaine. Ce 

qui nous conduit à une conclusion un peu absurde à propos de la modalité du renard : il 

faut ne pas « savoir-faire » pour « pouvoir-faire ». 

Sur le plan figuratif, nous voyons dans les deux sujets, le renard et le ministre, 

l’opposition animal Vs humain. Ce qui est fort intéressant dans notre texte, est que le 

renard, métamorphosé en un jeune homme, ne porte aucune marque de l’animalité : 

aucune répulsion à l'égard des hommes et une connaissance parfaite de leur culture ( la 

littérature, l’histoire, la philosphie, le rituel, etc. ), nous pouvons dire qu’il est plus 

civilisé que les civilisés. Le discours qu’il a donné face au soupçon de Zhang Hua nous 
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montre son éloquence, sa vaste connaissance, et surtout, sa compréhension de l'esprit, des 

valeurs et de la raison des êtres humains.  

En fait, l’image de ce renard est construite totalement à l’exemple d’un lettré cultivé. 

Comme nous avons montré, la visite de ce renard chez Zhang Hua peut être considérée 

comme un acte de valeur symbolique traduisant le désir d’être admis, « reconnu » dans le 

monde humain, dont le répresentent est l’autre sujet -son interlocuteur- Zhang Hua, 

d’ailleurs le seul sujet qualifié pour rendre effective cette reconnaissance. Greimas a 

montré à propos du problème de la reconnaissance :  

« on voit bien que la reconnaissance est tout d’abord le contrôle de 

l’adéquation du nouveau et de l’inconnu à l’ancien et au connu, et que la vérité ou 

la fausseté de la proposition soumise au jugement n’en est que l’effet 

secondaire »257.  

Selon lui, l’acte épistémique peut être représenté sous sa double face comme une 

affirmation (contrôle positif) ou un refus (contrôle négatif),  et sous la forme du carré :  

            Affirmer                            refuser 

 

            Admettre                            douter 

Et selon Greimas, nous pouvons aussi considérer l’acte épistémique comme une 

opération, un faire cognitif « visant à identifier l’énoncé soumis à l’appréciation 

épistémique avec tel ou tel fragment de l’univers cognitif du sujet judicateur comme ayant 

pour résultat soit la conjonction (en cas de réussite), soit la disjonction (en cas d’échec) des 

deux objets considérés »258 : 

             

 

 
                                                        
257 A.J.Greimas, Du sens II, op.cit., p.119. 
258 Ibid., p.120. 
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             Certitude                            exclusion 

Affirmer                             refuser 

           (conjonction)                         (disjonction) 

              

             Probabilité                          incertitude 

             Admettre                            douter 

           (non-disjonction)                    (non-conjonction) 

Dans notre exemple, l’acte épistémique qui consiste à reconnaître l'authentique 

nature du jeune homme, c’est-à-dire, à l'estimer « faux » ou vrai, repose sur le contrôle de 

l’adéquation de cet inconnu à la connaissance humaine, qui trace une nette ligne de 

démarcation entre le humain et le non-humain, et qui établit une série de critères et de 

limites pour l’espèce humaine. Si on ne correspond pas à ces critères ou au contraire on 

en dépasse les limites, on sera classé comme « sur-humain ». Et nous voyons aussi que 

dans le texte, la trajectoire de l’attitude de Zhang Hua à l’égard du renard est évidente : 

charmé par son apparence et son allure hors du commun, il l'affirme d'abord, 

impressionné par son talent et sa connaissance, il se met à douter, et finalement le rejette, 

convaincu que c’est un esprit au lieu d’un être humain. Nous savons qu’ici dans le texte, 

la connotation du terme « non-humain » est réduite à « démon ou renard », ce qui nous 

amène à faire deux remarques importantes :  

1) le critère de distinction entre le « non-humain » et l'« humain » ne relève pas de la 

différenciation objective entre le bon et le moins bon, mais elle réside dans un jugement 

subjectif où se trouve mis en jeu une auto-définition stéréotypée.  

2) Nous avons montré dans le deuxième chapître que dans l’univers des puissances 

« non-humaines », c’est-à-dire, « surnaturelles » du Sou shen ji, les démons et les esprits 

( les génies d'animaux, de plantes ou d'autres éléments dans la nature ) se trouvent dans 
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l’échelon le plus bas et considérés comme malfaisants contre l’homme. Rapellons que 

dans cet univers non-humain, il y a encore des dieux bienveillants. Pourtant, le ministre 

Zhang Hua, face à un « homme » incroyablement plus érudit et intelligent que lui-même, 

juge tout de suite si arbitrairement qu’il s’agit soit d’un démon, soit d’un renard. Ce qui 

nous fait supposer que dans l’inconscient du ministre l’existence divine en tant que sujet 

supérieur est contingente, donc, un sujet meilleur à tous aspects que l’homme ne doit être 

ni homme ni dieu, il doit seulement être un démon ou un renard.  

Un raisonnement à éclaircir : le déni d'une identité humaine ne ramène pas en 

premier lieu, dans le raisonnement ou plutôt dans le flair du ministre, à une divinité, bien 

que le jeune en face de lui soit démesurément supérieur aux hommes en tous points - 

allure, connaissance, finesse et lucidité -. En tous cas, si nous en cherchons une 

justification, nous dirons que la présence de démons et de renards doit être plus fréquente 

et familière que celle de dieux dans le monde de Sou shen ji. La preuve : le ministre 

tombe sur la vérité. Nous voyons que l’identification du renard correspond aux positions 

aisément reconnaissanbles du carré aléthique de Greimas : 

                Nécessité                    impossibilité 

                Devoir-être                  devoir ne pas être  

  

             Ne pas devoir ne pas être          ne pas devoir être 

                 Possibilité                    contingence 

 Quand le ministre estime qu'il ne peut exister un tel génie parmi les hommes, cette 

estimation correspond à la position « contingence », quand il est convaincu 

qu’ « assurément, c’est un démon », son jugement correspond à la position de grande 

probabilité, déjà adjacente à la « nécessité » dont le concept n'existe pas dans la tête d'un 

ancien Chinois, celle du ministre.  



 

 308

 Ce texte est sûrement représentatif pour une typologie de la relaiton homme-esprit, 

elle nous raconte, en suivant le schéma implication-information-révélaiton-confrontation, 

une histoire de l’élimination d’un esprit de renard. Mais derrière ce théme évident, nous 

pouvons aussi voir la morale transmise par le destin du renard : dans certaines conditions 

il faut cacher les talents et se tenir dans l’obscurité pour ne pas faire l’objet de jalousie et 

d’attaque.  

D’ailleurs, cette histoire nous offre aussi un jeu logique de la « reconnaissance ». 

D’être « reconnu » par l’homme, c’est la premère motivation de la visite de l’esprit de 

renard chez le ministre Zhang Hua et ainsi le démarrage de toute l’histoire, qui se déroule 

après autour de la « reconnaissance » ( au sens greimassien, suivant la trajectoire 

affirmation - doute - rejection) de ce renard.  

Pourtant, cette reconnaissance s’effectue seulement en fonction d’un critère arbitraire 

de l’être humain. Ce qui nous amène à une réflexion qui apparemment n’a rien à voir 

avec l’histoire : si la « reconnaissance » est le trait le plus essentiel dans la relation 

inter-subjective, les règles en fonction desquelles on doit « reconnaitre » ou « se 

reconnaitre » doivent être partagées par les deux sujets.  

Nous empruntons ici le terme de Greimas « contrat fiduciaire », en le redéfinissant 

dans le cadre d’une relation intersubjective. Le contrat fiduciaire, dans les modèles 

sémiotique de Greimas, signifie « un accord entre les partenaire de l’échange. Chaque 

sujet doit acquérir un savoir sur la valeur relative des objets de l’échange. L’opération 

d’échange réalisée entre deux sujets présuppose qu’un accord existe sur la valeur des 

objets échangés »259. Nous voyons bien que le « contrat fiduciaire » de Greimas renvoie 

toujours à la relation sujet-objet et il régularise les échanges des objets d’un sujet à l’autre. 

Dans notre contexte, c’est-à-dire, dans une relation entre deux sujets, dont le trait décisif 

est la reconnaissance, il doit aussi exister un contrat fiduciaire, un accord sur les règles de 

la reconnaissance, un savoir partagé concernant les manières dont les deux sujets doivent 

se connaître et s’entendre. 

                                                        
259 Groupe d’Entrevernes, op.cit., p.28. 
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12.3.4 La phase de l’ « information » 

 

Dans les quatre phases constituant l’ossature d’un texte typique de relation 

homme-esprit, celle de l’information est la plus compliquée et intéressante. C’est la 

raison pour laquelle, dans ce genre de textes, l’auteur n’épargne pas d’encre sur les 

intrigues où l’homme acquérit l’information sur l’esprit. Le Sou shen ji nous fournit 

beaucoup d’exemples à ce sujet. Il y en a certains dont la forme narrative est presque 

identique et la phase de l’ « information » montre un motif constant. Nous en présentons 

et analysons ici seulement deux en concentrant notre attention surtout sur la phase de 

l’ « information ».  

Zhang Fen, du district de Wei, avait possédé une richesses énorme. Pourtant, il 

devint vieux et pauvre pendant une très courte période, il vendit sa maison à 

Cheng Ying. Après que ce dernier y déménagea, toute sa famille tomba malade, 

alors il vendit la maison à son voisin He Wen. Avant de s’y installer, un jour, à 

l’approche du crépuscule, Wen lui seul tenant un grand couteau, entra dans le 

salon du nord pour se cacher sur le poutre du plafond. Vers la fin de la troisième 

veille ( geng ) de la nuit, un homme d'une longeur de plus d’un zhang, vêtu d’un 

chapeau haut et d’un vêtement jaune, entra dans la maison en criant :  

« Mince-taille ! » 

Quelque a répondu par un « oui ». Le nouveau venu lui demanda alors : 

 « Pourquoi je sens un homme vivant dans le salon ? »  

Le rein mince a répondu : « Mais il y’en a pas ! »  

Le premier visiteur s’en alla. Dans peu de temps, vint un autre visiteur vêtu 

d’un haut chapeau et d’un vêtement noir, et puis un troisième visiteur vêtu d’un 
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haut chapeau et d’un vêtement blanc. La question et la réponse entre eux et le rein 

mince furent toujours pareilles. A l’aube, Wen descenda du plafond, se mit debout 

au milieu du salon et appela le rein mince en imitant le ton de ces trois viisteurs : 

« Qui est le vêtement jaune ? »  

-C’est l’or qui habite au pied du mur de l’ouest du salon. 

-Qui est le vêtement noir ? 

- C’est la pièce de cuivre qui habite à cinq pas de la puit devant le salon. 

- Qui est le vêtment blanc ? 

- C’est l’argent qui habite au pied de la colonne du coin nord-est du mur. 

- Qui êtes-vous alors ? 

- Je suis le pilon sous la plate-forme de la cuisine.  

Le lendemain, Wen fouilla successivement les adresses et il trouva deux cent 

cinquante kilos d’or et d’argent, dix millions de ficelles d’espèces, et un pilon en 

bois qu’il brûla. A partir de là, Wen devint très riche et sa maison se trouvait en 

paix désormais.260    ( SSJ, p. 215 ) 

﹡ 

Au sud des murailles de la ville d’Anyang, il y avait un pavillon où 

personne n’osait passer la nuit, car tous ceux qui y avaient dormi se découvrirent 

morts le lendemain matin. Un lettré qui connaissait des recettes magiques décida 

d’y passer la nuit. Les fonctionnaires du relais le mirent en garde : 

«  Vous ne pouvez y dormir, de ceux qui l’ont fait, personne ne nous 

revient vivant ». 

« Ne vous inquiétez pas, je sais comment m'en sortir. » 

Il s’installa dans le bâtiment et, assis en tailleur, se mit à réciter les 

                                                        
260 Traduction personnelle 
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Classiques, puis, au bout d’un moment, s’arrêta. A minuit passé, un homme revêtu 

d’un vêtement simple de couleur noire arriva devant la croisée et appela le chef du 

relais. Celui-ci répondait, l’autre continua :  

- Y a-t-il quelqu’un ? 

- Oui, il y a un lettré qui lisait tout à l’heure les Classiques. Il s’est arrêté, 

mais ne semble pas s’être couché.  

L’autre s’en alla en grommelant. Peu après, un autre individu se présenta ; 

il portait un turban rouge et appela le chef du relais. Il posa la même question et 

reçut la même réponse que précédemment. Il s'en alla en silence. Le lettré comprit 

que personne d’autre ne viendrait. Il se leva et, se rendant à l’endroit où il avait 

entendu appeler, il héla de la même façon le chef de relais qui répondit. Puis il 

demanda : 

     « Y a-t-il quelqu’un ? » 

Son interlocuteur lui fit la même réponse qu’aux deux autres. 

- Qui est l’homme aux vêtements noirs ? poursuivit-il. 

- C’est la truie qui se trouve dans la porcherie, au nord ; 

- Et l’homme au turban rouge ? 

- Le vieux coa du bâtiment ouest. 

- Et vous, qui êtes-vous ? 

- Moi, je suis un vieux termite. » 

Et le lettré se remit à réciter ses livres en silence jusqu’à l’aube sans fermer 

l’oeil. Au lever du jour, les gens du relais allèrent voir ; ils s’étonnèrent de le 

trouver en vie. 

« Comment se fait-il que vous soyez le seul à avoir survécu » ? 

« Prenez une épée et creusez avec moi, nous allons capturer le démon. » 

Ils creusèrent à l’endroit d'où, la vieille, il avait entendu venir la réponse. Ils 

dénichèrent un termite gros comme un pipa, et dont le dard était long de plusieurs 

pieds. Ils trouvèrent le coq dans l’aile ouest et la truie dans le corps nord. 

    On tua les trois bêtes. Les souffles délétères s’apaisèrent ; plus jamais il n’y 

eut d'accident sinistre.  ( SSJ, p. 229 ; ARE, p. 194 ) 
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Dans ces deux textes où le sujet et l'anti-sujet (le héros d’une part, les esprits d’une 

autre, nous empruntons momentanément la terminologie greimassienne) se trouvent dans 

une relation antagonique, cependant, dans un contexte intersubjectif, ils ne constituent 

point le sujet et l’anti-sujet, puisque, rappelons encore une fois, le sujet et l’anti-sujet 

dans le modèle de Greimas renvoient à un objet à saisir, leur relation n’existe que par 

rapport à cet objet dont ils se disputent. Comme nous avons montré plus haut, les sujets 

dans les textes chinois n’agissent pas par la quête de l’objet, mais réciproquement et 

directement les uns sur, contre, ou avec les autres. En ce sens-là, il n’existe pas l’actant 

« objet » dans ces deux textes.  

Un autre détail présent dans les deux textes soutient aussi notre point de vue : le 

dialogue entre le héros et les esprits. Il s’agit d’une interaction, communication entre 

deux interlocuteurs équivalents. Donc la phase de l’ « information » se manifeste toujours 

sous forme d’un dialogue, cette dyade « je – tu », et sous forme d’un alternatif 

questions-réponses, dans lequel joue un rôle spécifique la fonction de « reconnaissance », 

puisque les lingusites ont bien repéré dans les propositions interrogatives l’un des 

« comportements fondamentaux de l’homme parlant et agissant par le discours sur son 

interlocuteur »261, et que « dans la réponse que nous recevons, nous sommes établis ou 

récusés en tant que sujets »262. Jean Claude Coquet écrit d'ailleurs à ce propos :  

 

« Notre intervention dans le discours, n’a pas pour seule fin d’approuver ou 

de rejeter la parole de l’autre, mais de le reconnaître ou de l’abolir comme sujet. 

[...] Sur le plan sémiotique, la signification n’est pas réduite à la parole. Pour 

mener à bien sa quête, pour acquérir en acte son Ego, le sujet énonçant dispose 

d’un arsenal à la fois verbal et gestuel, plus généralement encore, somatique263 ».  

 

Selon les théories sur l’énoncé narratif, il existe une frontière importante entre les 

deux pronoms personnels « je–tu » et les autres pronoms personnels, et la grammaire 

                                                        
261 Jean-Claude Coquet, Le discours et son sujet I : Essai de grammaire modale, Paris, Klincksieck, 1984, p. 19. 
262 Ibid., p. 20. 
263 Ibid. 
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traditionnelle nous a fourvoyé en les rangeant dans une même catégorie. Parce que, « je » 

et « tu » se renvoient à un énoncé narratif très particulier. Seulement celui qui a dit « je » 

peut devenir « je » en tant qu’énonciateur, réferent central spatio-temporel du discours. 

Pareillement, le « tu » ne se définit que par rapport à ce même énoncé, étant l’autre pôle 

indispensable de la communication - énonciataire. Le « je » et le « tu » se présupossent 

l’un et l’autre dans la structure communicative. 

