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Conventions

Les mots, patronymes et toponymes japonais seront transcrits selon le systeme
Hepburn modifié. Les sons vocaliques allongés seront retranscrits par le biais d’un
macron (exemple : Omotokyd).

Les mots, patronymes et toponymes chinois seront transcrits selon le systeme pinyin
sans les tons (exemple : Zhang Zuolin), a ’exception des noms dont I’usage est
entré en langue frangaise courante (exemple : Pékin). S agissant des toponymes de
la Mandchourie, une transcription en systéeme Hepburn modifié sera insérée en note
de bas de page.

Comme il est d’usage en langue japonaise, le nom de famille précedera
systématiquement le nom personnel (exemple : Kakei Katsuhiko). Afin d’éviter les
confusions possiblement engendrées par la répétition des noms de famille, les trois
individus traités dans la présente analyse seront le plus souvent évoqués par leur
nom personnel (Teizd, Onisaburd, Katsuhiko). De méme, 1’initiale du nom
personnel sera insérée dans les références bibliographiques (exemple : Deguchi O.
pour Deguchi Onisaburd, Deguchi Y. pour Deguchi Yasuaki).

Lors de leur premiére occurrence, les noms seront suivis des caractéres
vernaculaires et, lorsqu’elles sont connues toutes les deux, des années de naissance
et de décés (exemple : Nogi Maresuke J5 A7 # (1849-1912)). Il en ira de méme
pour les toponymes, a I’exception de ceux utilisés couramment en langue frangaise
(exemple : Tokyo).

Dans les passages en japonais classique (bungo), les kanji seront tous transcrits dans
leur graphie moderne (exemple : {A%%, et non % ; E.5E, et non IEE). Les kana
seront en revanche conservés dans leur graphie originale (exemple : .5, etnon 9 ;
7>, et non ). Certains passages seront également conservés en katakana.

Les titres d’ouvrages et de revues japonais seront suivis de leur traduction entre
parenthéses. S’ils bénéficient d’une traduction frangaise, celle-Cci apparaitra en
italique entre parenthéses.
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Introduction

Matsuyama Teizo #A1LIFE = (1878-1947), Deguchi Onisaburd 1 F{~ =
Bl (1871-1948) et Kakei Katsuhiko & 7= (1872-1961) ont une chose en commun :
ils sont tous les trois des leaders shintd f#3i, c’est-a-dire des spécialistes du
systeme religieux japonais centré sur le culte des kami ## et dont les principaux
édifices sont les sanctuaires (jinja #ffl:). Leaders puisqu’ils sont des individus
charismatiques dont les pensées et les pratiques s’inscrivent dans un rapport actif
au monde qui vise la « transformation » de ce dernier, et sont en outre a ’origine
de mouvements réunissant des disciples que 1’on peut qualifier de fideles devenant
des « porteurs d’idéologie ». Dans un effort de typologie inspiré des idéal-types
wébériens, qualification vouée cependant a la simplification de la réalité?, on
pourrait dire que ces trois hommes sont respectivement le plus grand desservant
shintd de Mandchourie, le plus grand entrepreneur shintd et le plus grand idéologue
shintd du Japon de la premiére moitié du xXx° siécle. Mais ces trois individus ont
autre chose en commun : en effet, le premier participe en 1907 a 1’érection du
sanctuaire ossuaire de Baiyushan (Hakugyokusan nokotsushi [ F LI fiii]) puis
fonde le sanctuaire de Dalian (Dairen jinja Ri#ffi£t), deux des premiers et plus
importants lieux de culte de la péninsule du Liaodong (Liaodong bandao 7% 5}~
) ; le second leéve en 1924 une armée de mercenaires et se lance depuis Moukden
7Z& K (Fengtian)® & la conquéte d’Ourga, la capitale mongole, afin d’unifier
spirituellement le monde ; le troisieme effectue en 1944 des cours au palais impérial

de Xinjing #7 (%, la capitale du Mandchoukouo i #l[E, afin d’y implanter le

! Dans Sociologie de la religion, Max Weber oppose les figures religieuses qui tentent de
transformer le monde (le bureaucrate confucéen, le magicien hindouiste, le guerrier musulman)
a ceux qui le laissent inchangé (le moine mendiant bouddhiste, le marchand juif, I’artisan
chrétien). Voir WEBER 2013 p. 339 ; et KALINOWSKI 2013, p. 43-44.

2 Weber affirme lui-méme que les idéal-types sont des « tableaux de pensée », des « utopies »
n’étant que des outils qui servent & aider I’esprit a se rendre maitre d’un donné empirique dont
le foisonnement oblige a 1’ordonner par les concepts. Leur portée empirique est donc limitée en
ce sens qu’ils dessinent un type pur jamais rencontré en tant que tel. Voir WEBER 1965, p. 180-
205.

3 Japonais : Hoten ; actuelle Shenyang.

4 Japonais : Shinky®o.
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shintd®. Cette « chose en commun » est en fait un espace ; espace dans le sens d’une
étendue géographique, d’un territoire circonscrit par la toponymie et arpenté par les
hommes, mais aussi dans le sens d’un terrain imaginaire objet de projections
subjectives des acteurs sociaux partageant un méme idéal national. Cet espace, je
I’appellerai « Mandchourie japonaise », terme qui regroupe 1’étendue aux frontiéres
mouvantes qui s’étend de la péninsule du Liaodong a la Mongolie Intérieure et qui

est I’objet des ambitions impérialistes du Japon.

Ces trois leaders religieux constitueront ainsi le prisme a travers lequel
j’étudierai le lien entre le shintd et la construction de la Mandchourie japonaise,
c’est-a-dire les rapports qu’entretiennent un systéme religieux et un processus
impérialiste, les deux étant considérés comme des phénomeénes dynamiques
intrinséquement entrelacés. La question du religieux au cceur de I’impérialisme ou
du colonialisme est sujette a deux tendances qui habitent aussi bien les discours des
acteurs religieux eux-mémes que les analyses académiques. La premiére consiste a
faire du religieux le bras idéologique de I’expansion (qu’il se situe en amont ou en
aval de celle-ci) et I'une des principales technologies d’assujettissement des
populations. La seconde déconnecte au contraire le religieux de sa dimension
politique afin de le réduire a I’expression d’une religiosité populaire ou d’une
pensée universaliste. L une des ambitions de la présente these est de montrer que le
religieux est les deux a la fois, qu’il s’imbrique dans la logique impérialiste autant

o , _ voire lui résiste®.
il 1a déborde, voire lui résiste®

® Pinyin : Manzhuguo ; japonais : Manshiikoku.

6 J utilise le terme de résistance dans le sens que lui donne Michel Foucault dans le cadre de sa
théorie de la gouvernementalité. La résistance représente ainsi la capacité des sujets a se placer
en points de résistance & méme de ne pas uniquement agir en tant que relais inerte du pouvair,
mais bien d’influencer sa trajectoire. Malgré ce potentiel, la résistance continue de s’exprimer
au sein de la gouvernementalité. Le passage de la résistance au soulévement représentera le
point de rupture a partir duquel la gouvernementalité est remise en cause de maniere généralisée
par une population. VVoir BERT 2016, p. 69-76.
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Etat de la recherche

Les deux versants des sanctuaires shintdo de Mandchourie

Les travaux sur le shintd et la Mandchourie, qu’il s’agisse directement du
shintd en Mandchourie, ou plus indirectement du role du shintd dans le mouvement
d’expansion japonaise dans cette région, sont encore rares. Ogasawara Shozo /M35
JRAE = (1892-1970), spécialiste du shinto diplomé de ’université Kokugakuin
¥ [%, est le premier a s’y intéresser par le biais des sanctuaires construits a
’étranger qu’il nomme « sanctuaires d’outre-mer » (kaigai jinja ¥g#h i £1) 7.
Comme nous le verrons ultérieurement, il arbore une vision idéaliste des sanctuaires
qui représentent pour lui I’avenir religieux du monde et doivent par conséquent étre
dédiés non seulement aux divinités japonaises, mais aussi aux diverses entités des
cultes étrangers. Il professe cette vision dans deux ouvrages : Kaigai no jinja —
Narabi ni Burajiru zaijii doho no kyéiku to shitkyo WS OfHtE W NC T 7 &
NEEFRIBEOEE & %% (Les sanctuaires d’outre-mer — Suivi de L’éducation et
la religion de nos compatriotes résidant au Brésil) en 19332 et Kaigai jinja-shi fz
At (Histoire des sanctuaires d’outre-mer) publié en 1953°. Ces deux travaux
peuvent étre considérés comme les premiers pas de 1’étude du shintd en
Mandchourie aux c6tés du Tairiku jinja taikan Kttt K#L (Apercu général des
sanctuaires continentaux) édité en 1941 par Iwashita Denshird = F=PUER, et de
Pouvrage Kaigai jinja no shiteki kenkyii 1 5% %+ D FFHIAMFSE (Recherches
historiques sur les sanctuaires d’outre-mer) dirigé par Kondo Yoshihiro 3T fi =14

(1911-1977) en 1943.