Revenons à notre texte, certainement, nous pouvons dire que grâce à ce dialogue où 

s’échangent des questions et des réponses entre l’esprit et l’homme, entre un « je » et un 

« tu », l’esprit se reconnaît du coup comme un sujet équivalent à l’homme. 

Un coup d’oeil superficiel sur les agencements typiques de ces deux contes permet de 

repérer deux sortes d’organisaitons séquentielles. Nous voyons en même temps une 

structure binaire - le héros apprend d’abord la vraie nature de ces esprits et ensuite 

seulement il doit les éliminer ; et une structure ternaire se manifestant sous la forme, bien 

connue, de triplications, le héros devant, à ce propos, faire face à trois esprits et poser 

trois fois la même question pour révéler la vraie nature des ces esprits (l'importance du 

trois dans le conte merveilleux déjà explicité par Vlademir Propper, le trois signifie ici 

tout simplement l'innombrable). Comme nous avons déjà montré, pour vaincre ces êtres 

dangereux, il suffit seulement de révéler leur vraie nature et les dénuder jusqu'à leur 

forme originelle : animale ou objectale. Mais comment le héros y est arrivé ? En posant 

simplement des questions sur la vraie identité de ces esprits. Les performances du héros 

apparaissent dès lors beaucoup plus comme des démonstrations d’un certain savoir-faire 

que comme des épreuves-luttes. Au lieu de s’efforcer sans d’autres moyens, la 

compétence linguistique propre au héros du monde culturel lui permet de mieux connaître 

les esprits et de les dévoiler avant de les neutraliser. L’action même de « questionner », de 

« parler » avec les esprits vise à mettre à l'épreuve leur faculté langagière et à les intégrer 

dans le système de communication humaine. Le premier pas vers la « civilisation » qui, 

consite ici un acte de la « domestication ».  

Un autre détail à souligner, dans la première histoire, c’est que le héros récite les 

Classiques tout le temps jusqu’au lever du jour, un détail qui a été repris par un autre 

conte où le lettré, pour se protéger et résister à l’attaque d’un esprit de renard, doit réciter 
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le Xiaojing孝經 (Livre de la piété filiale) et le Yijing 易經 (Livre de la mutation). Sans 

aucun doute, les Classiques sont, aux yeux de ces anciens lettrés chinois, dotés d'un 

pouvoir magique et exorcisant. Encore une fois nous y trouvons le dessein de « faire 

rayonner la civilisation », le moyen de transformer la nature en culture. La récitation des 

Classiques est l’expression des charmes culturels avec lequels le héros séduit les êtres 

non humains, et humanise le monde entier.  

 

Quelques remarques qui servent à résumer les analyses des histoires ayant trait à 

relation hommes-esprits :  

Aux histoires qui traitent la relation entre hommes et dieux, succèdent des histoires qui 

exposent la relation entre hommes et esprits, mais les unes comme les autres, aucune ne 

nous donne des sujets de type greimassien, c'est-à-dire qui se disputent un objet convoîté 

par eux tous, et qui se livrent un rude combat pour s'en emparer.  

Les deux sujets ( homme et esprit ) se regardent, se guettent ou même se cognent en 

échangeant des coups et des contre-coups pour trouver chez l'autre le point mobile qui 

permet à l'un de désensorceler, à l'autre de sauver sa peau.  

Quelque soit l’achèvement final - pour l'esprit, c'est to be or not to be, la vie ou la 

mort, tandis que pour l'homme, c'est le gain ou la perte, car si ce dernier n'a pas trouvé 

le point mobile par où attaquer, il subit un revers comme un châtiment.   

Le message qui permet à l'homme d'identifier l'espèce de l'esprit nous paraît 

essentiel, d'où l'importance de la phase « reconnaissance » qui livre à l'homme le point 

mobile, point faible ou vulnérable de l'esprit, grâce à quoi l'homme le dompte, le contient 

ou le neutralise. Il faut souligner que ce « point » peut être tout : une partie corporelle 

particulièrement sensible à l'attaque, une carence, un défaut, un manque, une ignorance, 

une incompétence, enfin une fragilité quelconque dans sa vie ou dans ses conditions 

d'animalité. 
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Cependant, l'information sur l'identité de l'esprit s'offre, dans toutes nos légendes 

citées, "gratuitement" sinon automatiquement ; nous voulons dire que c'est toujours par 

hasard qu'on a entendu quelque chose qui dévoile le secret, grâce auquel l'homme s'en 

sort triomphant. Le secret dévoilé dans une conversation ou une confidence, s'offre tout 

seul, et le texte chinois nous suggère que les efforts (youwei有为) sont inutiles, il suffit 

d'y prêter attention au bon moment.  

Pourtant, est-il vraiment un hasard que le secret est dévoilé ? Ne constitue-t’il-pas, 

ce hasard, l’élément curicial pour l’évolution des intrigues et pour la transition à la 

vérification ou à la conquête suivante ? Si dans le schéma narratif de Gremais, l’accent 

est souvent mis sur la dimention pragmatique, compétence-performance, dans ces 

histoires citées ci-dessus, c’est la dimension cognitive, information-vérification qui 

compte le plus. 

      Le rôle si important de la « verification » nous fait penser au but de l’auteur que 

nous avons déjà mentionné dans le première chapître : faire croire aux incrédules 

l’existence de ces esprits et enseigner l’art de reconnaître l’esprit derrière tel ou tel 

phénomène merveilleux. C’est peut-être aussi la raison pour laquelle dans ce genre de 

récits la « vérification », de la vraie nature de l’esprit, des aventures et des secrets des 

esprits, est si importante, puisque ce qui est vérifié par les semblables des lecteurs est 

censé pouvoir apporter plus de crédibilités à leurs yeux. 

 

12.3.5 Le mythe de Pan Hu盤瓠盤瓠盤瓠盤瓠 

 

Au temps de Gaoxin, une vielle femme habitait le palais du souverain. Elle 

avait, quelques années auparavant, contracté une affection de l’oreille. Le médecin, 

pour la guérir, réussit à lui en extraire un insecte gros comme un cocon. Après le 

départ de cette femme, on le déposa dans une calebasse qu’on recouvrit d’un plat. 
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Peu après, le gros insecte se métamorphosa en chien au pelage multicolore. C’est 

pourquoi on le nomma Panhu, soit « Calebasse sous un plat », et on l’éleva. 

A cette époque, l’Etat de Wu des Rong se renforçait ; il envahit à plusieurs 

reprises les régions frontières. On délégua un général pour organiser une riposte 

punitive, mais il ne put mener à bien sa mission. Aussi lança-t-on un appel pour 

trouver quelqu’un qui serait apte à ramener la tête du général en chef des troupes 

de Wu. On offrit une récompense de mille lingots d’or, un fief de dix mille foyers 

et la main de la fille cadette de l’empereur. Peu de temps après, Panhu revint, 

portant une tête dans sa gueule. Il était arrivé à la porte du palais du souverain, et 

l’empereur examinait minitieusement la tête et reconnut celle du général de Wu 

des Rong. « Comment on va faire de ça ? » Le rois demanda à ses ministres. 

Ceux-ci sont unanimes à dire : 

« Panhu n’est qu’un animal domestique ; il n’est pas question de lui donner 

rang mandarinal, moins encore de lui offrir une épouse. Quels qu’aient été ses 

mérites, il n’y a pas lieu de lui accorder ces gratifications. » 

La fille cadette de l’empereur entendit tout cela et s’en ouvrit à son père. 

«  Majesté, dit-elle, vous m’aviez promise à quiconque dans l’empire. 

Panhu est venu, tenant dans sa gueule la tête recherchée, chassant ainsi les maux 

de nos terres. C’est le Ciel qui en a décidé ainsi. Est-ce là l’intelligence ou la force 

d’un chien ordinaire ? Quand les paroles des souverains ont du poids, la confiance 

des seigneurs est, elle aussi, massive. Vous ne pouvez ainsi mépriser la personne 

de votre fille et bafouer le pacte clairement proposé à l’empire. Ce serait attirer le 

malheur sur tout l’Etat. » 

Ces propos effrayèrent le souverain qui se rangea à son avis. Il ordonna donc 

à sa fille cadette de prendre Panhu pour époux. 

Celui-ci conduisait la jeune femme dans les monts du Sud où la végétation 

était exuhérante, mais où nulle trace humaine n’était encore visible. Alors, la jeune 
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épouse quitta corsage et jupe, puis noua les cordons d’un vêtement de servante, 

revêtant ainsi une tenue fot courte et fort laide. Elle suivit Panhu qui escaladait les 

montagnes et descendait dans les vallées, faisant halte dans des grottes. 

L’empereur songeait à elle avec tristesse. Il envoya un message à sa 

recherche. Mais des cieux soufflèrent des vents et tombèrent des pluies ; des 

montagnes furent ébranlées et des nuages obscurcirent l’azur. Le messager ne put 

remplir sa mission. Trois années s’écoulèrent au cours desquelles la princesse mit 

au monde six garçons et six filles. Après la mort de Panhu, ils s’unirent 

spontanément les uns aux autres, devenant maris et femmes. Ils tressaient l’écorce 

des arbres et la teignaient en utilisant le sfruits de certaines plantes, se plaisant 

ainsi à porter des vêtements multicolores ; tous taillant leurs vêtements en y 

faisant pendre une forme caudale. Plus tard, leur mère revint au palais afin d’en 

informer l’empereur. Celui-ci fit accueillir tous les garçons et toutes les filles et le 

Ciel cessa de faire tomber les pluies. Ils portaient des vêtements étroits ; ils 

parlaient le langage des nains ; ils mangeaient et buvaient assis en tailleur, jambes 

croisées ; à la vie citadine, ils préféraient l’errance montagnarde. L’empereur se 

conforma à leurs désirs et leur concéda un territoire englobant des montagnes 

célèbres et de vastes lacs ; il les nomma Man Yi, ou « barbares du Sud ».  

Ces derniers, s’ils ont apparemment l’air stupide, se montrent en fait 

particulièrement malins. Ils conservent leur contrée paisible et respectent les 

anciennes coutumes. Recevant des souffles étranges du Ciel, ils se comportent en 

observant des règles peu oxthodoxes. C’est ainsi qu’ils se livrent au commerce et 

au trafic dans les champs, ignorant la douane, les passeports, les taxes et les 

impôts. Ils ont des chefs de village qui leur offrent des sceaux. Ils portent des 

bonnets en peau de loutre et pêchent leur nourriture de voyage dans les cours 

d’eau. Ils correspondent aux actuels barbare Yi des commanderies de Liang, de 

Han, de Ba, de Shu, de Wuling, de Changsha et de Lujiang. Ils utilisent différentes 

chairs de poisson qu’ils mélangent pour sacrifier à Panhu, frappant leur écuelle et 
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hurlant à pleine gorge. Ces coutumes se sont perpétuées jusqu’à nos jours. C’est 

pourquoi l’on dit : 

« Pagne de travers, aux hanches rouges, tels sont les descendants de 

Panhu. » 

( SSJ, p. 168 ; ARE, p. 156 ) 

L’histoire commence par un petit prélude présentant l’origine et la nature du chien le 

protagoniste. Il est à l’origine un insecte qui quant à lui est le résultat d’une maladie de 

l’oreille d’une vieille femme. Il nous semble que la signification de cette origine est 

double. D’une part, elle teint d’emblée l’histoire d’une couleur fantastique et surnaturelle 

(l’affection de l’oreille produit un insecte gros comme un cocon, et l’insecte se 

métamorphose en un chien), les lecteurs se rendent compte tout de suite qu’il s’agit d’un 

mythe ou d’une légende, et le chien se dote lui aussi d’une identité mystérieuse, ce qui 

annonce les faits encore plus extravagants qui suivent. D’autre part, le chien est le produit 

d’une maladie humaine, il se dote ainsi, dans cet univers surnaturel et mythique, à la fois 

d’un trait humain (par métaphore et par métonymie) et d’un caractère de défectibilité 

( puisqu’il provient d’une maladie).  

Tout cela explique pourquoi d’un côté le chien peut agir comme un être humain, il 

combat, il apporte à l’empereur la tête du dirigeant de l’armée ennemie, et il se marie 

avec la princesse et donne naissance à douze enfants, mais d’un autre coté, il donne 

toujours l’impression que sa voie d’évolution vers l’être humain n’est pas achevée 

puisqu’il est déficient dès la naissance. Il ne peut pas parler, alors que la compétence 

linguistique est l’une des plus essentielles de l’espèce humaine, il ne peut pas vivre dans 

le palais et emporte avec lui la princesse dans les montagnes et les vallées, l’acte 

significatif de fuir la civilisation humaine pour retourner dans la nature. En un mot, le 

premier paragraphe dépeint une image fantastique de ce chien et laisse prévoir son destin 

dans l’histoire suivante. 
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Dans le paragraphe suivant nous pouvons repérer plusieurs éléments singnificatifs 

qui correspondent à la phase de la manipulation : un ordre social menacé qui demande à 

être restauré, une intrusion imprévue, un agresseur qu’il faut éliminer. Et ici le destinateur 

est figuré par le roi qui lance l’appel pour trouver quelqu’un apte à accomplir la mission 

et qui offre la récompense. Comme dans tous les autres textes que nous avons cités, dans 

ce texte nous constatons aussi que le héros a accompli sa mission de « ramener la tête 

coupée du général en chef des troupes de Wu » sans aucune difficulté ( au moins c’est 

l’impression donnée par le texte, où il n’y a aucune description des aventures du combat 

de ce chien-soldat), en fait l’auteur a accordé à cette performance une seule phrase : 

« Peu de temps après, Panhu revint, portant une tête dans sa gueule », mettant ainsi 

l’accent encore sur son trait animal. La partie qui a consommé plus d’encre pour l’auteur 

correspond au problème de la sanction.  

Nous avons déjà montré que la sanction est la phase où la transformation d’état est 

jugée. Ici l’ « état » est au sens spécifique de l’ « énoncé d’état »264, qui correspond à la 

relation ( conjonction ou disjonction ) d’un sujet et d’un objet. Alors cet « état » a été 

transformé lors de la performance par un sujet opérateur, il reste à juger quel est le statut 

de vérité de l’état final de la transformation. Pour mieux éclaircir ce « jugement », cette 

« évaluation » de la nature de l’ « être », nous introduisons la catégorie de véridiction.  

Selon la définition dans le Dictionnaire raisonné de la théorie du langage : 

« La catégorie de la véridiction est constituée, on le voit, par la mise en 

corrélation de deux schémas : le schéma paraître/non paraître est appelé 

manifestion, celui de être/non être, immanence. C’est entre ces deux dimensions 

de l’exsitence que se joue le jeu de la vérité : inférer , à partir de la manifestation, 

à l’existence de l’immanence, c’est statuer sur l’être de l’être »265.  

                                                        
264 A la base de l’analyse narrative, nous faisons la distinciton entre les états et les transformaitons, plus précisément, 
entre ce qui s’énonce avec un verbe du type « être » ou « faire ». Alors un énoncé d’état correspond à la relation 
( conjonction ou disjonction) d’un sujet et d’un objet, un énoncé de faire correspond à l’opéraiton d’un sujet réalisant 
une performance. 
265 Groupe d’Entrevernes, op.cit., p.42. 
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Nous nous référons évidemment au carré sémiotique de véridiction construit par 

Greimas lui-même :  

  

                        vrai 

       Paraître                            être 

Mensonger                                             secret 

          Non être                         non paraître 

                            Faux 

Si un énoncé d’état est jugé positif tant sur le plan de l’immanence que sur le plan de la 

manifestation, c’est-à-dire qu’il se dote à la fois des valeurs être et paraître, on parle d’un 

état du Vrai , pareillement, la combinaison des valeurs être/non paraître engendre l’état du 

Secret, celle des valeurs paraître/non être engendre l’état du Mensonger, celle des 

valeurs non être/non paraître engendre l’état du Faux. Pourtant, il est à noter que la 

fausseté ou la vérité dont nous parlons ici, ne désigne pas un état réel, mais un effet dans 

le texte créé par un jeu sémiotique : 

« On utilise pour l’analyse le terme de véridiction et non le terme de vérité, 

pour souligner que, dans les discours, les énoncés d’état n’ont pas de vérité en soi, 

mais que celle-ci est construite et qu’elle apparaît comme « effet » d’un processus 

sémiotique que l’analyse décrit par la combinaison des plans de la manifestation et 

de l’immanence »266. 

Dans les contes merveilleux analysés par Vladimir Propp et ceux qui sont analysés 

par Greimas, au moment de la sanction, le problème de la veridiction porte souvent sur 

l’identité du vrai héros. Un anti-sujet, c’est-à-dire un autre compéditeur qui s’est réclamé 

être le héros ayant accompli la mission, revendique la récompense. Mais dans le texte que 

                                                        
266 Ibid. 



 

 321

nous traitons ici, ce n’est pas l'identité du héros qui devient problématique. La véridiction 

de l’état final entre le sujet ( le chien-soldat ) et l’objet ( la tête du général en chef des 

troupes) est nette : il s’agit d’un état du Vrai puisqu’il est défini positivement soit sur le 

plan de la manifestation ( tout le monde voit le chien portant la tête dans sa gueule et 

l’empereur la reconnaît après l’avoir examinée) ou sur le plan de l’immanence ( c’est 

vraiment le chien qui a tué le général ). Dans le texte le problème qui complique la 

sanction réside dans la nature animale du sujet le chien, et plus précisément, dans la 

différenciation de l’univers des animaux et celui des hommes : un chien ne peut pas être 

admis comme qualifié dans le monde humain pour être mari de la princesse : 

« Panhu n’est qu’un animal domestique ; il n’est pas question de lui donner rang 

mandarinal, moins encore de lui offrir une épouse. Quels qu’aient été ses mérites, il n’y a 

pas lieu de lui accorder ces gratifications ».  

En d’autres termes, le sujet ( au sens actantiel ) ne peux pas être récompensé non 

parce qu’il a échoué dans sa performance, non plus parce qu’il est jugé « faux », mais 

parce qu’il n’est pas reconnu correctement par son destinateur. Nous pouvons remarquer 

aisément que cette non- reconnaissance relève d’un univers de valeurs idéologiques, et le 

rejet à l’égard du chien se rapporte au conflit entre le naturel et le culturel, le non-civilisé 

et le civilisé. En ce sens-là nous pouvons dire que le mariage avec la princesse, un être 

humain, est un acte de sens symbolique visant à dompter et civiliser le chien pour qu’il 

soit qualifié pour être sanctionné. Bref, dans ce texte-là la clé à la sanction ne repose pas 

sur la performance du héros, non plus sur l’évaluation de l’état final de sa mission, mais 

sur la manière dont le destinateur a reconnu le sujet, soit, la relation entre le sujet et le 

destinateur et celle que ce dernier entretient avec lui-même : comment être honnête et 

tenir sa promesse ?  

Le rôle actantiel qu’incarne la fille cadette de l’empereur mérite aussi une réflexion. 

Il existe un syncrétisme actantiel dans ce personnage. Tout au début, elle est investie de 

l’actant objet puisqu’elle constitue la partie principale de la récompense, mais au moment 

de la sanction, c’est bien l’ « objet » la fille qui a convaincu son père de la marier au 
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chien pour tenir la promesse et éviter le malheur de l’Etat. En se sacrifiant pour la paix de 

son pays, elle devient un sujet volontaire et responsable.  

Ce qui est encore plus intéressant, est l’inversement du rôle entre le chien-soldat et 

la princesse. Voyons la raison donnée par cette dernière : « Panhu est venu, tenant dans sa 

gueule la tête recherchée, chassant ainsi les maux de nos terres. C’est le Ciel qui en a 

décidé ainsi. Est-ce là l’intelligence ou la force d’un chien ordinaire ? » La fille a attribué 

la victoire au pouvoir du Ciel dont la volonté est mystérieuse, ce qui a réduit le chien à un 

rôle instrumental du Ciel. Nous pouvons dire en ce sens que le chien dans le texte 

correspond bien à l’image du « non-sujet » définie par Jean-Claude Coquet267. L’un des 

traits essentiels du « non-sujet » de Coquet est la privation de volonté « subjective », soit, 

de la modalité « vouloir-faire ». Nous pouvons, dans le contexte d’un texte ancien chinois, 

repérer un autre trait du non-sujet : la non-reconnaissance par rapport aux autres sujets, et 

surtout, à son destinateur. En d’autres termes, est sujet seulement celui qui est reconnu tel 

par l’autre sujet. Finalement la décision de l’empereur est aussi significative à ce propos : 

« Il ordonna donc à sa fille cadette de prendre Panhu pour époux ». Par l’acte de 

« prendre », la fille est investie de l’actant du sujet dont la modalité se manifeste comme 

« ne pas devoir ne pas faire ». Et bien évidemment, son identité comme « sujet » est bien 

reconnu par tout le monde. 

N’est-il pas un autre programme qui s’y insère et qui consiste à convaincre, à tenir la 

parole. La phase de la sanction devient le lieu d’un débat où le respect du contrat devient 

problématique. La fille est à la fois (là, est toute l’ambiguïté du récit chinois ) l’objet de 

valeur qu’on convoite, et le sujet conscient des valeurs éthiques : tenir ou ne pas tenir la 

parole, on aura des conséquences fort différentes.  

Pour protéger son Etat et ne pas porter atteintes à la confiance de son seigneur, la 

fille a choisi de se sacrifier et d’épouser le chien. Pourtant, nous pouvons remarquer que 

finalement, à cause de sa nature animale, le chien n’est pas sanctionné tout positivement, 

c’est-à-dire qu’il n’est pas récompensé exactement comme on lui a promis lors de la 

                                                        
267 Jean-Claude Coquet, op.cit., pp. 49-67. 
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« destination ». Il est en tout cas exclu du monde humain, et on lui a refusé la richesse et 

le rang mandarinal. De là nous trouvons un autre trait de son animalité : ce qui lui 

importe, c’est la belle femelle et non le titre d’une haute fonction ou d’une grade 

aristocratique, la gloire ou la réussite dans la société ne vaut rien pour lui, à côté de la 

volupté sexuelle, il est encore animal au lieu d’un être « social ».  

Nous savons bien que dans le schéma narratif, la phase de la manipulation et celle de 

la sanction représentent les « bornes » du programme narratif. Placées toutes deux sur la 

dimension cognitive, elles mettent en corrélation un destinateur et un sujet opérateur. La 

manipulation se caractérise par l’action de persuader, et la sanction par celle d’interpréter. 

Dans l’articulation Sanction – manipulation nous passons d’un programme narratif à un 

autre. En d’autres termes, l’interprétation de l’état final dans la phase de la sanction d’un 

programme narratif peut constituer un savoir essentiel communiqué dans l’opération de 

persuasion et dans la phase de la manipulation d’un autre programme narratif.  

Dans notre texte, à la phase de la sanction, l’état final correspond au mariage entre la 

fille et le chien : cet état est réalisé au terme d’une performance à double sens. D’une part, 

il est interprété par les ministres comme anti-culturel : « Panhu n’est qu’un animal 

domestique. Quels qu’aient été ses mérites, il n’y a pas lieu de lui accorder ces 

gratifications », d’autre part, il est interprété par la princesse comme obligatoire pour le 

bonheur de son peuple : « Vous ne pouvez pas ainsi vous attacher à l’humble personne 

d’une fille et bafouer le pacte clairement proposé à l’empire. Ce serait attirer le malheur 

sur tout l’Etat ». Par conséquent, cet état est évalué en même temps comme négatif et 

positif. Positif, parce que la princesse est persuadée d’effectuer le nouveau programme 

narratif « mariage », pour protégér son pays natal. Négatif, parce qu’elle est persuadée de 

suivre le chien dans les monts du Sud, « où la végétation était exubérante, mais où nulle 

trace humaine n’était encore visible », pour ne pas être contrainte par l’univers des 

valeurs du monde culturel et civilisé. Nous pouvons donc dire que ce programme narratif 

« mariage » est aussi celui de « naturalisation », dont le destinateur est la fille elle-même.  



 

 324

La performance de « naturalisation » est accomplie avec la disjonction de tous ces 

objets venant du monde civilisé et la conjonction de tous les attributs métaphoriques et 

métonymiques dans le monde naturel : « la jeune épouse quitta corsage et jupe, elle suivit 

Panhu qui escaladait les montagnes et descendait dans les vallées, et finalement s’arrêtait 

et se logeait dans des grottes ». Ce programme de « mariage » s’accomplit avec la 

naissance des six enfants, ce qui est l’état final prêt à la sanction. Nous pouvons 

considérer le dernier segment tout entier comme la sanction visant à juger l’ « être » de 

cet état final : il y a un sujet, la princesse, un anti-sujet, les ministres contre le mariage, 

mais le sujet ne lutte pas pour un objet désiré, mais pour maintenir une éthique bien que 

le réalisateur du contrat ne soit pas un être humain. Sa récompense n’est pas un objet 

désiré mais le bonheur de son peuple 

Nous voyons dans ce dernier segment plein d’unités descriptives caractérisées par 

l’usage de l’imparfait et délimitées par des passés simples qui les encadrent. Parmi les 

séquences descriptives il y a deux séquences « événementielles » qui arrêtent le flot des 

imparfaits descriptifs et s’avèrent particulièrement importants sur le plan narratif. La 

première est celle du retour de la princesse et de ses enfants dans leur pays : « Plus tard 

leur mère revint au palais afin d’en informer l’empereur, celui-ci fit accueillir tous les 

garçons et toutes les filles et le Ciel cessa de faire tomber les pluies ». L’acte de 

« retourner » dans son pays est à considérer comme un essai de faire reconnaître ses 

enfants, et ce vouloir-faire est aussi accentué par la « volonté » personnifiée du 

Ciel : « Le Ciel cessa de faire tomber les pluies » (le Ciel, par l’arrêt de la pluie, une 

bonne augure, exprime son contentement ou son enchantement). Rappelons qu’avant que 

la mère prenne l’initiative, c’est-à-dire qu’elle ait le « vouloir » de retourner, la 

description stylistique de l’environnement naturel est tout le contraire quand un messager 

est envoyé par l’empereur à la recherche de sa fille : « les cieux soufflèrent des vents et 

tombèrent des pluies ; les montagnes furent ébranlées et des nuages obscurcirent l’azur ».  

La deuxième séquence évenementielle dans ce dernier segment correspond à la 

réaction de l’empereur après la retrouvaille de ses petit-enfants : « L’empereur se 

confirma à leurs désirs et leur concéda un territoire englobant des montagnes célèbres et 
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de vastes lacs ; il les nomma Man Yi, ou « barbare du Sud ». Evidemment, le 

comportement de l’empereur représente la reconnaissance finale de ces enfants et 

symbolise la réconciliation entre la nature et la culture. 

 La dernière partie s’établit sur la toile de fond que constitue un discours 

« objectif » ( c’est aussi pourquoi l’emploi du présent ) – puisque basé sur le savoir 

absolu – du narrateur dépeignant l’être et le faire de ces sujets reconnus : 

« Ces derniers, s’ils ont apparemment l’air stupide, se montrent en fait particulièrement malins. 

Ils conservent leur contrée paisible et respectent les anciennes coutumes. Recevant des souffles 

étranges du Ciel, ils se comportent en observant des règles peu orthodoxes. C’est ainsi qu’ils se livrent 

au commerce et au trafic dans les champs, ignorant la douane, les passeports, les taxes et les impôts. 

[...] » 

Il est à noter qu’en fait les six enfants sont des « hybrides » issus du mariage d’un 

être humain avec un chien et qu’en eux nous voyons en même temps les traits /humanité/ 

et /animalité/. Mais au fond ils appartiennent au monde naturel, puisque leurs 

comportements ne sont pas conformes aux règles exigées par le monde humain, soit au 

niveau éthique ( ils s’unirent spontanément les uns aux autres, devenant maris et femmes), 

ou vestimentaire ( ils tressaient l’écorce des arbres et la teignaient en utilisant les fruits de 

certaines plantes, se plaisant ainsi à porter des vêtements multicolores, tous taillant leur 

vêtement en y faisant pendre une forme caudale), ou langagier ( ils n’arrivent pas à parler 

nettement ), ou encore cérémonial ( ils mangeaient et buvaient assis en tailleur, jambes 

croisées). En un mot, chez eux le caractère naturel l’emporte sur le caractère civilisé, et 

ils ne changent pas tellement et ne sont pas plus qualifiés pour s’accéder au monde 

humain par rapport à leur père le chien. Pourtant, une fois « approuvés » par leur 

grand-père, l’empereur, représentant de l’autorité de l’univers humain, les six enfants 

sont accueillis dans le royaume et vivent à titre d’habitants légitimes en jouissant de 

divers privilèges : « ils se livrent au commerce et au trafic dans les champs, ignorant la 

douane, les passeports, les taxes et les impots. Ils ont des chefs de village qui leur offrent 



 

 326

des sceaux ». Nous nous rendons compte de nouveau que c’est la « reconnaissance » qui 

fait les sujets, pas inversement. 

   En guise de résumé de l’analyse de ce mythe : 

    1) Nous pouvons transcrire ce texte en deux programmes narratifs. L’un a pour but 

de vaincre l’agresseur et de regagner la paix de l’Etat. Celui qui a performé ce 

programme est un chien, censé être le sujet opérateur. Mais n’ayant pas de modalité de 

« vouloir-faire » et non reconnu par le destinateur, ce chien est réduit au rôle 

« non-sujet », un simple exécuteur de la mission. Autrement dit, dans la phase de la 

manipulation de ce programme narratif, bien que le « faire persuasif » ( sous forme de la 

promesse d’une récompense) soit bien effectué, le désir, le « vouloir-faire » du sujet n’est 

pas explicité.  

De plus, la sanction de ce programme ne porte ni sur la véridiction de l’identité de 

sujet, ni sur la performance de celui-ci, mais sur sa « nature » animale (qui, selon 

l’axiologie occidentale, n’a rien à voir avec le contrat : pourvu que l’agresseur soit chassé 

du pays ) qui l’empêche d’être récompensé. L’autre programme narratif se déroule autour 

du mariage entre le chien et la princesse, et ce mariage est aussi un processus de la 

naturalisation de celle-ci. Dans ce programme narratif, la jeune femme est en même 

temps le destinateur et le sujet opérateur, seulement son objet n’est pas quelquechose de 

concret à quêter, à obtenir, à posséder, mais le bonheur de son peuple, dont la réalisation 

exige une disjonction, un renoncement, une dégradation de la part du sujet : un sacrifice 

individuel en vue de bonheur collectif.  

2) Il est assez remarquable que la princesse, l’objet dans le premier programme se 

dote d’une volonté subjective et devient en même temps le sujet et le destinateur dans le 

programme suivant. Nous pouvons supposer que dans un texte chinois ancien, l’actant 

« objet » n’est plus pertinent sur le plan narratif, c’est-à-dire, il n’est plus un agent moteur 

pour le développement de la narration. 
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3) Pour l’identification d’un sujet, la reconnaissance de l’autre joue le rôle le plus 

important. 

4) Nous pouvons remarquer que dans le texte chinois, l’accent est mis sur l’univers 

cognitif du programme ( la manipulation et la sanction ), sur le faire persuasif et le faire 

interprétatif du destinateur, mais pas sur l’univers pragmatique ( compétence – 

performance ). Dans les contes proppiens, le narrateur accorde la partie principale à la 

compétence et la performance du sujet, alors que le texte chinois considère plus l’état 

moral et émotionnel du sujet. En fait le déséquilibre entre la dimension cognitive et 

pragmatique provient de la tradition littéraire chinoise d’ « exprimer le sentiment » ( shi 

yuan qing 詩緣情).  

        

 

12.4 Schéma narratif des textes de relation hommes-revenants 

    

   Comme nous avons montré dans la partie discursive, la relation entre les hommes et 

les revenants est assez compliquée, puisque l’attitude des revenants à l’égard des hommes 

est toujours variable. Parfois, ils semblent amicaux et peuvent aider les hommes ou bien 

les protéger des calamités ; parfois ils deviennent hostiles et malfaisants et leur apportent 

toutes sortes de malheurs ; dans certaines circonstances les revenants deviennent 

eux-mêmes des victimes et font recours aux hommes pour se débarrasser des conditions 

misérables où ils se trouvent ; dans certaines autres, des revenantes tombent amoureuses 

des hommes vivants et se marient avec eux. Bien que la relation amoureuse ne puisse pas 

durer longtemps et que l’homme et la fille-revenante finissent par se séparer, l’homme 

peut toujours jouir d’une vie privilégiée grâce à cette aventure amoureuse. En raison de la 

variété des textes concernant cette catégorie, nous voulons, dans les analyses suivantes, 

nous concentrer sur deux types : la « sollicitation » des revenants et le « mariage » entre 
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les hommes et les revenantes. Voyons d’abord un texte représentatif de la « sollicitation » 

des revenants.  

     Sous les Han, Wen Ying de Nanyang, qui avait pour prénom d’usage 

Shuzhang, occupait la charge d’assistant de préfecture à Ganling au cours de l’ère 

Jian’an. Un soir qu’il franchissait une zone frontière, il s’arrêta pour passer la nuit. 