En 1970, Murakami Shigeyoshi #F -2 & publie son célébre ouvrage Kokka
shinto [E|ZZ 4478 (Le shinto d’Etat) dans lequel il effectue une analyse critique du
shintd d’Etat (kokka shinté [E ZZ#01#), ensemble défini comme le versant politique

du shintd instrumentalisé par les autorités japonaises qui s’en servent pour

" Le terme établi par Ogasawara est désormais utilisé de maniere systématique en tant que
catégorie au sein des études sur le shinto.

8 Ogasawara S. 1933.

9 Ogasawara S. 1953.
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transmettre 1’idéologie impériale a I’ensemble des sujets'®. Murakami y évoque les
lieux de culte batis en Asie en tant que « sanctuaires des colonies » (shokuminchi
no jinja fi EE > %t dont I’utilité est de répandre le culte d’ Amaterasu K it
— déesse solaire ancétre de la lignée impériale — et de I’empereur aupres des
populations locales. Shimakawa Masashi = )11 % 52 défend un point de vue
équivalent lorsqu’il met en lumiére I’aspect idéologique de la construction en 1940
du sanctuaire de la Fondation nationale du Mandchoukouo (Manshtikoku Kenkoku
shinby®d i P [E] 2 [E] 44 §7) 1 fondé sur le credo impérialiste hakko ichiu J\#k—5
(les huit extrémités du monde sous un méme toit)*®. L’intellectuel chrétien Zushi
Minoru 3115 est quant a lui plus radical dans sa typologie puisqu’il considére
I’ensemble des sanctuaires d’outre-mer comme des « sanctuaires d’invasion »
(shinryaku jinja {2 I f# #1:) dont le but est la propagation forcée des cultes

d’Amaterasu et du Yasukuni'®.

Une posture relativement similaire se retrouve dans deux des grands ouvrages
occidentaux traitant de I’histoire du shinto : Kokutai — Political Shintd From Early-
Modern to Contemporary Japan de Klaus Antoni'® et Shinto : A History de Helen
Hardacre'®. Malgré sa reconnaissance de lieux de culte plus « populaires » que
d’autres, Antoni ne s’attarde que sur les sanctuaires construits par I’Etat au cceur de
sa dynamique d’expansion territoriale afin d’étayer sa thése sur la dimension
politique du shintd'’. De méme, bien qu’elle remarque des variations entre les zones
soumises de manieére stricte au mouvement d’assujettissement (Taiwan et la Corée)

et celles ou cette dynamique est moins prononceée (la Mandchourie), Hardacre note

10 1 *expression « shintd d’Etat » (kokka shinto) vient du terme anglais « State Shinto » utilisé
par les autorités américaines dans la Directive shintd (Shinto shirei #1Ef547) émise en 1945,
Il y désigne I’idéologie « militariste et ultranationaliste » de I’empire japonais. Le terme
provient en fait de ’ouvrage de Daniel C. Holtom, Modern Japan and Shinto Nationalism,
publié en 1943. Son emploi en tant que catégorie heuristique a ensuite été popularisé par les
recherches de Murakami Shigeyoshi. SUGA 2010, p. 49-50.

11 Amaterasu okami KF& K ou Amaterasu omikami K F& R HEIH,

12 Ci-aprés Kenkoku shinbyd.

13 SHIMAKAWA 1984. Sanctuaire consacré a Amaterasu et construit dans I’enceinte du palais de
Puyi a Xinjing.

14 ZusHI 2007. Le sanctuaire du Yasukuni, construit en 1869 en tant que sanctuaire pour
I’invitation des ames de Tokyd (Tokyo shokonsha B ATFHFEAL), est dédié aux esprits des
soldats tombés sur le champ de bataille.

15 ANTONI 2016.

6 HARDACRE 2016.

17 ANTONI 2016, p. 231-233.
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avant tout que les sanctuaires sont, dans les colonies, les instruments de la
propagation du credo impérial, notamment par 1’intermédiaire des visites

obligatoires*®.

Face a cette lecture unilatérale d’un shintd moderne apparaissant comme un
shintd impérial, une autre posture anime les recherches sur les sanctuaires d’outre-
mer depuis la fin des années 1990. Celle-ci, que I’on peut qualifier de lecture a deux
vitesses, est notamment au cceur des activités du groupe de recherche sur les
sanctuaires d’outre-mer (kaigai jinja kenkyi-han JfEFMHLEAFSEEE) du Centre de
recherches sur les documents non-écrits (Himoji shiryd kenkyi senta £ 305 £}
72+ > % —) de 'université de Kanagawal®, dirigé jusqu’en 2018 par le
spécialiste du « shintd des sanctuaires » (jinja shinto #f4-4#$3&) Nakajima Michio
th 5 =T 52, D aprés ce dernier, il est en effet possible de découper le phénoméne
des sanctuaires d’outre-mer en deux grands volets : 1’un, officiel, centré sur la
construction de sanctuaires impériaux, véritables avatars du shintd d’Etat ; I’autre,
populaire, centré sur I’érection de lieux de culte par et pour les émigrés japonais.
Ces derniers tombent en outre sous la tutelle des autorités a partir de la seconde
moitié des années 1930 dans le cadre des politiques d’assujettissement et de

mobilisation générale, d’ou I’idée de processus a deux vitesses?’.

S’agissant des sanctuaires €rigés en Mandchourie, les travaux de Nitta
Mitsuko 37 FH .7 et Sagai Tatsuru W& /8 proposent une vision convergente a
celle de Nakajima. Nitta met en lumiére 1’histoire du sanctuaire de Dalian dans le
but de montrer qu’il s’agit non pas d’un sanctuaire impérial, mais bien d’un

sanctuaire populaire centré sur une religiosité constitutive de la construction

18 HARDACRE 2016, p. 431-434.

19 Le centre est désormais sous la direction d’Oguma Makoto. 11 est rattaché au Laboratoire de
recherche sur la culture populaire japonaise (Nihon jomin bunka kenkytijo H A% RS LFSE
FIT) de I"université de Kanagawa.

20 Nakajima a notamment montré qu’il est nécessaire de considérer les sanctuaires de maniére
indépendante afin de cerner le shintd d’Etat qui est, selon lui, un systéme centré sur un « shintod
des sanctuaires » constitué avant tout des rites étatiques, donc instrumentalisé par les autorités
modernes. Voir NAKAJIMA 1977.

2L NAKAJIMA 2000 ; NAKAJIMA 2004 ; NAKAJIMA 2010 ; NAKAJIMA 2013. S’agissant des
sanctuaires érigés dans les territoires n’étant pas sous contréle japonais tels que Hawai et le
Brésil — facette des sanctuaires d’outre-mer qui ne sera pas traitée dans la présente thése —,
citons les travaux suivants : INOUE N. 1985 ; MAEDA 1999.
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identitaire de la communauté japonaise de Dalian?2. Sagai met quant a lui en
perspective ces deux versants du shinto dans deux publications distinctes : 1’une sur
le sanctuaire du Kenkoku shinbyd, qui incarne a ses yeux le pendant étatique du
shintd en Mandchourie? ; 1’autre sur une multitude de « sanctuaires du peuple »
(tamikusa no jinja ECE O f£L) construits par les communautés japonaises de
Mandchourie, comme illustration du pendant populaire du shintd sur place?*. Dans
un article de 2007, Nakajima analyse quant a lui le processus d’érection des
sanctuaires dits de la « zone ferroviaire de la Mantetsu »?° (Mantetsu fuzokuchi jinja
T &R AT B Hif4t) qui ont été batis dés les premicres années d’expansion du Japon
dans la région. 1l y identifie notamment le passage de la période de Meiji (1868-
1912) a la période de Taisho (1912-1926) comme 1’un des tournants permettant la
concrétisation de nombreux projets de construction de lieux de culte shintd en

Mandchourie?®.

La présente démonstration tentera pour sa part de réunir ces deux théses en
montrant que les sanctuaires shintd construits en Mandchourie comportent
systématiquement une dimension politico-idéologique et une dimension purement
religieuse. L échelle individuelle sera dans cette optique un prisme trés éclairant
puisqu’elle permettra de saisir ces édifices a la fois comme les avatars d’un culte
d’Etat moderne, et comme le résultat d’ambitions personnelles portées par des
leaders religieux, notamment gréce a la prise en compte de la dimension spatiale de
ces lieux de culte. L’écueil des travaux précités est en effet 1’aspect déshumanisé
des sanctuaires qu’ils dépeignent. Or, a ’origine d’un lieu de culte converge
toujours la volonté d’un groupe de personnes, gravitant souvent autour d’un ou de
quelques personnages charismatiques qui jouent un réle d’intermédiaire entre les
divinités et les hommes, mais aussi entre les autorités et la population. Il s’agira
donc de questionner a nouveau les sanctuaires de Mandchourie via les individus, et
par ce biais de questionner aussi le shintd moderne et ses liens avec 1’exercice du

gouvernement impérial. L’argumentaire se placera donc dans un cadre général

2 NITTA M. 1997.

23 SAGAI 1994,

24 SAGAI 1998.

25 Compagnie des voies de chemin de fer sud-mandchouriens (Minami Manshii tetsudo
kabushiki-gaisha i i £5 18 ik 2 41, généralement abrégé en « Mantetsu » Jii £%).