A l’heure de la troisième veille, lui apparut en rêve un homme agenouillé qui lui 

dit : 

  « Il y a bien longtemps, mon père m’afait enterrer en ces lieux, mais l’eau s’est 

infiltrée et a coulé dans mon tombeau, le bois de mon cercueil immergé dans cette 

eau se trouve à moitié pourri par ce trempage prolongé. Je n’ai ainsi plus aucun 

moyen de reposer dans une douce tiédeur. J’ai entendu que vous étiez là. Messire, 

aussi suis je venu me confier à vous. Je désirerais que, dès demain, vous daigniez 

venir promptement près de moi pour quelques instants et me fassiez le plaisir 

d’aider à me transporter en un endroit haut et sec. » 

  Le revenant défit ses vêtements et les montra à Ying ; tous étaient trempés. Le 

coeur de Ying fut saisi de compassion et il se réveilla sur-le-champ, il en parla à 

ses assistants qui lui dirent : 

  « Ce ne sont que songes creux. Il n’y a rien là de très prodigieux. » 

  Ying retourna se coucher. Mais alors qu’il se plongeait dans le sommeil, il eut 

en rêve une autre vision à l’approche de l’aube. Le même personnage lui adressa 

ces propos. 

Je vous ai informé de mon extrême dénuement, comment pouvez-vous n’en 

avoir éprouvé aucune compassion ? 

  Qui êtes-vous ? lui demanda Ying dans son rêve. 

  J’étais un homme de Zhao, mais j’appartiens à présent aux esprits Wangmang. 
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Où se trouve pour l’heure votre cercueil ? demanda encore Ying. 

  A quelques dizaines de pas au nord de votre tente ; au pied d’un peuplier mort 

planté au bord de l’eau. C’est là que je repose. Quand poindront les lueurs de 

l’aube, je ne pourrai plus vous apparaître. Songez-y, Messire. 

  - C’est entendu ! » répliqua Ying qui s’éveilla tout aussi tôt. 

  Le ciel pâlissait à peine ; Ying se dit : « Quoiqu’on m’ait affirmé que ce rêve 

n’avait rien d’étrange, comment ne le considérerais-je pas comme un phénomène 

réellement exceptionnel ? » 

  Les gens de sa suite reprirent : « Pourquoi donc faire montre de pitié si 

précipitamment, sans même vérifier tous ses dires ? » 

  Ying se leva et, à la tête d’une bonne dizaine d’hommes, se mit en marche en 

suivant le bord de l’eau. Ils arrivèrent près d’un peuplier mort. 

  C’est là ! indiqua Ying. Il fit creuser la terre à cet endroit et rapidement trouva 

un cerceuil. Celui-ci était passablement abîmé par la pourriture et à moitié 

immergé dans l’eau. Ying dit à sa suite : 

  Il y a peu, je vous ai entendu dire que ce n’était qu’un songe creux. Mais ce 

qu’on colporte en ce bas monde ne peut pas ne pas être soumis à examen. » 

  Il fit déplacer le cerceuil, l’inhuma et s’en fut. 

     ( SSJ, p. 193 ; ARE, p. 174 ) 

   Dans ce texte, il nous semble que l’histoire se développe aussi suivant quatre phases : 

Apparition  : dans cette phase l’auteur laisse prévoir l’apparition du revenant, donnant 

lieu à une ambiance sombre, soulignée par le temps ( dans la nuit ) et le lieu ( le rêve, ou 

un espace isolé et désert ).  
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Sollicitation : le revenant transmet son veux ou sa demande à l’homme vivant. En faisant 

sa demande, le revenant fait aussi une présentation de lui-même et offre une série 

d’informations nécessaires à la solution du problème. 

Vérification  : l’homme cherche à vérifier ce que lui a raconté le revenant. 

Satisfaction : l’homme a exaucé la demande du revenant. 

   Il y a encore d’autres histoires du même genre où les revenants font recours aux 

hommes. Par exemple, un fils déjà mort transmet, dans le rêve de sa mère, son voeu 

d’être délivré de la corvée dans le monde souterrain et d’obtenir un poste officiel 

supérieur, en donnant à ses parents une information importante qu’un autre homme 

vivant va très bientôt décéder et devenir le nouveau gouverneur du monde des morts. Le 

père, pour vérifier ce que dit son fils, va chez cet homme et découvre que sa situation 

correspond bel et bien à la description de son fils. Le père finit par demander à cet 

homme d’accorder un poste privilégié à son fils, dont le voeu est ainsi satisfait.  

Une autre histoire raconte l’expérience misérable d’une revenante, assasinée de son 

vivant par un homme qui veut lui ravir l’honneur. Un jour quand un officier passe la nuit 

dans un pavillon, la revenante vient auprès de lui pour lui raconter son histoire pitoyable. 

Comme preuve, elle fait aussi part à l’officier des vêtements et des chaussures qu’elle 

portait et de la manière dont elle a été inhumée par l’homme après le meurtre. L’officier 

fait ouvrir la tombe de la fille morte et découvre tout est tel que la revenante l’a décrit. Il 

fait donc arrêter le meurtrier, lui fait subir un interrogatoire, et le condamne à la mort. 

Nous pouvons voir que les histoires où les revenants font recours aux hommes vivants 

respectent toujours ce schéma que nous venons d’abstraire. 

   Voyons maintenant une histoire du mariage entre les hommes et les renvenantes :  

Xin Daodu, était originaire du Longxi ; en voyage d’étude, il arriva à quatre ou 

cinq  li des murailles de Yongzhou. Il aperçut à proximité une grande demeure ; 

une jeune fille en habit vert était appuyée sur la porte. Passant devant son huis, il 

lui demanda s’il pouvait souper. La jeune fille réintégra sa maison pour interroger 



 

 331

une femme originaire de Qin qui l’invita à entrer. Du s’empressa de pénétrer dans 

le gîte. La femme de Qin était assise sur un lit déposé le long du mur occidental. 

Du déclina son identité et raconta des banalités. Quand il eut terminé, on lui donna 

le lit placé en face du précédent pour qu’il s’y asseye. Puis, on prépara boissons et 

dîner. 

  Quand ils eurent fini de manger, la femme parla à Du en ces termes : 

« Je suis la fille du roi Min de Qin ; je fus envoyée pour épouser le seigneur de 

Gao. Malheureusement, le mariage ne se fit pas en raison du décès de mon promis. 

Voilà déjà vingt-trois ans qu’il est mort et que je vis seule dans cette demeure. 

Mon désir est que vous deveniez mon époux, maintenant que vous êtes ici. » 

  Trois jours et trois nuits passèrent. La femme reprit la parole : 

  « Vous êtes un homme vivant, moi je suis une revenante ; dans une vie 

antérieure, nous avons vécu ensemble, nous pouvons cohabiter trois nuits, mais 

pas éternellement, nous irions droit au désastre. Après avoir passé ensemble deux 

ou trois nuits, nous n’avons pas encore tissé entre nous de vrais liens conjugaux. 

Nous allons nous séparer rapidement. Que vous donnerai-je en gage ? » 

  Elle lui demanda de prendre une boîte qui se trouvait derrière le lit et de l’ouvrir. 

Elley prit un appuie-tête doré qu’elle donna à Du en gage de fidélité. Puis, au 

moment de se séparer, elle pleura en silence en détournnat la tête. Elle envoya une 

servante le raccompagner jusqu’au pas de la porte. Il n’avait pas fait quelques pas 

que déjà la maison avait disparu, ne laissant à sa place qu’une tombe. A ce 

moment, Du s’enfuit précipitamment. Il jeta un coup d’oeil sur l’appuie-tête doré 

qu’il portait sur lui, celui-ci n’avait subi aucun changement. 

  Il continua son chemin et arriva dans la principauté de Qin. Il se rendit au 

marché pour vendre l’appuie-tête. Or, il se trouva que la concubine du roi de Qin 

qui partait vers l’est aperçut l’appuie-tête doré que Du vendait. Prise d’un doute, 
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elle demanda à l’examiner et questionna son vendeur pour savoir d’où il le tenait. 

Ce dernier lui rapporta toute l’histoire. En écoutant son récit, la concubine ne put 

maîtriser des larmes d’affliction. Pour ne plus avoir aucun doute, on envoya des 

hommes ouvrir la tombe. Ils descellèrent le cercueil, le fouillèrent et l’inspectèrent 

le cercueil, le fouillèrent et l’inspectèrent de fon en comble : seul l’oreiller 

manquait dans la bière. 

  En la quittant, Du l’avait regardée en montrant qu’il avait pour elle quelque 

amitié. Aussi, la concubine royale de Qin commença-t-elle à lui accorder 

confiance. Elle soupira : « Ma fille était d’une grande sagesse ; elle est morte voilà 

vingt-trois ans et a pu établir de bonnes relations avec ce vivant. Voilà un vrai 

gendre. » 

  On confia alors à Du le titre d’officier général de la cavalerie d’escorte. On lui 

alloua or et soieries, chars et chevaux, et on le fit revenir dans son pays natal. 

  Depuis ce temps, on a coutume de nommer les gendres de l’empereur « officiers 

de la cavalerie d’escorte ». Et aujourd’hui encore, le gendre du souverain 

commande la cavalerie d’escorte.   ( SSJ, p. 201 ; ARE, p. 178 ) 

  Dans la partie discursive, nous avons déjà analysé ce texte en repérant les parcours 

figuratifs et extrayant les unités sémantiques les plus significatives, nous essayerons 

maintenant de mettre en lumière les caractéristiques narratives de ce texte.  

  Comme tous les autres héros dans les textes chinois, le héros dans ce texte n’est pas un 

sujet « manipulé » par un destinateur présent et actif dès le début de l’histoire, il n’est pas 

non plus un sujet désireux, conscient de son but ni de sa mission à accomplir, délenchant 

une série d’actions héroïques dont l’accomplissement sera suivi par une récompense à la 

fois prévue et voulue. Rien n’est défini pour lui.  

A l’absence de la manipulation du destinateur, correspond celle de l’actant « objet ». 

La fille n’est aucunement chosifiée, ou prise comme un objet à obtenir, mais elle agit 
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comme un sujet doté de la modalité « vouloir-faire » : « Voilà déjà vingt-trois ans qu’il 

est mort et que je vis seule dans cette demeure. Mon désir est que vous deveniez mon 

époux, maintenant que vous êtes ici ». En contrepartie, à l’égard de la proposition de la 

fille, le héros ne montre pas une volonté évidente, il nous paraît que de sa part c’est plutôt 

une soumission passive et indifférente. C’est le même cas quand la fille est obligée de se 

séparer de lui. Donc nous pouvons dire que le héros, par rapport au programme 

« mariage », est plutôt un non-sujet, privé de modalité subjectale indépendante.  

Lors de leur séparation, la fille a donné à son bien-aimé en gage d’amour un oreiller 

d’or. Ce détail a apparu dans plusieurs histoires du même genre, et bien que le gâteau 

donné varie d’une histoire à l’autre, sa fonction reste le même : il s’impose comme le seul 

intermédiaire entre le monde des morts et celui des vivants, et entre le naturel et le 

surnaturel. Rappelons qu’après la séparation, la maison de la fille a disparu, ne laissant à 

sa place qu’une tombe, révélant la vraie nature de la fille, et reconduisant l’histoire vers 

l’univers réel. Mais l’oreiller d’or, venu aussi de l’univers chimérique des morts, ne subit 

aucun changement. Ce détail est significatif à deux niveaux : d’une part, il donne à 

l’histoire l’atmosphère mystérieuse, d’où l’ « étrangeté » de ce genre d’histoires, d’autre 

part, il constitue un élément moteur de l’intrigue suivante : l’oreiller d’or pourra être 

reconnu par un autre personnage, et permet d’éclaicir l’identité précise de la fille, et 

apporter au héros une série de situations heureuses. 

  Voyons une autre histoire de ce genre : 

Un homme nommé Tansheng sous la dynastie des Han n’eut pas encore de 

femme à l’âge de quarante ans. Il déclama souvent le Shijing avec de fortes 

émotions. Un jour, à minuit, une fille âgée d’environs quinze ans ou seize ans, 

dont l’allure, le visage et l’habillement étaient accordés, vint auprès de Sheng et 

voulut être sa femme. Elle lui dit : « Je ne suis pas comme les êtres humains, ne 

m’éclairez pas avec le feu. Vous ne le pourrez faire que dans trois ans ». Ils 

devinrent ainsi mari et femme. 

Après un certain temps, la femme donna naissance à un garçon. Alors que son 
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fils avait atteint l’âge de deux ans, Tan Sheng ne résista plus à sa curiosité, une 

nuit il éclaira sa femme avec une bougie après qu’elle s’endormit. Le corps de la 

femme avait de la chaire seulement au-dessus du rein, au-dessous il n’était que 

l’os. La femme se révéilla et cria : « Vous avez frustré mon attente ! Je suis sur le 

point de reprendre la vie, pourquoi vous ne pouvez pas vous maîtriser encore un 

an et vous m’éclairez maintenant ! » Sheng s’excusa et ne cessa de pleurer. La 

femme dit : « Je romprai la relation conjugale avec vous pour toujours. Pourtant, 

je m’inquiète pour mon fils. Vous êtes tellement pauvre que vous ne pourrez pas le 

nourir, suivez-moi pour un moment et je vais vous donner quelquechose ». Sheng 

la suivit alors, et il entra dans un salon splendide, les ustensiles y étaient  tous 

extraordinaires et très précieux. Sa femme lui donna une robe ornée de perles et 

lui dit : « Avec ça vous pouvez entretenir notre fils et vous-même ». La femme 

déchira le devant de la veste de Sheng et en garda un morceau. Sheng s’en alla. 

  Après quelque temps, Sheng prit cette robe et la vendit sur le marché. Une 

personne dans la famille du roi du Zhuiyang l’acheta et Sheng obtint ainsi des 

millers de ficelles ( guan ) d’espèces. Mais le roi reconnut la robe et dit : « C’est la 

robe de ma fille, comment est-il possible qu’elle se vende sur le marché ? Le 

vendeur a certainement violé la tombe de ma fille. » Il fit donc arrêter Tan Sheng 

pour l’interroger. Sheng lui dit la vérité. Le roi ne le crut pas et alla voir la tombe 

de sa fille. La tombe fut intacte tel qu’elle était. Il fit creuser la tombe pour 

l’examiner, et découvrit vraiment un morceau de la veste de Sheng. Il fit venir le 

fils de Sheng pour le voir, et il ressemblait beaucoup à sa fille. Le roi crut alors ce 

que dit Sheng, il le convoqua, lui rendit la robe et le traita comme son gendre.268  

 ( SSJ, p. 202 ) 

   Nous voyons que ce genre d’histoires se résume en six phases : rencontre, mariage, 

séparation, reconnaissance, confirmation, valorisation. 

   Dans la phase de rencontre, nous avons déjà vu les deux possibilités dans les deux 

exemples ci-dessus, soit c’est le héros qui s’introduit par hasard dans le domaine de la 

                                                        
268 Traduction personnelle 
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fille revenante, soit c’est la fille revenante qui prend l’initiative de s’offrir au héros. Il est 

à noter que dans la phase de rencontre l’identité de la fille n’est pas toujours révélée. 

Le mariage est toujours éphémère en raison de la loi universelle : la voie des 

revenants et celle des vivants se croisent. Dans le deuxième texte, nous voyons une petit 

variation de ce motif : la fille revenante a eu la chance de reprendre la vie en se mariant 

au héros. Pourtant celui-ci n’arrive pas à se contenir et éclaire sa femme avec la bougie : 

la révélation de la vraie nature de la femme met le couple dans la situation triste mais 

inévitable : une revenante ne peut pas vivre longtemps avec un homme vivant. La 

séparation est alors inéluctable. Cette difficulté de résister à la curiosité et ce désir de 

dévoiler le mystère de sa bien aimée nous font penser à un autre personnage mythique 

dans la civilisation grecque : Psychée, qui elle-aussi a éclairé son mari Cupidon pour voir 

son vrai visage.  

Lors de la séparation, la fille revenante va toujours donner un cadeau à son mari, un 

objet d’une grande valeur, soit comme gage d’amour, soit pour améliorer sa vie matérielle. 

Ce cadeau joue un rôle indispensable pour l’évolution de l’histoire suivante. 

Dans la phase suivante de la reconnaissance, l’objet, lors de sa vente sur le marché, 

va être reconnu par un certain membre de la famille de la fille revenante, prouvant ainsi 

qu’elle est issue d’une famille aristocratique ou royale. Le héros est d’abord accusé 

d’avoir volé l’objet très précieux dans la tombe de la fille, et puis pour se défendre il doit 

raconter ce qu’il a vécu avec la fille revenante. Nous pouvons donc dire que cette phase 

de la « reconnaissance » est à la fois celle de la fille revenante dont la noble identité est 

vérifiée, et celle du héros qui doit essayer d’être reconnu en tant que mari de la fille et 

homme dont l’aventure est merveilleuse. 

La confirmation  est la phase où toute histoire racontée par le héros est confirmée. La 

confirmation s’effectue normalement sous trois aspects : les traces de la relation sexuelle, 

l’objet funéraire disparu ( le cadeau offert au héros), ainsi que l’objet gardé par la fille 

revenante comme un souvenir ( dans le deuxième texte c’est le morceau déchiré du 
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vêtement du héros ). C’est aussi dans cette phase que le héros est vraiment reconnu 

comme le gendre de la famille. 

Dans la dernière phase, celle de la valorisation, la famille riche et puissante de la 

fille-revenante accorde à leur gendre une série de bienfaits : la richesse, une carrière 

officielle, la réputation, bref, tout ce qui peut rendre un homme estimable aux yeux du 

public. 

Nous pouvons constater aisément que dans les six phases, la quatrième 

« reconnaissance » est une frontière, entre l’aventure surnaturelle et la vie réelle, et entre 

l’univers des morts et celui des vivants. 

 

12.5  Construction du modèle synthétique 

 

Nous allons maintenant essayer de créer un modèle susceptible de synthétiser les 

cinq schémas que nous avons dégagés à partir de quatre catégories de récits dans le Sou 

shen ji. Présentons donc les cinq schémas : 

Dans les récits qui se rapportent à la relation entre les hommes et les dieux :  

Sollicitation – décision- exaucement -reconnaissance (sanction) 

Dans les récits qui traitent la relation entre les hommes et les immortels :  

Introduction – contact – preuve (épreuve) – sanction 

Dans les récits qui visent la relation entre les hommes et les esprits ainmaux et végétaux :  

Implication – information – révélation – confrontation 

Dans les récits qui décrivent la relation entre les hommes et les revenants :  
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1) Dans la relation dénommée « sollicitation » :  

Apparition – sollicitation – vérification- satisfaction 

2) Dans la relation dénommée « mariage » : 

Rencontre – mariage – séparation - reconnaissance – confirmation – valorisation 

  Certes, les quatre catégories de relation se sont développées suivant des pistes 

différentes, nous pouvons pourtant repérer quatre phases principales communes à 

l’évolution de ces quatre catégories :  

1) Contact : les hommes et les « sujets » surnaturels se mettent en contact d’une 

manière ou d’une autre : une manifestation fortuite de la puissance, un défi lancé par 

l’homme, une demande de faveur de la part du dieu, le désir de s’introduire au milieu 

humain, l’intrusion par hasard dans la contrée merveilleuse, une apparition aux hommes 

pour lui demander une faveur, etc.  

2) Communication : les deux sujets ne manquent pas de commencer leurs 

communications ou échanges. Les échanges peuvent être purement verbaux ( comme 

dans le cas de la relation hommes-dieux et celui de la relation hommes-revenantes ), mais 

aussi des actions ( par exemple, les immortels doivent montrer aux hommes leurs 

pouvoirs magiques pour être reconnus, les revenantes s’offrent aux hommes et 

deviennent leurs femmes, mais ils sont obligés de se séparer par la suite, en raison de la 

loi universelle ).  

3) Qualification : par un ( ou plusieurs ) événement(s) significatif(s), la relation entre 

les deux sujets est définie comme conflictuelle ( hostile ) ou alliée ( amicale ). Par 

exemple, dans la relation hommes-dieux, c’est grâce à l’exaucement de la demande du 

dieu que la moralité de l’homme est reconnue par celui-là et que leur relation est qualifiée 

de positive et amicale, et dans la relation hommes-esprits, la révélation de l'identité 

animale ou végétale chez les esprits ordonne à l’homme de combattre contre eux et leur 

relation est qualifiée de négative et d'hostile. 
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4) Sanction : le dénouement qui fait suite à la qualification. L’un des deux sujets doit 

être « sanctionné » (C’est d’ailleurs une forme propre à l'intersubjectivité, la sanction 

d'un sujet par un autre sujet) : récompensé ou puni, celui-là se dirige vers une fin 

heureuse ou misérable. Dans les récits qui relatent la relation entre les dieux et les 

hommes, après avoir satisfait la demande des dieux, les hommes se trouvent récompensés. 

Dans les histoires entre les filles-revenantes et les hommes, après que l’objet donné par la 

fille-revenante à l’homme comme un gage d’amour est reconnu par les membres 

familiaux de la fille-revenante, l’homme est admis dans la famille royale ou 

aristocratique, et obtient une série de bienfaits. Et dans les récits de génies, une fois 

révélées leurs vraies identités, les génies seront domptés ou éliminés par les hommes.  

Nous pouvons donc concevoir un modèle composé de quatres phases successives pour 

les récits fantastiques du Sou shen ji comme suit : 

Contact – Communication – Qualification - Sanction 

  Nous précisons que ce modèle jalonne le parcours narratif des récits en visant à faire 

ressortir l'interaction entre les deux sujets. 

 

12.6 Des délimitations et des descriptions sémiotiques du modèle narratif et 

inter-subjectif 

 

12.6.1 Sujet-objet vs sujet-sujet 

    

   La plus grande différence de notre modèle par rapport aux modèles de Greimas se 

résume en ceci : dans le nôtre, c’est la relation entre deux sujets, au lieu d’être celle entre 

le sujet et l’objet, qui devient le centre de l'attention et de la description, et que les sujets 

agissent directement les uns sur les autres, au lieu d’agir par l’intermédiaire des objets. 



 

 339

Dans le modèle intersubjectif, l’objet n’est plus un actant au plein sens du terme, 

autrement dit, par rapport à l’actant de l’objet dans le schéma  narratif canonique, ou 

dans le modèle actantiel, l’objet dans notre modèle intersubjectif joue un rôle beaucoup 

moins important tant pour la qualification de l'actant-sujet que pour l’évolution de la 

narration, c’est-à-dire, sa fonction est plus figurative que narrative, plus symbolique que 

dynamique, puisque les objets apparaissent seulement comme des attributs des sujets, ils 

sont souvent des cadeaux, de petits souvenirs ou des témoins d’amour.  

Dans les modèles narratifs de Greimas, les rapports entre les sujets sont soit d’ordre 

économique, représentés par les échanges et les circulations entre eux des objets de 

valeur (comme une propriété dont la possession confère au sujet une nouvelle valeur 

fondamentale définissant son être), soit d’ordre cognitif, manifestés par les transferts et 

les distributions d’un sujet à un autre des objets modaux ( relatifs aux modalités des 

sujets : le pouvoir-faire, le savoir-faire, le vouloir-faire, le devoir-faire ). Mais dans le 

modèle intersubjectif, les rapports entre les sujets sont plutôt au niveau social et éthique, 

accentués souvent par des éléments sentimentaux : amabilité contre hostilité, compassion 

contre inhumanité, ou sympathie contre indifférence. Si dans les modèles de Greimas, les 

rapports entre les sujets se manifestent par l’intermédiaire des transferts des objets entre 

eux sous les formes suivantes : appropriation, dépossession, attribution, ou renonciation, 

les rapports intersubjectifs dans le nôtre se manifestent d’une manière beaucoup plus 

directe, nous les traduisons aussi en quatre formes : 

De l’aspect de la quantité, il existe deux formes pour la relation entre deux sujets : 

rapproché vs éloigné, écrit respectivement comme S1 ) ( S2, et S1 ( ) S2. 

De l’aspect de la qualité, il existe également deux formes pour la relation entre deux 

sujets : conflictuel vs allié, écrit respectivement comme S1 →←S2,et S1 ← → S2. 

Nous savons, qu'il existe deux situations possibles, et seulement deux situations du 

point de vue d'un propriétaire, qui lient un sujet à un objet chez Greimas, donc pour 

qu'une situation se transforme en une autre ou vice versa, nous disposons de deux 

transformations qui s'orientent en sens inverse : la transformation conjonctive, 
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c’est-à-dire un sujet disjont de son objet est devenu un sujet conjoint de son objet, et la 

transformation disjonctive, c’est-à-dire un sujet conjoint de son objet est devenu un sujet 

disjont de son objet. Nous procédons, à l'instar de son exemple, par dichotomie, en 

instaurant aussi deux formes de transformation pour réduire la complexité de la relation 

inter-subjective dans notre modèle : 

1) La transformation positive. C’est-à-dire que la relation entre les deux sujets 

a suivi la trajectoire suivante : éloigné    rapproché     amical. 

2) La transformation négative. C’est-à-dire que la relation entre les deux sujets 

a suivi la trajectoire suivante : rapproché     éloigné     hostile. 

 

12.6.2 Les modalités des sujets 

 

  Dans une perspective linguistique, une modalité est définie comme « ce qui 

modifie le prédicat d’un énoncé ». Plus concrètement, les modalités sont souvent conçues 

à partir des verbes modaux, dont l’inventaire varie d’une langue naturelle à une autre. 

Dans le schéma narratif greimassien, les modalités sont décrites sous quatre aspects, 

chacun correspond à une relation particulière que le sujet entretient avec son propre faire. 

Alors cette modalisation se concrétise par quatre verbes modaux : devoir, vouloir, 

pouvoir, savoir. Dans le schéma narratif, la compétence du sujet se ramène aussi à ces 

quatre modalités : le devoir-faire, le vouloir-faire, le pouvoir-faire, le savoir-faire, 

puisque le sujet opérateur doit nécessairement s'en munir de quelques uns pour effectuer 

son « faire » et réaliser sa performance finale. Parmi les quatre modalités, le devoir-faire 

et le vouloir-faire constituent l’aspect virtuel de l’action du sujet dans la mesure où 

l’activité ( le faire) est mise en perspective sans être vraiment réalisée. Mais à partir du 

moment où le sujet doit ou veut faire quelque chose, le programme narratif peut être 

démarré d’une minute à l’autre ; le pouvoir-faire et le savoir-faire constituent l’aspect 

actuel de l’action, puisque le sujet muni de ces deux valeurs modales actualise son 

opération.  
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Dans les récits que nous analysons, il nous paraît que les choses à « opérer » sont assez 

faciles pour les sujets qui « peuvent » les faire sans effort ni peine. Non comme les sujets 

dans le schéma de Greimas qui doivent subir une série d’épreuves pour s'investir de ces 

valeurs modales « pouvoir-faire » et « savoir-faire » sans lesquelles ils ne peuvent 

achever avec succès leur mission destinée, ceci ne pose toutefois point de problèmes pour 

les sujets dans les récits du Sou shen ji : dans les histoires entre les hommes et les dieux, 

ainsi que celles entre les hommes et les revenants, les missions données par les dieux ou 

les revenants sont très faciles à accomplir et les hommes peuvent satisfaire leurs requêtes 

sans aucune difficulté. Dans les histoires entre les hommes et les immortels, ceux-ci 

peuvent faire sentir aisément leurs pouvoirs extraordinaires aux hommes. Dans les 

histoires entre les hommes et les génies, pour vaincre les génies, il suffit aux hommes de 

découvrir leurs points vulnérables pour révéler leur vraie identité ( une partie corporelle 

particulièrement sensible à l'attaque, une carence, un défaut, un manque, une ignorance, 

etc., et là peut-être, on perçoit un échantillon de ce qui a trait à la modalité cognitive ), et 

l'information sur l'identité de l'esprit ou sur leurs points vulnérables s'offrent, dans toutes 

les histoires citées, sans exception et "gratuitement" sinon automatiquement, nous 

voulons dire que c'est toujours par hasard qu'on a entendu quelque chose qui dévoile le 

secret, grâce auquel l'homme s'en sort triomphant.  

Donc, la modalité du « savoir-faire » et celle du « pouvoir-faire » sont prêtes, sinon 

données, en faveur du sujet consentant de s'engager dans le programme proposé, qui met 

toujours l’accent plus sur la modalité du « devoir-faire » et celle du « vouloir-faire », 

autrement dit, sur la responsabilité, la bonne intention d’effectuer des bienfaits, et 

l'intention jugée coopérative ou cordiale de poursuivre ce qui nous tient à coeur. Nous 

savons bien que selon la théorie des modalités de Greimas, la modalité du « savoir-faire » 

et celle du « pouvoir-faire » correspondent à la dimension pragmatique, et la modalité du 

« devoir-faire » et celle du « vouloir-faire » correspondent à la dimension cognitive. Nous 

pouvons dire en ce sens que les récits fantastiques dans le Sou shen ji exploite plus la 

valeur de la dimension cognitive que celle de la dimension pragmatique – ces récits nous 
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enseignent « ce que nous devons faire », nous font savoir « ce que nous voulons faire », 

au lieu de demander « comment nous allons faire ».   

 

12.6.3 Le problème du destinateur  

 

Dans le modèle actantiel de Greimas, l’actant « destinateur » est celui qui transmet au 

sujet le devoir-faire ou le vouloir-faire, c’est à l’instigation du destinateur que le sujet se 

met à élaborer une performance prescrite. Le destinateur est donc un manipulateur qui 

ordonne le sujet et le regarde du haut des cieux. Et le sujet, ayant un but définitif, suggéré 

dans son esprit par le destinateur, poursuit sa proie désignée. Nous pouvons dire en 

quelque sorte qu’il existe une hiérarchie entre les trois actants, le « destinateur », le 

« sujet », et l’ « objet », et que leur relation est d’ordre vertical : le destinateur est la 

première poussée de l’action ( comme Dieu la première poussée du mouvement de la 

Terre ), le sujet, avec l’ordre ou la motivation du destinateur, commence sa poursuite de 

l’objet, qui se trouve, il nous semble, au plus bas de la relation ternaire : 

                                

Destinateur 

 

   Sujet 

 

                                 objet 

  

On constate que ce n'est pas par hasard - dans le schéma narratif canonique de 

Greimas - si la première phase « manipulation », effectuée par le destinateur, s’impose 

souvent comme un faire persuasif qui conduit le sujet à convoiter un objet quelconque 

dans un éventuel programme. Il s’agit donc de faire admettre au sujet opérateur la valeur 

de l'objet qui s'investit dans un programme à réaliser. Le sujet en étant convaincu, la 

manipulation lui détermine un cadre d'action, c'est-à-dire un univers de valeurs où 
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certains objets se trouvent « valorisés » et d’autre « négligeables ». D'ailleurs, à la 

dernière phase dans le schéma, celle de la sanction qui est comme une réplique donnée à 

la phase initiale qu'est la manipulation, ce sera pareillement 

au destinateur d'évaluer l’effet de l'action du sujet pour le récompenser conformément 

à l'univers de valeurs pré-établies dans la phase initiale. Normalement le contenu de la 

sanction est présumable, car la récompense (accordée à la performance jugée comme 

positive) ou la punition (infligée à la performance jugée comme négative) correspond à 

l’univers axiologique de la manipulation. Or, il existe une emprise du destinateur tout au 

long de l’évolution de l’histoire. 

Mais dans les récits du Sou Shen Ji que nous étudions, le destinateur n’est pas du tout 

manifeste, c’est-à-dire qu’il n’y a pas de figures évidentes que nous puissions reconnaître 

comme « destinateur » qui régit ou infuse, anime ou invite. Si les deux sujets qui 

dialoguent ou réagissent l'un sur l'autre ( les êtres humains et les êtres surnaturels ) 

veulent faire quelque chose, c’est surtout par leurs propres volontés, au lieu d’une 

intentionnalité venue de la part du destinateur. Ou bien, nous pouvons dire d’une autre 

manière, que dans les récits que nous étudions, l’emprise du destinateur ( la valeur morale, 

le besoin d’être reconnu par l’autre, le voeu d’être aimé, etc. ), a été incorporé et 

intériorisé dans le sujet et dans son inconscient. Alors ce « destinateur » dans les récits du 

Sou shen ji n’a rien à voir avec celui du schéma greimassien, puisqu’il a pour but de 

cultiver la vertu ou satisfaire un besoin chez les sujets, de leur dicter comment agir par 

convenance et réagir aux sollicitations des autres, au lieu de les inciter à convoiter un tel 

ou tel objet.  

Donc dans les récits du Sou shen ji, au lieu d’une relation ternaire verticale 

destinateur-sujet-objet, nous voyons une relation intersubjective horizontale : 

 

                          sujet         sujet 

 

Dans cette relation inersubjective délivrée de l’emprise d’un « destinateur » extérieur, 

et d’une « destination » pré-établie, nous ne trouvons point une visée objectale 

(c'est-à-dire qui a en vue un objet visé et désiré). Dans certains cas le sujet se met à 
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répondre aux sollicitations d'un autre sujet, par un devoir, éthique ou sympathique, social 

ou rituel ( dans les histoires de relation hommes-dieux et hommes-revenants ). Dans 

certains autres le sujet se met en contact avec l’autre sujet pour être admis ( dans les 

histoires de relation hommes-immortels et hommes–génies ). Dans les uns comme les 

autres, c’est grâce à une confiance en la bonté de l'autrui, en humanité, au niveau cognitif 

et immatérialiste, qu'il agit et réagit, sans aucune perspective ou attente quant à la future 

sanction, qu'elle soit un gain ou une perte.   