%6 NAKAJIMA 2007.
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foucaldien d’analyse du pouvoir — c’est-a-dire d’analyse d’un pouvoir
gouvernemental s’appliquant & une population donnée par 1’intermédiaire d’une
multiplicité de relais —, tout en y injectant une dimension individuelle inspirée de la
sociologie wébérienne — a savoir, I’intérét pour des élites religieuses au sein d’un
ensemble de relations de pouvoir — et une dimension spatiale inspirée de la
géographie culturelle — notamment I’entrelacement des logiques d’appropriation de

I’espace par le religieux.

Ces quelques travaux sur les sanctuaires s’inscrivent au sein du spectre plus
large des recherches sur le religieux japonais en Mandchourie. Citons a ce propos
I’ouvrage Shokuminchiki Manshii no shiikyo : Nicchii ryokoku no shiten kara kataru
MR H WM O =2 B mEOHR S 555 % (La religion de la
Mandchourie de la période coloniale : les points de vue sino-japonais) dirigé par
Kiba Akeshi A 35 B & et Cheng Shuwei & &F {&, qui regroupe plusieurs
contributions de chercheurs chinois et japonais, en particulier sur la propagation du
bouddhisme japonais dans la région?’. Le chapitre de Cheng, qui dresse des
perspectives générales sur la question, adopte une posture tres critique vis-a-vis de
religions japonaises n’étant pour lui que les instruments de 1’expansionnisme
nippon?8. Une approche plus nuancée est développée par Thomas D. DuBois qui,
grace a une étude dynamique des cultes locaux et des systemes religieux exogenes,
montre combien le religieux est partie intégrante de la construction impériale de la

Mandchourie?®,

Notons enfin deux publications de Fujii Takeshi % H:-f# & et Aimee
Tsujimoto sur les activités du nouveau mouvement religieux Tenrikyd K ELZ en
Mandchourie. Ces deux travaux mettent en lumiére I’ambigiiité des initiatives de
Tenrikyd sur place de maniére différente : Fujii montre le paradoxe de soutenir une
doctrine universaliste tout en participant a ’effort d’expansion impériale du

Japon3! ; Tsujimoto révéle quant a elle les liens du village fondé par Tenrikyd en

21 KiBA, CHENG 2007.

28 CHENG 2007.

2 DuBolIs 2017.

30 | jttéralement « secte de la raison divine », nouveau mouvement millénariste shintd fondé en
1838 par Nakayama Miki H|LiZx = (1798-1887).

81 FuJan 2007.
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Mandchourie avec I’armée du Kwantung (Kantogun [ B & ) %2 et plus

133, Ces recherches concernent ainsi le shintd dans

particulierement avec I’unité 73
un sens plus large que les précédentes puisqu’elles ne se limitent pas a 1’étude des
sanctuaires mais étendent le spectre de celui-ci aux nouveaux mouvements
apparaissant a partir de la période moderne, posture reprise dans la présente these.
Il est dés lors nécessaire de préciser le placement de notre analyse au sein des études

sur le shintd en général.

Le shintd entre singulier et pluriel, entre modernité et authenticité

Les études sur le shintd peuvent grossiérement étre divisées en deux blocs :
celui qui considére le shintd en tant que systéme religieux ancien ; celui qui le
considére en tant qu’invention du Japon moderne. A ceux-ci s’ajoute une vision
souvent moins académique qui fait du shintd la religion originelle du Japon, dont
I’existence précede 1’introduction du bouddhisme, du confucianisme et de la pensée
chinoise®**. L’un des tournants majeurs des recherches sur le shintd est dii aux
travaux de I’historien Kuroda Toshio fE I (1926-1993). 1l est en effet le
premier a remettre en cause 1’idée selon laquelle le shintd existe depuis les temps
anciens. Selon lui, le shintd est une invention moderne dont I’appellation a été
appliquée rétroactivement a un systéme cultuel qui n’existait que dans le cadre
englobant du bouddhisme®®. Cette thése est a I’heure actuelle défendue notamment
par I’historien Mark Teeuwen qui désigne le shintd comme un concept utopique
porté par le Japon moderne. Dans 4 New History of Shinto, coécrit avec John
Breen, il dépeint un shinto constitué de rites, de mythes et de lieux de culte, mais
dépourvu de doctrine, et ne mentionne pas le cas des éléments du shintd qui sous-

\

tendent I’idéologie impériale a partir de la fin du Xi1x® siecle. Les auteurs

32 Parfois appelée armée du Guandong, armée du Kantd ou armée du Kouantung. J’utiliserai
pour ma part 1’appellation Kwantung afin de marquer la nature coloniale de cette appellation
(par opposition a la transcription Guandong), tout en la distinguant du toponyme préexistant
qui désigne la région japonaise du Kantd (Kanté chiho BAHHIT).

33 TsuaMOTO 2018. L’unité 731 est restée célébre pour ses expériences menées sur des
prisonniers chinois vivants, notamment dans le domaine bactériologique. A ce propos voir
notamment TSUNEISHI 1995.

34 Par exemple ONO 1962.

35 KURODA 1981.

3 TEEUWEN 2017, p. 9-10.
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ambitionnent ainsi de ne pas imposer la « catégorie moderne » du shintd aux
périodes prémodernes, écueil des autres tentatives de lectures historiques ' .
L’ouvrage se révele en conséquence trés peu informatif quant au shintd moderne

qui se retrouve, en creux, mis au ban du fait de sa non-authenticité3,

Il est pourtant possible d’inscrire le shintd moderne dans une histoire générale,
comme le prouvent les travaux déja cités d’Helen Hardacre et Klaus Antoni.
Hardacre avance ainsi que le shinto regroupe des doctrines, des institutions, des
rituels et une vie communale fondées sur le culte des kami ; elle en fait une histoire
dans le temps long a travers le prisme de 1’articulation entre le natif et I’étranger
d’une part, entre le privé et le public de I’autre, afin de dégager une continuité au
sein du shintd de la période ancienne & aujourd’hui®. Antoni montre quant a lui
qu’une autre cohérence frappante anime ce systéme religieux depuis les rites
anciens du Jingikan f#7ikE (Département des affaires divines) jusqu’au shintd
d’Etat moderne dans son analyse des liens qui unissent le culte des kami & la sphére

politique, et plus particuliérement a Iinstitution impériale°.

Cette généalogie d’un shintd en tant que systéme religieux cohérent a travers
I’histoire de I’archipel n’empéche nullement de le considérer dans toute sa pluralité.
En effet, le shintd est par définition protéiforme, résultat des influences exogeénes
mouvantes du bouddhisme, du confucianisme et de la pensée chinoise, pris entre
les rites et mythes officiels et les pratiques religieuses populaires. Notre travail
envisagera donc le shintd moderne de maniére plurielle, c’est-a-dire aussi bien le
« shintd des sanctuaires » que les doctrines et pratiques qui débordent ce dernier,

par exemple celles des nouveaux mouvements religieux (shinké shitkyo 7 Bl5Z
#)*. En effet, cette approche large est nécessaire afin de mettre en lumiére

I’articulation entre le shint6 et le processus de modernisation de la société japonaise.
Francois Macé a a ce propos bien montré que le shintd joue un role de « passeur de

modernité » par le biais de la constitution d’une forme de « religion sécularisée »

37 BREEN, TEEUWEN 2010, p. 22

38 Pour une critique plus approfondie de cet ouvrage, voir ISOMAE 2012.

39 HARDACRE 2017, p. 1-5.

40 ANTONI 20186, p. 42-48.

41 La sociologie et I’histoire des religions utilisent le terme général de « nouvelle religion »
(shinshitkyo #5=%X) afin de désigner les mouvements qui émergent de la fin de la période
prémoderne a la fin de la Seconde Guerre mondiale. J’utilise pour ma part le terme de « nouveau
mouvement religieux » de maniére générale.
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caractéristique des Etats modernes qui, malgré son postulat archaisant de « retour
aux origines », accomplit un vaste travail de destruction de la tradition religieuse
prémoderne*?. Shimazono Susumu & & 1 a par ailleurs prouvé le rle crucial joué
par les pratiques qu’il nomme « magico-religieuses » dans la modernisation du
Japon. Selon lui, cet aspect permet de nuancer la lecture wébérienne d’une
modernité se batissant sur une sécularisation qui abolit 1’aspect magique de la
religion au profit de I’idée d’une double structure dissociant le religieux suivant le
modéle de la séparation des sphéres publique et privée, assignant un culte d’Etat
laic a la premiére et des mouvements religieux a la seconde. D’aprés lui, ces deux
versants se rejoignent en outre dans une dynamique totalitaire caractérisée par le

déploiement d’un shintd d’Etat par le haut (ue kara no kokka shinto 5> & O EZE
f#118) et d’un autre par le bas (shita kara no kokka shinto 7> & O [E ZZ#H1E)%,