 

 

12.6.4 La « reconnaissance » comme trait essentiel dans la relation sujet-sujet 

 

Comme nous l’avons souligné tout au long de notre analyse, dans les textes du Sou 

shen ji, c’est la relation sujet-sujet qui a totalement surplanté la relation sujet-objet. Dans 

le monde merveilleux du Sou shen ji, nous pouvons considérer toutes les quatre 

catégories de la puissance surnaturelle, shen, xian, gui, yao comme des sujets équivalents 

aux hommes, « équivalents », au sens où ils se trouvent dans une relation intersubjective 

avec les hommes et ne sont jamais pris comme des objets de désir ou de convoitise qui 

déclenche la dispute, et que les êtres surnaturels et les hommes réagissent toujours 

directement les uns aux autres en tant que deux parts indépendants et autonomes. Alors, si 

le schéma narratif canonique de Greimas a pour pivot la relation sujet-objet, nous 

devrions faire remarquer que, dans notre construction du modèle, c’est la relation 

sujet-sujet qui l'emporte comme l’élément le plus essentiel, à partir duquel se fait notre 

analyse textuelle.  

Pour esquisser une relation entre deux sujets, il faut tout d’abord y dévoiler un trait 

essentiel qui nous sert à la définir tout en la distinguant d'autres sortes de relations. 

C’est-à-dire, d’une part, si on est obligé de définir la relation sujet-sujet avec un seul 

terme, ce trait ne ne manque pas de se présenter, et d’autre part, la relation sujet-sujet doit 

se distinguer par ce trait de toutes autres relations interactives. Grâce aux analyses 
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détaillées que nous avons faites ci-dessus, nous trouvons raisonnable et adéquat de 

proposer la « reconnaissance » comme ce trait essentiel, laquelle peut prendre sans doute 

des formes différentes dans les quatre catégories de relation.  

Dans la relation entre immortels et hommes, les témoignages et les expériences 

vécues des hommes s’imposent comme des preuves convaincantes de l’existence et du 

pouvoir magique des immortels, dont la reconnaissance est une sorte d’identification, de 

leurs caractères, de leurs puissances et de leurs influences sur le monde humain.  

Dans la relation hommes-dieux, la reconnaissance se traduit, d’une part, par la 

« gratitude » des dieux en raison des faveurs des hommes (envers l'action de l'homme 

jugée décente, bienséante ou vertueuse), et d’autre part, sous forme de l’ « admission », 

ou de la « légitimation » des dieux par le pouvoir gouvernemental qui les intègre dans le 

système bureaucratique humain  

Dans la relation hommes-esprits, c’est pour être reconnus comme des êtres 

équivalents qui possèdent les mêmes droits que les hommes et méritent leur respect que 

les esprits s’introduisent dans le monde humain. Et dans la relation entre hommes et 

revenants, la « reconnaissance » signifie simultanément l’ identification par l'homme, de 

l’objet magique qu'a laissé la fille revenante, et l’acceptation par la fille, de l’homme 

comme son mari légitime, et puis lors du dénouement, l’octroi d’un titre aristocratique à 

l'homme grâce au pouvoir magique de sa femme revenante. 

Bien que la « reconnaissance » dans les quatre catégories de la relation 

inter-subjective soit de niveaux différents, elle met en lumière la dimension 

communautaire de l’être humain : le fond même de l’homme social est de caractère 

relationnel, et c’est dans le regard d’autrui que nous voyons nous-mêmes. Si dans la 

sémiotique greimassienne les sujets ne peuvent être reconnus comme sujets que dans la 

mesure où ils sont en relations avec des objets de valeur, alors les sujets dans les contes 

fantastiques que nous étudions ne peuvent être reconnus comme sujets que dans la 

relation avec autrui, avec la reconnaissance de l'autre et par l'autre. Comme dans les 
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modèles de Gerimas, il n’est pas de sujet sans l'objet et vice-versa, dans les récits 

fantastiques chinois, il n’est pas de sujet sans d'autres sujets. 

 
 

12.7 Deux contextes culturels derrière deux modèles narratifs  

   

Les différences manifestées dans le mécanisme narratif ont sûrement des raisons plus 

profondes dans les deux cultures et les mentalités de leurs peuples. L’un des berceaux de 

la civilisation occidentale est la Grèce ancienne, dont le caractère national est forgé 

d’abord par une géographie spécifique : la mer d’Egée parsemée des îles favorisant le 

trafic maritime, le continent et les côtes qui sont surtout des régions montagneues, 

rendant difficile le développement de l’agriculture. Les peuples fondateurs de la Grèce 

antique désormais organisés en cités s’emparent de la richesse principalement par le 

moyen du commerce maritime, dont la prospérité favorise aussi l’artisanat dans les cités. 

Des expéditions et des aventures sur la mer, des échanges et des communications dans les 

cités offrent beaucoup de matières pour la littérature grecque antique et tisse une toile de 

fond de toute la littérature occidentale : il s’agit d’une littérature narrative où sont 

racontées des histoires palpitantes : des mythes, des aventures, des guerres, des pillages, 

etc.  

 La civilisation chinoise prend sa source dans le bassin du Fleuve Jaune où les 

Chinois se nourrissent de la terre de génération en génération. Les activités agricoles 

occupent la plupart de leur vie quotidienne. De plus, dans l’histoire chinoise, à partir de la 

fin de la dynastie des Zhou Orientaux jusqu’aux dynasties des Qing, le pouvoir central a 

toujours appliqué la politique d’« encourager l’agriculture et réprimer la commerce » 

( zhong nong yi shang 重農抑商), puisque l’agriculture est la base vitale de l’économie. 

Attachés aux sols cultivés, les Chinois ont peu d’occasion de voyager, donc moins l’esprit 

d’aventure, travaillant à la campagne, se reposant dans les petites collines, se réjouissant 
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de la sérénité d’une vie bucolique et de l’harmonie avec la nature, d’où la prédominance 

de la poésie lyrique dans la littérature chinoise ancienne.  

Les deux conditions géographiques entraînent d’abord deux modes de relations 

différentes avec la nature. Par rapport aux activités agricoles, les échanges commerciaux 

dépendent beaucoup moins de la pluie, du soleil, et d’autres éléments naturels, l’image de 

la nature est beaucoup moins imposante chez les Occidentaux. Bien au contraire, avec 

l’expérience des déplacements fréquents entres les cités, de longs voyages pénibles dans 

les montagnes, des navigations le long des côtes, l’impression de la nature pour les Grecs 

anciens est plutôt hostile et angoissante, elle se trouve souvent en opposition avec 

l’homme, qui se doit de la conquérir et de l’apprivoiser. Dans lc processus de lutter contre 

la nature, il faut tout d’abord la connaître et dévoiler tous ses secrets. Par exemple, pour 

effectuer une navigation sur la mer sans trop de risques, il faut calculer le trajet, discerner 

l’orientation, identifier la direction et la vitesse du vent, reconnaître les courants d’océan, 

etc. L’exploitation de la nature exige une bonne connaissance mathématique, 

astronomique, géométrique, etc. L’essor de la science de la nature est dû avant tout à la 

nécessité de la connaître. Dans cette vénération pour la connaissance et la science réside 

le fait indubitable que les Grecs prennent la nature comme un objet à explorer, à 

connaître, à posséder, et cette tendance d’ « objectiver » s’étend à tous les autres 

domaines ( la philosophie, la littérature, la peinture, etc). Il s’ensuit que l’opposition 

sujet-objet s’enracine dans la pensée occidentale. Cette tendance à « objectiver » et cette 

priorité épistémologique ont contribué à ce qu’on peut appeler « l’esprit analytique » des 

Occidentaux. 

Au contraire, en Chine, dans une économie agricole, la vie du peuple est d’un rythme 

régulier en concordance avec la nature qui paraît moins austère. Les moyens de 

subsistance comptent sur la grâce du « ciel » puisqu’une bonne récolte dépend dans une 

grande mesure des conditions climatiques favorables. Rappelons que les croyances 

populaires des dieux du vent, de la pluie, etc, proviennent de la crainte révérencieuse 

vis-à-vis de la puissance de la nature. Devant la bienveillance de celle-ci, les Chinois sont 

reconnaissants et font preuve d’une piété encore plus grande, devant ses caprices, ils ne 
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s’en plaignent pas, les considérant comme une sorte d’avertissement ou de punition de 

leurs vices.  

Bref, au lieu de livrer un combat, les Chinois essaient tout le temps d’entretenir une 

harmonie avec la nature, ce qui s’est bien exprimé dans la formule fameuse « le ciel et 

l’homme ne font qu’un » ( tian ren he yi), c’est-à-dire que l’homme est entièrement 

homogène au cosmique. Les Chinois ne veulent pas se mettre à l’opposé de la nature, 

encore moins se trouver dans la place de conquérant, mais ils espèrent construire une 

sorte de « connaturalité » entre l’homme et la nature :  

 

« Avec les trois cent soixante articulations de son squelette correspondant au 

nombre céleste ( des jours qui sont les articulations de l’année), avec son corps de 

chair et d’os correspondant à la consistance de la terre, avec la lucidité et la 

finesse de ses yeux et de ses oreilles dans le haut de son corps correspondant à 

l’image du soleil et de la lune ( de la ciel ), avec ses veines et ses orifices corporels 

correspondant à l’image des fleuves et des vallée ( de la terre), avec ses émotions 

de tristesse, de joie, de plaisir et de colère de même nature que le souffle et l’esprit 

( du cosmos) »269.  

 

Nous y constatons aisément l’effort de représenter l’être humain par 

analogie avec l’univers – puisque l’homme et la nature sont de même nature et 

en résonnance et que dans l’un se trouve l’autre, il n’existe plus de conflits 

extérieurs entre les deux et l’homme pourrait prendre tout ce qui l’entoure 

comme un sujet équivalent, un interlocuteur.  

D’ailleurs, n’ayant pas besoin de se déplacer fréquemment ou voyager au long cours, 

et vivant dans un environnement relativement clos et stable, les Chinois anciens n’ont pas 

l’urgence de connaître et d’explorer la nature et ils ne portent pas un grand intérêt à la 

constitution objective de celle-ci, plus qu’un regard éspistémologique, ils ont un regard 

esthétique sur ce qui est dans la nature et ils sont enclins à les « subjectiver ». Face à une 

fleur, les Chinois anciens préfèrent la sentir à analyser ses éléments biologiques et 

                                                        
269 Léon Vandermeersch, « La conception chinoise de l’histoire », op.cit., pp. 55-56. 
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chimiques, ils préfèrent sans doute la contempler, la personnifier pour s’épancher auprès 

d’elle. Influencés par la pensée affirmant l’union entre l’homme et la nature et celle entre 

« moi » et « non-moi », les Chinois ont tendance à « subjectiviser » leurs interlocuteurs et 

les objets, chaque personnne, chaque chose, peut devenir un sujet conscient et sensible. 

Par conséquent, le concept de l’ « objet» (au sens philosophique) devient assez floue dans 

notre esprit.  

Les deux conditions géographiques engendrent aussi deux organisations politiques et 

sociales différentes. Au fur et à mesure de la prospérité du commerce et de l’artisanat, a 

émergé une nouvelle classe des sujets aisés constituée des commerçants et des artisans 

demandant des égalités politiques convenant à leurs puissances économiques et 

revendiquant surtout un nouveau régime politique favorisant encore plus le 

développement commercial. Après une série de combats et de réformes, s’est établie la 

démocratie athénienne ( bien sûr, a aussi joué un rôle important la réthorique, comme 

l’art de débattre et celui de convaincre dans l’Assemblée ). L’économie commerciale et la 

politique démocratique respectent le droit du citoyen, encouragent la création et la lutte 

au nom de la richesse et de la gloire, et ainsi façonnent un caractère ouvert, avide de 

progrès et d’aventures. En témoignent de nombreuses histoires dans la mythologie 

grecque, où les dieux et les héros agissent souvent dans un but personnel ( le trône, 

l’amour, la vengeance, délivrance du destin, etc ), et ils sont respectés et chantés non 

grâce à la perfection de leur « vertu », en fait, nombreux sont ceux qui ont commis des 

erreurs et même des crimes, mais en raison de leur puissance, courage, et intelligence, ils 

ont tout ce qu’il faut pour atteindre leur but.  

La réalité en Chine est totalement différente. Pour les Chinois, remarquables paysans 

et véritables techniciens de la terre, la stabilité d’environnement et la coopération 

collective, surtout familiale sont les plus essentielles si on veut mener à bien la vie. 

S’adaptant à cette économie agricole, sous la dynastie des Xia est né un système de 

distribution du pouvoir basé sur les liens du sang et caractérisé par l’identification de 

l’organisation de l’Etat à l’organisation familiale, dans le but de fonder une suzeraineté 

héréditaire. Ce système dit en chinois Zongfa 宗法 s’est développé vite sous les Shang, a 

atteint son apogée sous les Zhou, et a laissé une influence profonde sur tout le régime 
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féodal chinois. Ce système a comme essence la procédure de primogéniture. Sur le plan 

de succession, seulement le fils aîné donné par l’épouse juridique est reconnu comme 

héritier légitime, et cela est applicable à tous niveaux de pouvoir. Par exemple, seul le fils 

aîné donné par la reine peut devenir le futur roi et les autres fils deviennent des 

feudataires, et seul le fils aîné donné par la première femme d’un feudataire peut hériter 

ce titre et le fief et on accorde aux frères cadets le titre d’un échelon plus inférieur, et 

ainsi de suite. Nous illustrons ce système par le tableau suivant :           

                        Le fils aîné 

          Le roi                             le roi 

Les fils cadets            Le fils aîné 

 Feudataire                           feudataire 

   Les fils cadets            le fils aîné 

           Ministre                             ministre 

   Les fils cadets            le fils aîné 

 Lettré - fonctionnaire                      lettré – fonctionnaire 

                      le fils aîné 

  Gens du peuple                          gens du peuple 

 

Le système zongfa zhi 宗法制 ( l’unicité de lignée) a exercé une influence profonde 

sur la société chinoise et s’est infiltré dans tous ses aspects. Il a tissé un réseau fondé sur 

l’ordre et la hiérarchie ( entre le suzerain et le vassal, le père et le fils, le frère aîné et le 

frère cadet ), couvrant non seulement les gouvernants, mais aussi les gens ordinaires. 

C’est bien ce système qui est responsable de l’isomorphisme entre la gouvernance de 

l’Etat et de la gestion de la famille, et puis, à partir de ce système, Confucius a établi peu 

à peu un univers de valeurs morales et éthiques ayant formé les Chinois jusqu’à 

aujourd’hui.  

Dans la société chinoise le souverain ou l’empereur est considéré comme le « père » 

du peuple et dans une famille le père comme le souverain, tous les deux ayant une 

autorité absolue dans sa sphère de pouvoir. Dans l’univers éthique de Confucius, la 

fidélité ( zhong忠), la pitété filiale ( xiao孝) et la piété envers les aînés ( ti 悌) sont aussi 
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trois concepts isomorphes, puisque les trois paires de relation souverain-vassal, père-fils, 

aîné - cadet sont équivalents. Il est aussi évident que ce système estime la valeur de la 

famille plus que celle de l’individu, la famille étant la cellule fondatrice d’une société 

agricole.  

Distribuer le pouvoir selon les liens du sang, succéder au pouvoir suprême suivant 

l’ordre aîné-cadet, ce système tendait à éviter des conflits intérieurs et garantir la stabilité 

de la famille et puis celle de l’Etat. Seuls les membres royaux peuvent bénéficier de 

toutes sortes de privilèges, et seuls les fils aînés peuvent accéder au trône, les vassaux 

doivent se soumettre au souverain inconditionnellement, comme le fils au père, le frère 

cadet au frère aîné.  

Toutes ces règles s’établissent d’abord grâce à l’autorité politique, mais pour les 

justifier et les renforcer, on doit encore recourir à la force de l’éducation, d’où 

l’intervention de la doctrine confucéenne qui prône avant tout un idéal de l’équilibre, de 

l’ordre et du « juste milieu », qui met l’accent sur la culture de soi ( xiushen修身).  

Un autre concept très développé dans la pensée de Confucius est ren, doté de 

différentes connotations dans des circonstances différentes. D’une manière générale, sa 

signification la plus essentielle peut se résumer comme un sentiment de compassion 

vis-à-vis des autres, c’est-à-dire sentir à la place des autres pour être réceptif à ce qui leur 

arrive, aimer les autres comme s’aimer soi-même. Nous y voyons un effort pour adoucir 

la sévérité des règles et faire de cet amour pour autrui quelquechose de spontané, basé sur 

la compassion, non sur la raison. C’est bien ce lien vivant avec l’Autre, cette « 

solidarité » au sens de la dépendance mutuelle entre les individus, qui garantissent l’ordre 

politique et social.  