La catégorie du shintd d’Ftat reste cependant problématique. Depuis la
reprise de ce terme utilisé par les autorités américaines pour désigner 1’idéologie du
Japon en guerre par Murakami Shigeyoshi a la suite de Daniel C. Holtom*, de
nombreux chercheurs ont remis en cause son utilisation. Les spécialistes du shintd
tels que Sakamoto Koremaru S A& #L*°, Nitta Hitoshi 7 H % et Suga Koji &
% 47 dénoncent ainsi une typologie ne pouvant que conduire a 1’amalgame
puisqu’elle en vient a englober indistinctement les mythes, les rites, les sanctuaires,
le systéme éducatif et 1’idéologie impériale. J’adopterai dans le présent travail une
position inspirée de celle de Shimazono, au sein de laquelle le terme de shintd d’Etat
sert a désigner un ensemble regroupant les discours et les pratiques religieuses qui
soutiennent I’exercice de la gouvernementalit¢ impériale. Il sous-tend donc le
« systeme impérial » (tennosei K 2-iiill) et représente, comme le formule Sheldon
Garon, une forme d’orthodoxie religieuse moderne®®. Encore une fois, orthodoxie
ne signifiera en aucun cas absence de pluralité, mais bien au contraire, la gravitation

de discours hétéroclites autour de notions communes caractéristiques de 1’épistéme

42 MACE 2002.

43 SHIMAZONO 2004 ; SHIMAZONO 2010.

44 HoLToM 1947.

45 SAKAMOTO K. 1994 ; SAkAMOTO K. 2010.
46 NITTA H. 1999 : NITTA H. 2013.

47 SucA 2010.

48 GARON 1986, p. 274
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du Japon moderne®. Nous ne suivrons donc pas la suggestion de Bernard Scheid,
inspirée par les travaux de Nakajima Michio, de séparer les sanctuaires du shinto
afin de clairement identifier la part réelle de shintd au sein de 1’idéologie impériale®°.
Au contraire, nous considererons le shintd moderne comme un phénomeéne global
dont les divers aspects doivent étre analysés en perspective. Les trois individus au
ceeur de notre étude incarneront donc chacun une dimension particuliére du shintd
moderne puisqu’ils sont respectivement un grand desservant — officiant au
sanctuaire de Dalian —, un chef spirituel de nouveau mouvement religieux —
cofondateur de la secte Omoto KA' — et un intellectuel idéologue impérial —
professeur de droit a I'université impériale de Tokyd. Cependant, 1’une des idées
directrices de cette these sera bien entendu que chacun d’entre eux déborde le
carcan idéal-typique pour étre actif en tant que leader religieux touchant le shinto
dans son ensemble. A la maniére d’Isomae Jun.ichi B#&RiIE— lorsqu’il analyse les
discours sur la religion des tenants du shintd°?, je ne chercherai ainsi pas a dépeindre
une image générale de ce qu’est le shintd, mais bien plus & comprendre le sens que
lui ont donné certains acteurs clé de I’histoire religieuse moderne japonaise le

considérant comme une « religion » (shitkyo 5%#X) a part entiére.

En plus de ces références sur le shintd, le présent travail s’appuiera également
sur plusieurs travaux traitant le processus de construction de la Mandchourie

japonaise.

La Mandchourie japonaise : espace frontiere et horizon de projection

Les travaux japonais qui évoquent la Mandchourie sont abondants depuis
1945. 1ls s’inscrivent avant tout comme partie intégrante des travaux sur le Japon
en guerre et sont alors partagés entre les visions marxiste et non-marxiste du

processus d’invasion de la Mandchourie qui suit 1’Incident de Mandchourie

49 En particulier les termes de kokutai [E&, le « corps de la nation », et de bansei ikkei /7 ft:—
%, la « lignée impériale ininterrompue ».

50 ScHEID 2013.

51 Ou Omotokyd KAZ. Littéralement « secte de la grande origine ».

52 |ISOMAE 2014.
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(Manshii jihen 7 2545) de 1931°3. La Mandchourie y est le plus souvent évoquée
dans le cadre général du conflit avec la Chine. Une tendance similaire se retrouve
dans The Japanese Informal Empire in China, 1895-1937 édité par Peter Duus,
Ramon H. Myers et Mark R. Peattie, ouvrage qui intégre la Mandchourie dans une
analyse de 1’impérialisme japonais face a la Chine®*. 1 faut attendre les années 1990
pour que I’é¢tude de I’expansion en Mandchourie devienne un domaine de recherche

a part entiere, notamment grace aux études dédiées au Mandchoukouo.

Les années 1990 sont en effet marquées par le travail de Yamamuro Shin.ichi
(L2215 — qui, dans une étude détaillée des aspects politiques et idéologiques du
Mandchoukouo, évoque la participation des élites chinoises, mandchoues et
coréennes dans le processus de fondation de ce qu’il appelle une « chimére »
(kimera = * 7), c’est-a-dire un Etat composite qui atteint sa forme finale au terme
de plusieurs mutations®. Louise Young décrit par ailleurs dans son Japanese Total
Empire le role de la construction impériale dans la trajectoire du Japon moderne,
notamment a travers 1’é¢tude du versant culturel (1’ouvrage est sous-titré « la culture
de I'impérialisme en temps de guerre », the culture of wartime imperialism) de
I’entreprise japonaise en Mandchourie, ainsi que par la mise en lumicre d’une
véritable « machine migratoire » (migration machine) mise en place par I’Etat a
partir de la fin des années 1930°. Si jusqu’ici les recherches se focalisent
principalement sur le Mandchoukouo au sens strict, Yoshihisa Tak Matsusaka
montre le rble central de la Compagnie des chemins de fer sud-mandchouriens
(Minami Manshii tetsudo kabushiki-gaisha P Jifi ¥ £% 18 £% 20 2 45, ci-aprés

Mantetsu) dans I’expansion japonaise en Mandchourie et la nécessité de considérer

53 Egalement appelé Incident de Moukden ou Incident de Liutiaohu, voire Incident du 18
septembre. Pour une analyse détaillée de I’incident, voir SHIMADA T. 2010, p. 245-320 ; en
francais, voir VIE 1995, p. 149-161. Citons le premier volume de la série Taiheiyo sensoshi K
SRR S (Histoire de la guerre du Pacifique) éditée par la Rekishigaku kenkyiikai /50 %
WF9t4> (Société de recherche historique) en tant que représentant de la vision marxiste :
Rekishigaku kenkytikai 1971 ; et les deux premiers volumes de la série Taiheiyo sensa e no
michi ARG~ & (Le chemin qui méne a la guerre du Pacifique) éditée par la Nihon
kokusai seiji gakkai H A< [E BE BUis %2 (Société japonaise de recherche en politique
internationale) : Nihon kokusai seiji gakkai 1962-1963 en tant que représentant de la vision
non-marxiste.

5 Duus, MYERS, PEATTIE 1989.

%5 YAMAMURO 2015. Publié initialement en 1993. L’ouvrage est traduit en anglais par Joshua
Fogel en 2006 sous le titre Manchuria under Japanese Dominion. La version utilisée dans la
présente thése est I’édition 2015 du travail original en japonais.

6 YOUNG L. 1998.
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la période qui s’étire de 1905 a 1931 au sein de ce processus impérial. Ce dernier
glisse ainsi selon lui d’un impérialisme informel & une agression militaire
débouchant sur la fondation du nouvel Etat®”. Cette agression militaire, ¢’est-a-dire

I’Incident de Mandchourie, est étudié avec force détails par Shimada Toshihiko 5
£ qui souléve les enjeux aussi bien nationaux qu’internationaux de cette
opération®®. Les travaux de Michel Vié permettent par ailleurs de réinscrire ce
mouvement d’expansion dans le contexte plus large de la politique impérialiste
japonaise en Asie ou se croisent les intéréts des grandes puissances mondiales®®.
Sandra Wilson met en outre en lumiére les enjeux politiques et économiques de
I’émigration en Mandchourie, aussi bien au Japon qu’en Mandchourie, entreprise
visant a « gérer la crise » frappant la région a la suite de 1’ Incident de Mandchourie®.
Prasenjit Duara avance quant a lui que le cas du Mandchoukouo permet de mettre
en lumiére un nouveau discours sur la modernité par le biais d’un modéle d’Etat-
nation asiatique certes soumis a une gouvernementalité impériale japonaise, mais
résultant des nombreuses interactions entre Japonais et acteurs locaux au cceur d’un
contexte rhétorique mondial sous-tendu par le concept de « civilisation ». Sur le
plan religieux, il met ainsi en exergue la place de ce qu’il nomme les « sociétes du

salut » (salvation societies) au sein de ces discours modernistes®:.

En paralléle de ces analyses politiques de la Mandchourie en tant que cible
de I’impérialisme japonais, celle-ci fait également 1’objet de nombreux travaux sur
I’émigration, en particulier celle des pionniers paysans a partir des années 1930. La
premiére publication de grande ampleur est le Manshii kaihatsu shijinen-shi it PN
BAZE U452 (Histoire des quarante ans du développement de la Mandchourie)
édité en 1965 par la Manshikai i 522> (Société de recherche historique sur la
Mandchourie). Ces trois volumes s’attardent notamment sur 1’aspect économique
de I’entreprise d’expansion coloniale. La méme année, de nombreux témoignages

d’anciens pionniers sont réunis dans 4 Manshi : kunitsukuri sangyo kaihatsu no

shuki & —Jii N : B> < v B3 O F5C (Ah, la Mandchourie : réminiscences

57 MATSUSAKA 2001.
58 SHIMADA T. 2010.

59 VIE 1995 ; VIE 2011.
60 \WiLSON 2002.

61 DUARA 2004.
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du développement industriel au sein de la construction d’un pays)®2. En 1966, la
Manshii kaitakushi kankokai {ifi /N B ¥ 58 H117 4> (Société de publication de
I’histoire du développement de la Mandchourie) publie quant a elle Manshii
kaitaku-shi Jii M B #6 52 (Histoire du développement de la Mandchourie), sa
premiére chronique historique du processus d’émigration dans la région®. A
I’image des deux dernicres références, les premiers ouvrages sur la question ont
avant tout pour but de préserver la mémoire des anciens pionniers grace au
témoignage. Sakabe Shoko ¢ il &b 1~ a d’ailleurs travaillé sur les discours
véhiculés par ces publications et fourni une méta-analyse de 1’expérience de la
Mandchourie par le biais des topos et thématiques récurrents au sein de tels

témoignages®.

S’agissant des travaux académiques plus récents sur 1’émigration en
Mandchourie, citons, en plus de I’ouvrage de Louise Young évoqué précédemment,
le chapitre « Manshii ndgyo imin to yitopia» J X B R &2 — FET
(Emigration paysanne en Mandchourie et utopie) écrit en 2001 par Gotd Akira 7%
5% qui relie les projets d’émigration a I’émergence d’un attrait utopique aussi
bien parmi les promoteurs du mouvement que parmi ses cibles, c¢’est-a-dire les
populations rurales®. Anke Scherer s’attarde par ailleurs dans sa thése de 2006 sur
le systeme de partition des villages (bunson imin 43 #/# ;) mis en place au sein
de la machine migratoire afin d’envoyer une partie de la population rurale japonaise
en Mandchourie en tant que pionniers paysans. Elle met alors en lumiére le role des
élites locales en tant qu’intermédiaires entre les politiques gouvernementales et les
villageois®®. Elle se focalise donc sur 1’échelle mésoscopique de ces individus et de

leurs réseaux locaux.

Au cours des années 2010, I’ouvrage de Kishi Toshihiko £ 52 et la thése
de Kari Leanne Shepherdson-Scott considérent cette fois la Mandchourie japonaise
sous 1’angle de I’iconographie. Kishi montre ainsi combien la propagande au sein

du Mandchoukouo s’appuie sur les « médias éphémeres » (efemeraru media — =~

62 MANSHU KAIKOSHU KANKOKAI 1965.

63 MANSHU KAITAKU-SHI KANKOKAI 1966.
64 SAKABE 2008.

8 GoTo A. 2001.

66 SCHERER 2006.
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= A F )b« AT 1 7) tels que les affiches, les cartes postales et les timbres. Ces
supports censés véhiculer 1’idéal de I’harmonie ethnique caractéristique du nouvel
Etat se révélent alors fortement empreints de symboles typiques de I’impérialisme
japonais 87 . Shepherdson-Scott se penche quant & elle sur les photographies
représentant la Mandchourie, ainsi que sur deux publications majeures — Manshii
gurafu i 2" 7 (Manchuria graph) et Hirake Man-Mo B 1172 (Ouvre-toi
Man-Mo 1) — qui soutiennent le mouvement migratoire sur place. Elle identifie
ainsi deux publics distincts visés par deux types de représentation de la région : les
populations rurales & méme de participer au programme de la partition des villages
d’une part ; la classe moyenne aisée dont les membres sont de potentiels touristes®.
Citons enfin le récent travail de Yasutomi Ayumu Z'& #* qui relie les aspects
idéologiques, religieux et militaires au sein d’une analyse socio-économique de
I’expansion japonaise en Mandchourie. D’apreés lui, ce mouvement est sous-tendu
par une structure circulatoire qui associe les enjeux industriels et agricoles aux
enjeux impérialistes. Il évogue notamment une exploitation du sol par les Japonais
qui transforme concrétement le paysage mandchou et participe par la méme a
I’émergence des topos présents dans la propagande®®. Ce dernier point se retrouve
également au coeur de I’ouvrage collectif Empire and Environment in the Making
of Manchuria dirigé par Norman Smith, étude qui montre 1’étendue des

interventions chinoise et japonaise sur le sol de cette vaste région’.

L’ensemble de ces travaux nous permettront de caractériser la Mandchourie

japonaise de maniére tantot utopique’, tantdt hétérotopique’?, voire dystopique’®.

67 KisHI 2010.

68 SHEPHERDSON-SCOTT 2012.

69 YAsuToMmI 2015.

0 SMITH 2018.

1 Le terme utopie, créé par Thomas More, désigne a la fois un endroit paradisiaque (eu-topia)
et un endroit qui n’existe nulle part (ou-topia). En ce sens, I’utopie est un espace parfait qui
habite I’imaginaire. Il désignera principalement dans notre étude les projections subjectives
vers cet espace idéalisé qu’est la Mandchourie japonaise, projections qui poussent les individus
a quitter leur pays pour s’y rendre. Voir HETHERINGTON 1997, p. viii-ix.

2 |_e terme hétérotopie désigne, selon Michel Foucault, un espace autre, voire un contre-espace.
Nous utiliserons dans la présente thése la définition qu’en donne Kevin Hetherington a la suite
de Foucault : un espace moderne de potentiele émergence d’ordre alternatif 8 méme de remettre
en cause la société. Voir ibid.

3 Au départ réservé au domaine littéraire, le terme dystopie désigne une contre-utopie, ou une
« utopie qui a dégénéré ». Ibid. Je I'utiliserai ici pour évoquer les cotés négatifs — dispositifs
répressifs, aménagements spatiaux discriminants, expériences chaotiques d’aprés-guerre — qui
se cachent derriere les atours utopiques de la Mandchourie japonaise.
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Il est a ce propos important de comprendre que cette région se constitue tres tot
comme un espace particulier ou convergent de nombreuses ambitions. En effet, dés
le xvii® siécle, la Mandchourie, étendue jusqu’alors arpentée par plusieurs tribus
unifiées par Nurhachi 23 #i"A 7R (1559-1626), est circonscrite en tant que territoire.
Tandis que Michael Swift et Philippe Pelletier avancent que ce territoire est avant
tout le résultat de la cartographie occidentale via les exemples de la mappemonde
de 1826 de Joseph Perkins’ et la carte de 1838 des fréres Walker’®, Mark C. Elliott
affirme quant a lui que la principale étape de séparation géographique de la
Mandchourie en tant qu’entité¢ indépendante remonte a 1’atlas commissionné par
Kangxi FEER (1654-1722) en réponse aux ambitions russes, et réalisé a 1’aide des

techniques jésuites aux alentours de 1720,

Outre cette réponse cartographiée aux pressions extérieures, le xvine® siecle
voit également la mise en place d’une politique d’isolation culturelle menée en
réponse a la sinisation progressive due a la pénétration croissante des Han dans la
région. Les dirigeants mandchous tentent alors de sacraliser leur identité originelle.
Ils structurent notamment le chamanisme, jusqu’ici éclaté en de nombreuses
variantes, comme noyau de pureté d’une culture frontaliére mandchoue a méme de
ranimer le centre de la société chinoise. Le massif du Changbai (Changbai shanmai

£ HILUMR) est alors qualifié de berceau natal des Mandchous, dans un effort de

trouver aux diverses ethnies de la région une origine commune’’.

Afin de maitriser le flot de migrants chinois, les empereurs mandchous ont en

plus recours a un moyen bien concret : au sein d’une politique qui vise & « sceller »

I’accés au territoire, ils font ériger une palissade de saule (liutiao bian #l15%32) tout

autour de leur domaine. Cette palissade représente la division concréte et
symbolique du territoire en une Mandchourie préservée au nord, un domaine
mongol a I’ouest, et la région de Fengtian Z& X au sud, occupée par les Han. Cette
division reléve non seulement d’un sens identitaire, mais aussi politico-economique,
et de la conscience des dirigeants qu’une alliance entre les Han et les autres peuples

autochtones, mandchous et non-mandchous, pourrait remettre en cause les

4 SWIFT 2008, p. 177.

S PELLETIER 2011, p. 488.

"6 ELLIOTT 2000, p. 619-624.