Sous un tel système politique et éthique, la valeur d’un individu ne repose pas sur sa 

compétence personnelle, encore moins sur des luttes contre les autres et le monde 

extérieur, mais sur son rôle joué dans le réseau de relations, sa capacité de se conformer 

aux normes explicites et implicites en les accordant à l’harmonie de son univers 

intérieur(c'est-à-dire les intérioriser, ou, les croire et les appliquer sincèrement). C’est 

pourquoi dans la société chinoise, la « vertu » d’un individu est si considérée que la 

« moralité » est souvent la première règle de jugement. Dans notre culture, les héros 
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loués sont habituellement des fils pieux, officiers fidèles aux souverains, hommes de bien 

qui excellent à se cultiver et se maîtriser. Le désir et la jouissance individuels font l’objet 

de condamnation. Pourtant, nous remarquons aisément que les soi-disant « vertus » ont 

été déjà « institutionnalisées » dans le système de zongfa zhi , bien avant la création de la 

doctrine de Confucius, de telle sorte qu’en suivant une voie immanente, la politique et la 

morale s’unifient. 

   

Pour résumer un peu ce que nous venons d’analyser : Dans une société dont  

l’économie repose sur le commerce, le désir et la compétition deviennent la motivation de 

la plupart des actes, ce désir n’est pas seulement admissible, mais même encouragé 

puisqu’on met l’intérêt individuel à une place prioritaire et on prône surtout la puissance 

et l’esprit d’aventure chez un individu. Avec un besoin épistémologique et un esprit 

analytique, les Occidentaux accordent plus d’attentions à la constitution objective du 

monde extérieur, aux catégories du temps et de l’espace, à la forme matérielle, etc. Pour 

eux, la nature ou le monde extérieur est un objet à explorer, à exploiter et à conquérir.  

A la différence de ce caractère extraverti, les Chinois anciens sont plutôt introspectifs, 

à la recherche de la paix intérieure et de la perfection de la vertu. Au lieu de la 

compétition qui oppose les individus les uns aux autres, les Chinois anciens dans la 

société agricole mettent l’accent plutôt sur la coopération collective, celle-ci ayant 

comme unité minimale la famille, d’où l’importance de l’harmonie familiale et sociale, 

qui demande qu’un individu joue correctement son propre rôle par rapport aux autres. 

Portant un regard plus esthétique qu’épistémologique sur le monde extérieur, les Chinois 

ont une pensée intuitive, étrangère aux concepts abstraits, se méfiant de la réflexion 

logique et analytique. A l’exploitation du monde extérieur, ils préfèrent la culture 

d’eux-mêmes, la perfection de l’univers intérieur. Pour eux, la dichotomie entre le sujet et 

l’objet n’est pas tellement évidente.  

Tout cela explique bien les écarts qui éloignent les sujets dans le schéma de Greimas 

et les sujets dans les textes chinois. Manipulé par un destinateur « en haut », motivé par 

tel ou tel désir, exposé à diverses épreuves, le sujet dans les modèles greimassiens a pour 

seul but de s’emparer d’un objet, dont le processus se trouve toujours manifesté et 
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extériorisé ; les sujets dans les textes chinois, tout au contraire, mis dans un réseau de 

relations, font face plutôt aux autres sujets et à eux-mêmes. Si les sujets décrits par les 

modèles de Greimas sont souvent encerclés par des opposants et des compétiteurs, les 

sujets dans les textes chinois se trouvent plutôt dans un dilemme moral ou éthique.  

Pourtant, bien que les sujets dans les textes chinois n’aient pas de but particulier, 

c'est-à-dire explicitement orienté, visé, et ils restent fidèles à une position morale au lieu 

de prendre l’initiative de s'approprier un objet de valeur quelconque, cela ne les empêche 

pas d’obtenir les avantages matériels ( Rappelons que la récompense de la part des dieux 

est dans la plupart de cas d’ordre matériel ), comme si les histoires voulaient transmettre 

un leçon didactique : ceux qui ont de la vertu ne doivent pas être privés du bénéfice de 

cette vertu. Pour être riche et heureux, au lieu de lutter et de poursuivre, il suffit 

simplement d’être vertueux et de faire le bien.  
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Conclusion 

    

Dans notre thèse, nous avons faits des recherches, à la fois dans une perspective 

sémiotique et à partir des éléments culturels, sur une œuvre classique chinoise, le Sou 

shen ji ( A la recherche des esprits ).  

La première partie de notre thèse est consacrée à une brève présentation de l’œuvre. 

Nous avons élucidé les trois influences principales sur sa composition : les mythes 

anciens, la sorcellerie, et la théorie des cinq éléments et celle du yin et du yang. Nous 

avons déroulé le tableau historique et social de l’époque des Jin où vivait l’auteur, Gan 

Bao, en dépeignant les moeurs, les courants de pensée, les vicissitudes de la société, etc.. 

Nous avons aussi fait une présentation de l’œuvre-même, y compris la vie de l’auteur, la 

motivation et le but de sa composition, ainsi que les emprunts dans les œuvres 

précédentes. 

La deuxième partie de notre thèse est consacrée à une analyse discursive du shen, 

terme crucial pour toute l’œuvre. Comme le titre l’indique, le but de l’auteur est de 

rechercher les esprits ( sou shen搜神). Pourtant, pour l’auteur, comme pour la plupart des 

chinois, le terme shen représente une conception composite d’une grande variété des 

puissances surnaturelles ou surhumaines, auxquelles les gens ordinaires rendent un culte. 

Dans la deuxième partie, nous avons offert une image plus nette du shen, grâce aux 

descriptions et analyses des quatre catégories : shen神 ( les dieux dotés d’une fonction), 

xian 仙 (les immortels) , gui 鬼 ( les revenants), yaoguai 妖怪 ( les phénomènes 

curieux, les génies animaux et végétaux, les métamorphoses monstrueuses, les animaux 

insolites, etc.). Grâce aux analyses discursives et sémiques des textes qui correspondent 

respectivement à ces quatre catégories, nous avons appris qu’en réalité celles-ci 

représentent chacune un aspect particulier de la conception du shen.  

Les dieux représentent l’autorité absolue, la toute-puissance. Dotés d’une fonction 

et favorables à la moralité du monde humain, ils donnent à voir une image collective et 

socio-culturelle.Ils correspondent donc à l’aspect bienveillant et admirable de la 
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conception du shen.  

Ayant une inspiration taoïste, les immortels sont souvent associés à une vie 

naturelle et retirée du monde actuel. L’idée de l‘immortel est directement liée à la quête 

humaine de la longétivité, les immortels représentent donc l’effort inlassable de l’être 

humain pour atteinde le monde éternel. 

 L’univers des revenants n’est qu’un double de celui des hommes. Il apaise, en 

quelque sorte, l’angoisse de la mort qui hante les hommes, puisque, dans cet univers, on a 

la possibilité de « subsister » après la mort, sous une autre forme. On a même la 

possibilité d’avoir ce que nous ne pouvons pas obtenir quand on est vivant : la richesse, 

l’intelligence, le bonheur, etc. Les revenants représentent surtout l’aspect pragmatique 

dans la conception du shen. 

Quant à la catégorie yaoguai, ils symbolisent toutes sortes de menaces et de 

conflits venant de nous-même et des autres personnes, et correspondent à la peur de tout 

ce qui nous est inconnu et inexplicable. Ils représentent donc l’aspect effrayant et 

intimidant de la conception du shen.  

Dans la troisième partie, nous avons fait des analyses sur les caractéristiques de la 

narration du Sou shen ji et nous avons essayé de construire, à l’exemple du modèle 

narratif canonique de Greimas, un nouveau modèle narratif qui est plus applicable aux 

récits fantastiques dans le Sou shen ji. Grâce aux analyses sur la tradition de la narration 

historique en Chine, et sur l’évolution de la narration historique à la narration fictive, 

nous avons appris que les xiaoshuo ont entretenu un lien étroit avec la catégorie 

historique. Les contes fantastiques sous les Six dynasties sont considérés comme les 

premiers xiaoshuo au sens propre, il est naturel d’y voir des traces laissées par la 

narration historique. Ainsi, dans le Sou shen ji, l’un des représentants du genre à l’époque, 

nous avons vu l’héritage de la narration historique : une narration chronique ( bian nian ti 

編年體 ) et une narration biographique ( ji zhuan ti 紀傳體). 

   Bien sûr, dans le Sou shen ji il existe aussi des récits, dont la narration est d’ordre 

dramatique, « dramatique » au sens aristotien, c’est-à-dire que ces récits possèdent des 

intrigues complètes et des actions totales, ayant un début, une évolution, et une fin. C’est 

à partir de ces textes d’ordre dramatique que nous avons essayé de construire le nouveau 
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modèle narratif. Nous avons d’abord abstrait des schémas narratifs à partir des récits qui 

correspondent respectivement aux quatre catégories de la puissance surnaturelle (shen, 

xian, gui, yaoguai) :  

Dans les récits qui se rapportent à la relation entre les hommes et les dieux :  

Sollicitation – décision-exhaucement-reconnaissance (sanction) 

Dans les récits qui traient de la relation entre les hommes et les immortels :  

Introduction – contact – preuve ( épreuve) –sanction 

Dans les récits qui visent la relation entre les hommes et les esprits ainmaux et végétaux :  

Implication – information – révélation – confrontation 

Dans les récits qui décrivent la relation entre les hommes et les revenants :  

1) Dans la relation dénommée « sollicitation » :  

Apparition – sollicitation – vérification- exaucement 

2) Dans la relation dénommée « mariage » : 

Rencontre – mariage – séparation - reconaissance – confirmation – valorisation 

  En synthétisant les cinq schémas, et en repérant les quatre phases principales 

communes à l’évolution de ces cinq schémas, nous avons pu concevoir un modèle 

composé de quatres phases successives pour les récits fantastiques du Sou shen ji comme 

suit : 

Contact – Communication – Qualification – Sanction 

  Nous précisons que ce modèle jalonne le parcours narratif des récits en visant à faire 

ressortir l'interaction entre les deux sujets. 
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﹡﹡﹡﹡ 

Grâce aux analyses que nous avons faites dans la deuxième partie à propos du 

concept shen dans la culture chinoise, nous avons appris que le shen contient un écart 

significatif par rapport au concept du « divin » revêtu d'un sens théologique dans la 

culture occidentale. Le shen dans la culture chinoise n’est donc pas un concept défini sur 

le plan théologique et religieux. Dans le Sou shen ji, au lieu de donner une définition à 

caractère transcendantal, l’auteur nous offre une série d’images concrètes et vivifiantes 

du shen à partir des quatre catégories principales ( shen, xian, gui, yaoguai). Parmis ces 

quatre catégories, nous pouvons remarquer deux manières de percevoir l’univers 

surnaturel. L’une, qui se rapporte à l’animisme, soit, à la croyance aux « âmes » des êtres 

humains,  et de tous les éléments dans la nature, vise à « figurer » les images du shen à 

travers la description des dieux qui résident dans les montagnes et les eaux, des revenants 

qui errent entre le ciel et la terre, des génies animaux et végétaux qui prennent la forme 

des êtres humains et s’introduisent dans le monde de ceux-ci. Les dieux des montagnes et 

des eaux, les génies animaux et végétaux, les revenants, correspondent à ce que Léon 

Vandermeersch a défini comme « surnaturel sauvage ». L’autre manière de voir l’univers 

surnaturel, c’est de le voir et comprendre en le ramenant à l’ordre naturel, en expliquant 

les phénomènes d’ordre surnaturel selon des théories établies par le raisonnement 

primaire. C’est ce que Léon Vandermeersch a défini comme « surnaturel converti », que 

nous rejoignons dans la catégorie yaoguai du Sou shen ji, où les phénomènes 

« surnaturels » ont été interprétés à la lumière de la théorie des « cinq éléments », et celle 

du yin et du yang.  

Il est intéressant d'exploiter le couple conceptuel antithétique établi par Léon 

Vandermeerchs : sauvage vs converti, qui se rapproche de deux autres : cru vs cuit ou 

étrange vs assimilé (dans la culture chinoise, on préfère peut-être le mot digéré, une 

métaphore venue d'une action de l'appareil digestif, au mot assimilé choisi ici pour faire 

penser au concept de J. Piaget : assimilation vs accommodation). Le couple antithétique 

de Léon Vandermeerchs dévoile assez bien le soubassement de la conceptualisation 

chinoise : nous ne sommes point dans le registre théologique marqué de l'opposition entre 
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la transcendance et l'immanence, mais dans une considération empirique et... impériale 

qui ne voit le Sous-Ciel (tian xia) qu'en deux parties, le nôtre, le central, l'empire, le 

monde humain et civilisé, contre le leur, le périphérique ou le marginal, parsemé des 

bistiaux et des incectes, monde étrange et menaçant, ou attendant d'être aminé à la 

civilisation.  

Nous pouvons d’ailleurs remarquer une forte tendance utilitariste et pragmatique 

dans la croyance chinoise au shen. Si les Chinois rendent un culte et offrent un sacrifice à 

ces puissances surnaturelles, c’est souvent pour demander en retour des intérêts : richesse, 

pouvoir, amour, protéction, exonération, etc.. Cela diffère profondément de la croyance 

religieuse qui cherche plutôt la paix spirituelle et le bonheur intérieur. De plus, les 

Chinois portent un regard pragmatique sur l’existence des dieux : d’une part, pour 

prouver l’existence du shen, il leur suffit d’offrir des exemples tangibles ( comme l’a fait 

Gan Bao dans le Sou shen ji en racontant des histoires où les divers esprits apparaissent 

dans le monde humain ) au lieu d’une argumentation théologique ; d’autre part, prouver 

l’existence des esprits, ce n’est pas le but ultime de l’auteur, c’est plutôt un moyen, soit 

pour vanter une telle ou telle doctrine afin d'en proliférer des croyants, soit pour se faire 

valoir auprès des souverains. 

L’absence de la réflexion théologique dans la tradition chinoise a sûrement des 

raisons culturelles plus profondes. Pas comme la religion occidentale, il n’y a pas de 

prêtrise spécialisée dans la pratique religieuse en Chine. Pour les Chinois, c’est avant tout 

le culte des ancêtres qui a connu l’organisation la plus systématique et spécialisée. Dans 

la Chine empirique, Le Souverain du ciel ( tian di天帝) est considéré comme l’ancêtre du 

roi du monde humain, donc le culte du ciel et celui des ancêtres s’infiltrent l’un et l’autre, 

c’est aussi pourquoi dans l’esprit des Chinois, il n’existe pas de claire distinction entre 

l’univers des ancêtres et celui des dieux. Les ancêtres étaient, de leur vivant, des êtres 

humains, mais sont devenus dieux après la mort. Vivants ou morts, ils protègent la 

perpétuation et la prospérité d’une famille ou d’un Etat. En raison de ce culte des ancêtres, 

l’ineraction entre les deux mondes : celui des dieux, et celui des hommes, est devenue 

très importante pour les Chinois. 

Cette interaction est tout d’abord garantie par les premiers sorciers, chargés de toutes 



 

 359

sortes de cérémonies religieuses et cultuelles, avant une division de travail plus 

minutieuse. Sous la dynastie des Shang et des Zhou, la vie religieuse et cultuelle est 

devenue très importante pour l’Etat, tellement qu’elle est inséparable de la vie politique et 

que les sorciers assument des fonctions les plus importantes de l’Etat. Du fait que les 

grandes décisions politiques et militaires ne soient pas prises sans une divination 

prévoyante effectuée par les sorciers, ceux-ci occupent naturellement une place 

particulière dans la vie politique de la communauté en y jouissant d’un haut crédit social. 

D’ailleurs, il est à noter qu'il ne s'agit nullement et jamais en Chine d'une théocratie, car 

le souverain qui savait bien assurer son pouvoir, prenant en main en même temps 

l’autorité politique et l’autorité religieuse.  

Parmi les activités des sorciers-prêtres, il y en a deux qui sont les plus significatives : 

divinatoire et sacrificielle. Dans la divination, nous voyons une tentance rationnelle et 

pragmatique et dans la cérémonie sacrificielle a pris le germe du ritualisme qui a exercé 

une influence profonde sur la culture chinoise. Ces deux activités ont dirigé l’univers 

religieux et « divin » des Chinois vers deux orientations différentes, mais toutes les deux,  

de plus en plus éloignées de la voie théologique et transcendantale. 

Le ritualisme qui occupe une place si importante dans la culture chinoise, provient 

directement de la cérémonie sacrificielle des sorciers-prêtres. Les règles d’organisaton 

liturgique s’étendent à tous les aspects de la vie sociale et politique grâce au Duc de Zhou 

(Zhong Gong 周公) qui les systématise, normalise, et institutionnalise, dans le Zhouli周

禮. Le Duc de Zhou a rédigé ce livre pour établir les règles à suivre et garantir l’ordre 

familial, social et politique. Et puis Confucius n’a cessé de les perfectionner, et d’en 

raffiner les formes.  