" Ibid., p. 614 ; DUARA 2004, p. 42-43.
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dirigeants de 1’empire chinois’®. Ainsi s’opére le découpage d’un espace réifié en
tant que haut-lieu identitaire et protégé par un marqueur physique garant de

I’authenticité identitaire des Mandchous et agissant comme frontiére.

Owen Lattimore remarque également trés tot que le sud de la région, qui
entretient depuis longtemps des contacts avec la Chine, apparait comme un
« réservoir ». Son potentiel géographique et ses abondantes ressources nourrissent
en effet la perspective de 1’ambition d’un contréle durable de la Chine’®. Comme le
note Duara, le maintien de ce statut est en fait assuré par divers facteurs, notamment
I’étendue du territoire qui empéche tout projet de conquéte de la part des armées
chinoises prémodernes; de méme, les contacts avec la Chine permettent
I’émergence d’une culture hybride qui, par ses emprunts, se prévaut d’une
domination dans les domaines techniques et culturels. Ainsi, les groupes dominants
de la Mandchourie peuvent toujours gérer leurs alliances, aussi bien a I’intérieur
qu’a D’extérieur de leur territoire. C’est bien en cela que la région représente 1’un

des cas les plus emblématiques de « frontiére »%.

Ainsi, la Mandchourie, étendue au départ indifférenciee, arpentée par des
tribus nomades, se pare sous la dynastie des Qinq des atours d’un espace particulier,
berceau identitaire des Mandchous alors menacé par la sinisation et I’impérialisme
russe. Il s’agit bien d’un premier découpage de I’espace a la fois concret et
symbolique, effort repris par la suite par la Japon lorsqu’il tente de résoudre ce qui

est alors connu sous le nom de « probléme Man-Ma » (Man-M6o mondai it 52 ]
/). Ce dernier toponyme, qui combine les deux premiers sinogrammes de la
Mandchourie (Manshil i #il) et de la Mongolie (Moko 52 ), cristallise toute la

fluidité de cette région aux frontiéres instables amenée a devenir le principal

horizon de I’impérialisme japonais.

Le terme Man-Mo est semble-t-il utilisé avant la guerre russo-japonaise.
Durant les deux décennies qui suivent la victoire japonaise contre la Russie,
I’espace défini par ce toponyme ne cesse de changer. Au départ, la région comprend

les ligues et banniéres mongoles de la province de Rehe #\i (Jehol). Dans les

78 |bid., p. 41-42.
"9 LATTIMORE 1935, p. 39-42.
8 DUARA 2004, p. 43.
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années 1920, elle inclut des portions de Suiyuan %35, de Chahar £5"A#§ (Chahaer),
et méme d’autres régions plus a 1’ouest. En 1915, Mandchourie et Mongolie sont
systématiquement désignées en tant que Man-Mo dans les discours japonais®?.
James G. Boyd note que ce terme n’est utilisé que dans les sources japonaises, et
non dans les documents chinois et occidentaux. Ce point confirme 1’association
spécifique de Man-Mo a I’impérialisme japonais®. La plasticité du terme lui permet
donc d’étre appliqué a des espaces territoriaux qui comprennent toujours la
« Mandchourie » et couvrent des parties variables de la « Mongolie » en fonction
des intéréts gouvernementaux et militaires des représentants japonais. Si les mots
« Mandchourie » et « Man-Mo» sont utilisés indifferemment dans les
communiqués de la Mantetsu, au sein desquels ils désignent les trois provinces de
Heilongjiang SEEIT, Jilin &5 4K et Fengtian®. A partir de 1921, Man-Mo comprend
également les districts de Rehe, Chahar et Suiyuan pour les leaders militaires®*. La
« Mandchourie japonaise » au cceur de notre étude recouvrira donc la pluralité

spatiale du toponyme Man-Mo.

Problématique, hypotheses et cadre analytique

Comme le précédent état de la recherche en témoigne, les travaux sur le shintd
en Mandchourie sont peu nombreux. lls sont en outre limités pour la plupart a
I’étude des sanctuaires, et relevent donc plus de D’analyse du « shintd des
sanctuaires » en Mandchourie que du shintd de maniére générale. Les grands
travaux traitant respectivement du shintd moderne et de la Mandchourie japonaise
sont finalement eux aussi tres limités dans leur mise en perspective du shinto et de
I’impérialisme dans cette région. Afin de contribuer a ce champ de recherche, la
présente these s’attachera donc a considérer le shintd dans 1’ensemble de ses
expressions au sein de 1’expansion japonaise en Mandchourie. Il sera dés lors
nécessaire de décloisonner le shintd pour considérer aussi bien ses aspects relevant
de la pensée que ceux relavant de la pratique, 1’érection de lieux de culte

appartenant a ce dernier aspect. La prise en compte d’individus « constructeurs »

81 BEASLEY 1987, p. 112.

8 Boyp 2008, p. 21.

83 MATSUSAKA 2001, p. 422-423.
8 McCoORMACK 1977, p. 58-60.
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de doctrine est des lors obligatoire. De méme il est indispensable de considérer
I’impérialisme en Mandchourie par son versant concret, mais aussi par son versant
imaginaire. L’ambition de notre étude sera ainsi de montrer par le prisme des
trajectoires de Matsuyama Teizo, Deguchi Onisaburo et Kakei Katsuhiko que les
deux facettes respectives de ces deux domaines — la pensée et la pratique shintd
modernes, I’illusion et la réalité mandchoues — sont intrinséquement liées au coeur
du mouvement impérial par des logiques d’appropriation réelle et idéelle de cet
espace. Nous poserons donc la problématique suivante : en quoi le shintd porté par
ces leaders modernes est-il & la fois m0 par et moteur du processus de spatialisation

de la Mandchourie japonaise, aussi bien dans son versant réel qu’imaginaire ?

Notre hypothése principale est que le shintd moderne et la Mandchourie
japonaise se supportent mutuellement en contexte impérialiste, ¢’est-a-dire que les
leaders shintd sont tout a la fois le produit de ce mouvement d’expansion qui les
dépasse, mais aussi parties prenantes dans cette dynamique qu’il peuvent influencer.
Il sera des lors possible de considérer que les deux dimensions du shinté — d’une
part la participation concréte a 1’expansion territoriale par le biais des sanctuaires
d’outre-mer et du prosélytisme a I’étranger, d’autre part 1’¢laboration de doctrines
a vocation universaliste — se placent en perspective du processus d’invasion
japonaise en Mandchourie d’un c6té, de la constitution d’un imaginaire national
marqué par un attrait utopique de 1’autre. Comme dans le cas de la Mandchourie

japonaise, ces deux facettes sont indissociables et se nourrissent mutuellement.

Plusieurs postulats sont a la base de cette hypothése : tout d’abord, la
Mandchourie représente un horizon de déploiement du religieux pour les leaders
modernes ; ensuite, les leaders shintd participent activement au processus
d’expansion sur place lorsqu’ils effectuent une appropriation religieuse de
I’espace ; ils sont en outre a I’interface des domaines officiels et populaires ; la
dynamique d’universalisation des doctrines est profondément liée au mouvement
impérialiste ; enfin, ce processus est fondé a la fois sur un principe panthéiste
immano-transcendantal et sur un retour idéalisé a un régime théocratique qui
puisent aussi bien dans la pensée japonaise prémoderne que dans la philosophie

occidentale moderne.
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Afin de répondre a notre problématique, nous inscrirons 1’analyse dans le
cadre d’une histoire des trajectoires. L’approche historique et sociologique sera
ainsi couplée a une dimension géo-anthropologique centrée sur 1’idée de rencontre
avec un espace. Les trajectoires seront en outre considérées dans leur dimension
biographique, c’est-a-dire comme la transcription du parcours concret de 1’individu,
mais aussi en tant que trajectoire de pensée et de pratique religieuses. Une attention

particuliére sera donc accordée aux discours produits par ces figures d’¢lite.

Comme le montre Michel Foucault par le truchement de son concept
d’épistéme, un contexte spatio-temporel donné se voit créateur d’un champ restreint
au sein duquel discours et pratiques se forment, changent, s’entrechoquent, se
neutralisent et se transmettent. Il définit son épistémé comme un « champ
épistémologique » qui définit les « conditions de possibilité des connaissances »,
tout en 1’étendant également au domaine de la pratique®. L épistémé est donc avant
tout un domaine discriminant générateur de « régimes de vérité » qui définissent la
norme et les marges de la pensée et des pratiques d’une époque et d’un lieu

particuliers.

Randall Collins note par ailleurs que les champs d’idées sont pris dans
plusieurs réseaux sous-tendus par le principe de « communication ». Ces réseaux
sont aussi bien horizontaux — synchroniques —, que verticaux — diachroniques. La
communication entre constructeurs d’idées s’articule donc entre les penseurs d’une
méme génération, mais aussi a travers les générations ; elle prend ainsi place au
ceeur de réseaux. En plus de ces mouvements horizontaux et verticaux, le
sociologue américain postule également I’existence d’un « moment créatif » qui
voit émerger concomitamment plusieurs penseurs majeurs n’étant pourtant pas en

contact direct les uns avec les autres. Cette circulation permet de considérer la

8 Si I’on retient souvent ’aspect uniquement discursif de ’épistémé exposé dans Les mots et
les choses, Foucault nuance les principes posés dans ce dernier ouvrage dans L ‘archéologie du
savoir dans lequel il articule les discours de savoir et les pratiques extra-discursives. L’épistéme
déborde alors le cadre des discours de savoir et devient un champ d’émergence des pratiques,
qu’elles soient discursives ou non, puisque le discours n’est qu’une pratique parmi d’autres. Je
renvoie aux introductions respectives des deux ouvrages, en particulier FOUCAULT 1966, p. 13 ;
FOUCAULT 1969, p. 26-29.
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pensée comme un ensemble de « coalitions dans ’esprit » (coalitions in the mind)

issues de ces dynamiques spatio-temporelles®.

L’analyse de Collins permet donc de nuancer les ruptures structurales de
Foucault et d’y replacer les acteurs et leurs échanges. En outre, elle identifie
également des formes de continuité au sein de la transmission des idées qui, méme
si elles se transforment, s’inscrivent dans un flux cohérent qui navigue d’une
épistéme a I’autre. Ce cadre mis en place par Collins rappelle la notion de Zeitgeist,
I’esprit ou air du temps, forgée par Johann Gotfried von Herder dans 1’élaboration
de sa philosophie de I’histoire®’. Tout en niant une autonomie totale de la pensée
individuelle, qui reste toujours soumise a son temps, Herder introduit d’une part
une forme de relativité dans le processus de création des idées, d’autre part une
marge d’élaboration idéelle de chaque acteur social. Cependant, I’attention de
Herder et de Foucault s’attarde sur une perception spatio-temporelle, tandis que
Collins met I’accent sur le role des réseaux et interactions dans ce phénomeéne de
production des idées. Il se rapproche donc de la sociologie wébérienne qui détaille
la circulation du pouvoir entre individus et compléte ainsi I’analyse foucaldienne

de I’exercice du pouvoir gouvernemental.

A T’origine des pensées gisent donc des constellations d’individus qui, par
leurs interactions, faconnent les concepts qui émergent dans le champ restreint
d’une épistéme particuliére. Cependant, au sein de ces réseaux, le role de certains
individus apparait plus prépondérant que d’autres. Ces derniers, que je nomme
leaders, sont des « créateurs d’inertie » dont la trajectoire soutient la formation de
plusieurs réseaux. Pour Collins, ces individus charismatiques sont caractérisés par
leur capacité a capter et produire de 1’énergie émotionnelle lors des rituels
d’interactions caractéristiques®. Cette attention accrue a la place de certains acteurs
trouve ses sources dans la sociologie wébérienne mais aussi dans la méthode micro-

historique.

8 CoLLINS 1998, p. 1-7. Notons que des remarques similaires se trouvent déja chez Foucault
lorsqu’il avance que I’histoire des idées décrit le « jeu des échanges et des intermédiaires »,
devenant ainsi la « discipline des interférences », niveau d’analyse en-dessous duquel se place
sa description archéologique visant a décrire les discours comprenant les idées comme des
pratiques soumises a des regles spécifiques. VVoir FOUCAULT 1969, p. 186-190.

87 Le terme apparait en 1769 dans Kritishe Walder (Sylves critiques). HERDER 1962, p. 49-54.
8 CoLLINS 1998, p. 30-37; voir également sur les leaders charismatiques COLLINS,
MCCONNELL 2016.
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Si le but premier de la micro-histoire reste la mise en lumiére d’un groupe
social et de sa place historique a travers un filtre réduit (parcours individuel, groupe
restreint, traces), Jacques Revel nuance cette méthode en I’insérant dans un « jeu
d’échelles » qui vise a comprendre 1’imbrication des niveaux macroscopiques et
microscopiques au cceur des processus historiques. Ainsi, 1’expérience d’un
individu ou d’un espace peut permettre de saisir une modulation particulicre de
I’histoire globale®®. La micro-histoire projette donc un éclairage d’en bas sur une
histoire plus globale. Et c’est bien ce qui la différencie de la biographie qui
ambitionne la description de «1’ensemble des événements d’une existence
individuelle congue comme une histoire et le récit de cette histoire »*. La chronique
exhaustive d’une vie constituée d’un enchainement d’événements est donc la fin de
la biographie. Par le méme moyen, la micro-histoire vise donc une fin différente.
C’est aussi le cas d’une histoire des trajectoires qui tentera de replacer la vie

d’individus au sein d’un ensemble plus vaste de dynamiques socio-historiques.

Une trajectoire individuelle sera ainsi 1’occasion de mettre en lumiere des
continuités — par exemple dans le cadre de la pensée religieuse —, mais aussi, bien
entendu, des discontinuités, dans une logique plus événementielle. De maniére
générale, ce prisme permettra de considérer des « individus-événements » pris au

cceur de cette imbrication de linéaments continus et de points de ruptures.

Le genre du hyoden 71z, la « biographie critique » japonaise, résulte d’un
postulat similaire. Comme 1’évoque I’historienne Nishikawa Yiiko P8)I1#i7, le
terme comprend certes 1’idée de critique, commentaire, mais aussi le parti pris de
s’éloigner des grands personnages caractéristiques de la biographie®. L’une des
premieres séries de hyaden est publiée au sein de la collection « Hydden senshii »
FH{=84E par 1’éditeur Asahi a partir du milieu des années 1970. Cette dynamique
qui réinvente le travail de biographie suit I’émergence du courant des études sur
I’histoire de la pensée populaire (minshii shisoshi F4& B4R ) qui marque les

années 1960. Elle s’inscrit donc dans le mouvement d’émergence de 1’histoire par

89 REVEL 1996.
% BOURDIEU 1986, p. 69.
91 NISHIKAWA 2016, p. 157.
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le bas®?, de la micro-histoire®® et de I’histoire du quotidien®®. Au vu de ce contexte,
le hyoden, plus qu’une simple biographie critique, apparait plutot comme 1’étude
critique d’un parcours individuel — niveau microscopique — en regard d’un contexte
social spécifique — niveau macroscopique. La présente these se place donc

également dans la continuité de ce type de travaux qui réinventent la biographie.

Outre 1’échelle microscopique héritée de ce courant, nous ajouterons, a la
suite de la microsociologie de Randall Collins, une attention particuliere au niveau
mésoscopique dans son sens large, c’est-a-dire aussi bien aux réseaux
synchroniques dans lesquels est impliqué directement ou indirectement un acteur,
mais aussi aux réseaux généalogiques auxquels il se rattache. L’argumentaire
s’articulera, dans cette perspective multiscalaire, autour de trois notions
fondamentales et complémentaires de trajectoires qui forment des constellations et
se deploient dans un espace spécifique.

Espace, trajectoires et constellations

La notion de jeu d’échelles ramene ’analyse a la question fondamentale de
I’espace. En effet, si I’individu est bien le produit et ’acteur d’une période
particuliere que le travail de I’historien permet de découper et de saisir de maniére
cohérente, il est aussi profondément spatial. Ainsi, la trajectoire d’un étre est
diatopique, c’est-a-dire qu’elle s’inscrit dans une série d’espaces — de celui intime
du foyer a celui global du monde, en passant par I’espace national, voire
transnational dans le cas des empires — selon des temporalités différentes. Le
rapport de I’individu a 1’espace doit donc étre appréhendé d’un point de vue géo-
anthropologique, c’est-a-dire a travers la subjectivité qu’un acteur projette dans

celui-ci.

Ce souci de I’espace apparait notamment dans 1’historiographie en tant que
« tournant spatial » (spatial turn), en particulier a partir des années 1990. Cette
e

rupture est le résultat d’une part du tournant culturaliste de la seconde partie du XX

siecle qui pose la question de la relativisation ; d’autre part d’une réaffirmation de

92 Qui émerge en Angleterre dans les années 1960 avec les travaux d’Edward Thompson.
93 Qui se développe en Italie dans les années 1970.
% Qui apparait en Allemagne dans les années 1980.
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I’importance de I’approche géographique dans 1’étude historique des sociétés®.
Elle s’articule notamment autour de la redéfinition du rapport entre les notions
d’espace, de lieu et de paysage, préoccupation qui sous-tendra également I’analyse

de la construction de la Mandchourie japonaise tout au long de notre argumentaire.

Le cadre théorique de I’histoire des trajectoires est le résultat de ces influences
précitées, cependant, il déborde a la fois le prisme foucaldien en se focalisant sur le
role social d’individus particuliers, mais aussi le parti-pris de la micro-histoire
puisque le choix des leaders considérés ne découle pas de la volonté systématique
de décrire des « individus ordinaires ». La sélection est ainsi davantage dictée par
le potentiel heuristique de I’acteur considéré plutdt que par I’attachement a des

catégories sociales particulieres.