Ce qui est plus important, c’est que ce système ritualiste, provenant directement de la 

cérémonie sacrée, hérite ce caractère « sacré » et est considéré pas seulement comme une 

série de règles à respecter par l’homme, mais aussi comme la loi universelle reliant le 

milieu humain et le milieu céleste. Nous pouvons dire que le ritualisme a joué en quelque 

sorte le rôle de la religion pour les Chinois, c’est pourquoi nous avons en Chine 

l’expression « la religion ritualiste »( li jiao 禮教). Sur le plan individuel, ce système 

ritualiste a été intérioirsé dans chaque individu grâce au concept ren 仁 créé par 
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Confucius. Par une série de concepts isomorphes par exemple, zhong忠, xiao孝, ti 悌, 

Confucius a établi une série de règles morales et sociales et ré-orienté le ritualisme vers le 

monde laïc.  

La vertu a aussi joué un rôle important dans l’univers du Shen. Tout d’abord, pour les 

sorciers-prêtres, la vertu personnelle, tout comme la technique, influence dans une grande 

mesure la qualité des ses pratiques. Et puis, cette dimension « morale » apparaît de 

nouveau dans le ritualisme confucéen, sous forme de normes éthiques et sociales. Les 

valeurs morales prônées par Confucius, tout comme les qualités exigées dans les 

partiques des rites sacrificiels, se dotent d’une couleur sacrée. C’est pourquoi dans le Sou 

shen ji les hommes vertueux peuvent toujours avoir des expériences merveilleuses, ou 

même, se doter d’une puissance surnaturelle. Grâce à la « vertu », la frontière entre le 

milieu des dieux et celui des hommes se trouve atténuée, estompée et embrouillée. 

Il est donc facile de comprendre pourquoi, au niveau des représentations 

imaginaires (ou fantastiques), il n’existe pas de démarcation claire entre le monde des 

dieux et celui des hommes, et les existences surnaturelles ne sont aucunement comprises 

comme des entités transcendantes, elles sont imprégnées par les divers aspects de la vie 

humaine. Illustré par une profusion d’images, doté d’une connotation si riche, le Shen 

pour les Chinois n’est nullement unitaire et défini. Il se trouve au carrefour de la religion, 

la politique, et l’éthique. Nous pouvons y trouver la juxtaposition d’un malaise devant ce 

qui est bizarre, étrange et insolite, et d’un raisonnement, comme moyen de dissiper ce 

malaise, raisonnement qui ramène le surnaturel à l’ordre naturel. D’où nous voyons, dans 

le shen, d’un côté, des figures sauvages et des croyances primitives, et de l’autre, des 

théorisations et des idéologisations artificielles qui ne sont plus d’ordre religieux et qui 

n’élaborent pas l’idée de la transcendance, de sorte que dans la tradition chinoise il y a si 

peu de théologie et que le shen est dépourvu d'une définition issue de la compétance 

d'abstraction.  

  Dans la partie narrative, nous avons essayé d’établir un nouveau modèle narratif, 

notre point de départ étant la prise de conscience des points inapplicables des modèles 

( modèle canonique narratif et modèle actantiel ) de Greimas par rapport aux récits 

fantastiques dans le Sou shen ji. Différente de l’approche de ce grand sémioticien dans 
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l’Ecole de Paris, notre méthode est d’ordre déductif. C’est-à-dire que le modèle que nous 

avons conçu est déduit à partir des récits concrets dans le Sou shen ji :  

              

 Contact- communication-qualification-sanction 

  

 Par rapport aux modèles sémiotiques de Greimas, notre modèle se caractérise par 

quatre points qui sont les plus significatifs : 

  Premièrement, au lieu de la relation sujet-objet qui prédomine dans les modèles de 

Greimas, dans le nôtre, c’est l’interaction sujet-sujet qui est devenue le centre de notre 

description : les sujets réagissent les uns sur les autres directement, non plus par 

l’intermédiaire des objets. En fait, dans notre modèle, la fonction de l’objet est plus 

figurative que narrative, plus symbolique que dynamique, car il n’est plus pertinent, tant 

pour la qualification de l’actant-sujet, que pour l’évolution narrative. 

  Deuxièmement, pour les sujets dans notre modèle, la modalité « pouvoir-faire » et 

celle de « savoir-faire » sont toujours présentes, sinon données. non pas comme les héros 

dans les contes merveilleux de Propp, qui doivent subir une série d’épreuves, ou les sujets 

dans les modèles de Greimas, qui doivent lutter ou vaincre plusieurs compétiteurs, les 

sujets dans notre modèles « peuvent » toujours accomplir leur mission sans effort ni peine. 

Ce qui compte plus pour eux, ce sont plutôt la modalité de « devoir-faire » et celle de 

« vouloir-faire », en d’autres termes, la responsabilité, la bonne intention d’effectuer des 

bienfaisances, et l'intention jugée coopérative ou cordiale de poursuivre ce qui nous tient 

au coeur.  

  Troisièmement, dans notre modèle, il n’existe plus un destinateur manifeste, qui 

manipule, convainc, et ordonne. L’emprise du destinateur (la valeur morale, le besoin 

d’être reconnu par l’autre, le voeu d’être aimé, etc.), a été incorporé et intériorisé dans le 

sujet et dans son inconscient, ayant pour but de cultiver la vertu ou satisfaire un besoin 

chez les sujets, de leur dicter comment agir par convenance et réagir aux sollicitations des 

autres, au lieu de les inciter à convoiter tel ou tel objet.  

  Quatrièmement, le trait essentiel dans la relation suet-sujet est la reconnaissance. 

Bien que la « reconnaissance » manifeste sous formes différentes dans les quatre 
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catégories de relation, entre les êtres surnaturels et les êtres humains, elle nous éclaire sur  

la dimension communautaire de l’homme : le fond même de l’homme social est de 

caractère relationnel, et c’est dans le regard d’autrui que nous voyons nous-mêmes : on 

est « sujet » quand, et seulement quand on est reconnu par un autre sujet. 

   Comme nous l’avons déjà souligné dans l’introduction, ce modèle narratif est loin 

d’être définitif et universelle, il est tout ouvert à nouvelles descriptions, modifications et 

améliorations. Le test de ce modèle sur les autres textes – occurrences dans le cadre des 

zhiguai xiaoshuo nous apportera aussi de nouvelles délimitations plus détaillées et plus 

profondes. Tout cela demandera encore beaucoup de travail, que nous souhaitons 

poursuivre dans nos futures recherches. 
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Index I  Noms de personnes, lieux, expressions en chinois 

biannian 編年, 235 

Cai Mo蔡墨, 55 

Chang’e 嫦娥, 32 

Chi song zi赤松子, 123 

Chijiang Ziyu赤將子輿, 123 

Chun Yuzhi淳於智, 42 

de 德, 185 

dian 典, 223 

Ding Lan丁蘭, 193 

Dong Yong董永, 193 

Duan Chengshi 段成式, 29, 366 

Duc Ai 哀公, 55 

empereur Wu武帝, 40 

fang xian dao 方仙道, 122 

fangshu方術, 40 

Fleuve de Yangzi揚子江, 36 

fumu guan父母官, 196 

GGaann  BBaaoo 干干寶寶, 5 

Gan Tong干統, 60 

Gan Ying干瑩, 60 

gao 誥, 223 

gu hun ye gui 孤魂野鬼, 133 

Guan Lu管輅, 42 

Guo Ju郭巨, 193 

Hu Yinglin 胡應麟, 229 

Huan Tan桓譚, 228 

Ji Dan姬旦, 185 

Ji Yun 纪昀, 230 

Jing Fang京房, 60 

jing 經, 229 

jun zi yue君子曰, 239 

Kuafu 誇父, 33 

kun 鲲, 34 

Li Shaoweng李少翁, 40 

Li Zehou李澤厚, 208 

Liu Zhiji 劉知幾, 222 

liuchu 六畜, 50 

luan lun 亂倫, 107 

manyi 蠻夷, 177 

ming 命, 223 

mo 謨, 223 

mont de Buzhou 不周山, 32 

mont Ling 靈山, 39 

mont Tai泰山, 86 

pays Chu 楚國, 55 

pays Jin晋國, 55 

pays Qi齊國, 55 

pays Wu吳國, 60 

ren suo guī wei guǐ 人所歸為鬼, 132 

ren 仁, 214, 283 

roi Mu des Zhou周穆王, 233 

roi You幽王, 55 

shen 神, 75 

shi zhi yu 史之余, 227 

shi 誓, 223 

site archéologique de l’Homme de Pékin 北京

人遺址, 35 

site archéologique de la culture de Majiabin馬

家浜文化遺址, 36 

Sun Simiao 孙思邈, 39 

tai shi gong yue太史公曰, 239 

tian ren gan ying天人感應, 56, 212 

Wang Dao王導, 60 

Wang Xiang王祥, 188 

wei yan da yi微言大義, 225 

Wei Zheng魏征, 229 

wuyi巫醫, 39 

Xiahou sheng夏侯勝, 60 

xing 形, 132 

Xu Jishan許季山., 42 

Xu Shen 許慎, 132, 365 

Xu Tai徐泰, 188 

xun 訓, 223 

xushi qiyu shiguan敘事起於史官, 222 

Yan zi 晏子, 233 

yang 陽, 1, 52 

yao 妖, 25 

Yi 羿, 32, 33 

yin 陰, 1, 52 

yinci 淫祠, 139 

Yu le Grand大禹, 33 

Yu Qianlou庾黔娄, 193 
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zalu 杂录, 228 

zan yue讚曰, 239 

Zeng zi曾子, 188 

Zhen Dexiu真德秀, 222 

zhen ming jia shi真名假事, 233 

zhengui 箴规, 228 

zhi shang shen 至上神, 201 

zhong nong yi shang 重農抑商, 344 

Zhu Shouchang朱壽昌, 193 

Zhu Xi 朱熹, 222 

zongfa zhi 宗法制, 207, 348 

Zou Yan鄒衍, 56 
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Index II  Termes sémiotiques 

actant, 257, 258, 262, 263, 264, 266, 279, 280, 

311, 321, 326, 332, 338, 341, 360 

acteur, 1, 70, 71 

adjuvant, 70, 259, 264, 265 

axe sémantique, 252, 253 

configuration discursive, 1, 24, 67, 69, 71, 182 

conjonction, 20, 259, 261, 303, 304, 305, 318, 

323, 387 

destinataire, 70, 259, 264, 265 

destinateur, 3, 4, 70, 259, 260, 261, 264, 265, 

274, 277, 278, 279, 280, 281, 282, 283, 293, 

302, 318, 320, 321, 322, 323, 325, 326, 331, 

332, 341, 342, 351, 360 

disjonction, 259, 261, 304, 305, 318, 323, 325 

énoncé, 73, 85, 250, 251, 256, 257, 258, 259, 

261, 279, 304, 312, 318, 319, 320, 339 

énoncé d’état, 259, 261, 318, 319 

énoncé de transformation, 259 

énoncé narratif, 257, 258, 312 

épreuve, 7, 216, 261, 262, 274, 279, 283, 287, 

289, 299, 313, 335, 340, 351, 355, 360 

figure, 24, 44, 68, 69, 71, 72, 87, 175, 178, 183, 

302 

fonction, 1, 7, 9, 23, 24, 36, 37, 38, 42, 44, 46, 

47, 51, 54, 56, 72, 75, 78, 95, 96, 97, 108, 110, 

112, 119, 120, 122, 129, 132, 151, 152, 184, 

193, 194, 199, 202, 204, 206, 207, 210, 218, 

225, 226, 227, 257, 258, 261, 262, 263, 277, 

280, 285, 297, 307, 311, 322, 332, 338, 353, 360 

isotopie, 1, 24, 71, 73, 91, 92, 93, 94, 179 

isotopie sémantique, 1, 73, 91, 94 

isotopie sémiologique, 73, 91, 92, 93 

manipulation, 3, 8, 260, 268, 275, 276, 280, 282, 

318, 322, 325, 326, 332, 341 

objet, 3, 7, 8, 9, 12, 19, 20, 23, 44, 52, 59, 64, 

66, 67, 68, 70, 75, 78, 97, 99, 134, 138, 143, 

147, 150, 169, 178, 179, 180, 188, 194, 197, 

210, 240, 247, 258, 259, 260, 261, 263, 264, 

265, 267, 268, 274, 275, 277, 280, 283, 291, 

292, 293, 307, 308, 311, 313, 318, 320, 321, 

322, 323, 325, 326, 332, 334, 335, 337, 338, 

339, 341, 342, 343, 344, 346, 348, 351, 352, 360 

opposant, 70, 259, 264, 265 

parcours figuratif, 1, 23, 24, 69, 70, 71, 72, 73, 

74, 76, 82, 86, 87, 88, 89, 90, 91, 92, 93, 103, 

104, 105, 119, 127, 128, 137, 144, 331 

performance, 216, 261, 262, 279, 280, 281, 283, 

314, 318, 320, 322, 323, 325, 326, 339, 341, 342 

rôle actantiel, 71, 321 

rôle thématique, 24, 71, 87, 88, 105 

sanction, 105, 261, 262, 274, 280, 281, 282, 

283, 288, 289, 318, 320, 321, 322, 323, 325, 

326, 335, 337, 342, 343, 355, 360 

signification, 3, 6, 17, 18, 68, 72, 74, 94, 158, 

178, 195, 243, 249, 250, 251, 252, 253, 254, 

255, 267, 298, 301, 312, 317, 350 

sujet, 1, 3, 4, 5, 7, 8, 9, 14, 18, 19, 20, 21, 22, 

34, 42, 43, 45, 52, 63, 70, 96, 112, 117, 122, 

123, 129, 133, 144, 146, 177, 178, 179, 184, 

190, 194, 196, 198, 205, 206, 217, 222, 229, 

234, 238, 240, 243, 255, 257, 258, 259, 260, 

261, 262, 263, 264, 265, 267, 268, 272, 274, 

275, 277, 278, 279, 280, 281, 282, 283, 291, 

292, 302, 303, 304, 305, 308, 311, 312, 318, 
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Résumé 
Le Sou shen ji搜神記 est l’œœuuvvrree la plus représentative et influente du genre zhiguai志怪, sa valeur 
historique et artistique est incomparable par rapport aux autres œuvres pareilles. Son auteur Gan Bao
幹寶 est un historien et lettré très réputé sous la Dynastie Dong Jin. Parmi ses nombreuses œuvres 
historiques et littéraires, c’est le Sou shen ji qui a connu le plus grand succès. Cette œuvre recueille 
autour de quatre cent soixante-quatre récits indépendants l’un de l’autre, et dont les sujets sont d’une 
variété considérable, reflétant dans une certaine mesure la mentalité et les croyances des Chinois de 
l’époque. Dans notre thèse nous avons fait des recherches sur cette œuvre dans une perspective 
sémiotique, employant la théorie sémiotique de Greimas. Dans la partie discursive, nous avons fait des 
analyses discursives et culturelles autour de la conception chinoise du shen et à partir de quatre 
catégories : les dieux dotés d’une fonction (shen神), les immortels (xian仙), les revenants (gui鬼), et 
les yaoguai妖怪, pour dessiner une image plus claire du « shen » pour les Chinois. Nous voyons que 
la conception du shen dans la culture chinoise, se trouvant au carrefour de la religion, de la politique, 
et de l’éthique, n’est pas un concept défini sur le plan théologique et transcendantal. Dans la partie 
narrative, nous nous concentrons sur les traits narratifs des récits fantastiques du Sou shen ji, en 
essayant en même temps, de construire un modèle narratif plus applicable à ces récits, et à la 
description d’une relation intersubjective. 

Mots clés : Sou shen ji, Gan Bao, zhiguai, sémiotique, Greimas, modèle narratif 

 

Résumé en anglais 
Sou shen ji is the most representative and influential work of the zhiguai genre, its historic and artistic 
value is unmatchable, compaired with other works of the same genre. The author, Gan Bao, is a very 
famous historian and scholar in Dong Jin dynasty. Among his numerous historical and literary works, 
it is Sou shen ji, who has had the biggest success. This work collects around four hundred and 
sixty-four stories independent one from each other, and the subjects are also very various, reflecting to 
some extent the mentality and the beliefs of the Chinese of the time. In this thesis, we have studied 
this work in a semiotic perspective, using the semiotic theory of Greimas. In the discursive part, we 
have done some analyses, from a discoursive and a cultural point of view, of the chinese conception of 
shen, from four categories : the gods who have a function (shen神), the immortals (xian仙), the 
ghosts (gui鬼), and the yaoguai妖怪, in order to draw a clearer picture of the conception of shen to 
the chinese. We can see that in the chinese culture, the conception of shen, located at the intersection 
of the religion, the politics, and the ethics, is not a concept defined in theological and transcendental 
termes. In the narrative part, we focus on the narrative features of the stories in Sou shen ji, and at the 
same time, we also try to build a narrative model which is more applicable to these stories and to the 
description of an intersubjective relationship. 

Key words : Sou shen ji, Gan Bao, zhiguai, semiotic, Greimas, narrative model 