La trajectoire est un outil analytique, un opérateur. Employé aussi bien en
sciences sociales qu’en sciences expérimentales, le concept recouvre — plus que
celui de « parcours » ou de « vie » — une forme d’universalité®. Il présente ainsi
I’avantage d’étre applicable aux étres vivants, mais aussi aux idées, aux objets, aux
structures, voire aux sociétés. De maniére générale, la trajectoire désigne la ligne
suivie dans I’espace par un projectile en mouvement. Elle est notamment utilisée
pour désigner le mouvement régulier et calculable des corps célestes. Elle peut
potentiellement s’appliquer a tout objet, de la particule la plus petite aux ensembles
les plus vastes. Dans son acception premiére, elle définit une courbe prévisible ;
cependant, la physique quantique a montré que les mouvements des particules les
plus élémentaires sont fonciérement imprévisibles et qu’il faut, pour les analyser,

replacer au cceur de notre perception la valeur aléatoire des phénomeénes®’.

Il est des lors possible de définir la trajectoire d’un individu comme un
mouvement a la fois mQ par des dynamiques sociales —donc prévisible dans le cadre
d’une analyse historique qui croise les données synchroniques et diachroniques, et
qui s’inscrit invariablement dans une lecture téléologique dés lors qu’il ne s’agit
pas d’histoire contemporaine dont les processus sont en cours —, et dans le méme

temps, moteur de ces mémes dynamiques — propriété qui découle du caractere

% TORRE 2008, p. 1128-1129.

% Afin d’éviter les répétitions trop nombreuses, les termes de parcours et de cheminement
seront utilisés dans le méme sens que celui de trajectoire.

97 Sur ce point, voir par exemple Cox, FORSHAW 2013, p. 13-40.
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toujours imprévisible de ’existence dont le tracé déjoue parfois toute logique
rationnelle. La trajectoire d’un individu est donc un mouvement non-linéaire, dont

certaines variables sont prévisibles, tandis que d’autres ne le sont pas®.

Elle est ainsi tout a la fois un mouvement physique a travers 1’espace, mais
aussi un mouvement de pensées et de pratiques qui se transforment tout au long de
I’existence. Pour comprendre ces transformations, il est nécessaire de faire varier
les échelles : envisager le temps long des généalogies de pensées qui se transmettent
a travers les générations de maniere directe et indirecte, et la contemporanéité des
échanges qui ont lieu au sein d’une épistémeé donnee. Les trajectoires apparaissent
des lors comme des mouvements processuels continus qui acquerront leur

cohérence grace a une lecture multiscalaire d’une dynamique historique donnée.

Le biais méthodologique de cette approche est de choisir des leaders, ¢’est-a-
dire des individus extra-ordinaires dont les actions ont des répercussions directes
sur un groupe conséquent, mais aussi sur la société de maniére générale. lls
exprimeront ainsi invariablement dans leur doctrine leur ambition de transformer le
monde. Ils seront par ailleurs systématiquement des étres détenteurs d’un pouvoir
qui les place dans une relation de hiérarchie verticale vis-a-vis de leurs disciples.
Pour autant, ils seront aussi intégrés dans des réseaux plus horizontaux, c¢’est-a-dire
au sein desquels ils ne sont pas forcément en position de domination vis-a-vis des
autres membres. Il est de plus nécessaire de nuancer 1’idée qu’un réseau « mentor-
disciples » est exclusivement unilatéral : en effet, les figures de pouvoir religieuses
doivent constamment adapter leur offre religieuse a la demande de leurs fideles et

s’appuyer sur eux en tant que relais de leurs propres pensées et pratiques.

Ces réseaux apparaissent donc comme des « constellations », terme dérivé de
I’astrologie pour désigner des groupements d’étoiles par lesquelles il est possible
de faire passer des lignes imaginaires pour créer une forme identifiable. Les réseaux
d’acteurs ne sont rien de moins que des constellations, des champs d’inertie au sein
desquels les individus gravitent — souvent autour d’une ou de quelques personnes
centrales, le ou les leaders — et dont la cohérence émerge via les liens tracés a

posteriori par I’analyse des relations qui unissent chacun de ses membres.

% Cette perception se rapproche d’une forme de libre arbitre ou d’une capacité d’agir qui permet
de nuancer 1’aspect unilatéral de la conception foucaldienne du pouvoir.
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L’idée de constellation de trajectoires se rapproche en un sens du concept de
maillage (meshwork) que Tim Ingold emprunte a Henri Lefebvre. Pour Ingold,
I’espace est cependant un terme vide, abstrait et détaché des réalités de la vie et de
’expérience. Puisqu’il n’est rien, il ne peut en outre étre habité complétement®. Il
fait donc de I’espace une chimére théorique. Or, n’est-ce pas justement parce qu’il
est vide que I’espace est pergu comme habitable par les individus ? Cet espace se
charge alors de la subjectivité de I’expérience et prend place dans la mémoire. C’est
le passage que décrit Peter Wynn Kirby lorsqu’il parle du glissement d’un
« paysage » en toile de fond, a un «espace » qui s’y superpose a la suite d’un

investissement humaini®,

Pour faire valoir son argument, Ingold remet en cause 1’« inversion » faite
lorsque nous percevons la cloture d’un espace par une ligne de mouvement,
impliquée notamment par la notion de « transport »'°1. Ce transport sera d’ailleurs
central dans le cas de la Mandchourie au vu du réle crucial joué par les voies de
chemin de fer en tant que moyen de transport, couloirs de modernisation,
quadrillages de I’espace ; autrement dit, en tant que lignes de pouvoir qui zebrent
I’espace colonial. Ce faisant, la dynamique du mouvement est perdue puisque le
déplacement se produit non plus au cceur de I’espace — I’itinérance (wayfaring) —
mais de lieu en lieu, d’un point a un autre'®2, En outre, lorsque les vrais « habitants »
de I’espace se rencontrent, les traces s’entremélent et constituent un « noeud »
(node) dont la densité varie en fonction du nombre de lignes de vie qui S’y

rencontrent. Il évoque alors ce phénomeéne en tant que « maillage »%,

Le concept de constellation est directement inspiré du maillage ; de méme
que celui de trajectoires individuelles se rapproche de celui de traces laissées par
les itinérants. Le postulat d’Ingold de nier la notion d’espace s’inscrit cependant
dans une démarche visant a ressaisir le mouvement humain de maniére générale qui
n’est que peu éclairante dans 1’analyse des processus impériaux fondés sur une

expansion territoriale qui implique le découpage, 1’appropriation et 1’occupation

9 INGOLD 2009, p. 29. Le terme utilisé par Ingold est communément traduit par « tissage »,
j’utilise quant a moi ici la terminologie de Lefebvre.

10 KirBY 2009, p. 11-13.

101 INGOLD 2009, p. 29.

102 |bid., p. 34-35.

103 |bid. : 32-34.
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d’une étendue donnée de manicre concrete et symbolique. D’un point de vue plus
large, la perception d’un espace découpé en plusieurs « SOUs-espaces » investis de
subjectivité semble par ailleurs étre le propre du rapport des étres a leur
environnement. L’espace devient ainsi le lieu privilégi¢ d’émergence de
constellations, ces réseaux ou se croisent et s’entrechoquent les trajectoires
individuelles. Les réseaux sont toujours situationnels, ils se constituent en effet
systématiquement en un lieu et en un temps donnés. Non pas un lieu et un temps
qui ne sont qu’un simple point déterminé sur une carte ou au sein d’une chronologie,
mais un lieu et un temps qui sont le résultat de 1’agrégation d’une histoire et qui

présentent donc les conditions de rencontre de ces trajectoires.

L’étude de ces réseaux tendra a mettre en lumiere des acteurs issus de milieux
différents qui collaboreront afin d’atteindre un but commun, mais aussi d’assouvir
leurs ambitions personnelles. Ainsi, chaque constellation est amenée a éclater,
chaque individu reprenant sa trajectoire singuliére. Mais ces constellations
permettront de mettre au jour des réseaux d’élites — locaux, nationaux, voire

transnationaux — constitutifs du religieux japonais en Mandchourie.

Tout comme des particules peuvent se rencontrer, s’entrechoquer, voire
fusionner, les individus et leur réseau ne sont pas des domaines imperméables : ils
sont mouvants, plastiques, protéiformes, ils occupent 1’espace. Les corps
individuels habitent et créent I’espace. Ils sont produits par et produisent 1’espace.
Cet espace est donc toujours un espace de production : production de pouvoir,
d’idées, de représentations, d’institutions et de pratiques; et un espace de
circulation : circulation humaine, animale, matérielle, immatérielle. Il constitue
ainsi un « champ d’émergence » qui, a la maniére des épistémes foucaldiennes, doit
faire 1’objet d’une étude archéologique visant a identifier des moments fondateurs,
et d’une approche généalogique afin de lier ces moments a un devenir historique au

ceeur duquel gisent les constellations de trajectoires.

J’identifie dans cette optique les trois événements présentés au début de cette
thése comme trois moments fondateurs, trois épisodes paradigmatiques qui
incarnent I’intrication des leaders shintd et de la construction de la Mandchourie
japonaise. Chacun de ceux-ci représentent un point de départ duquel dérouler une

généalogie du shintd moderne en Mandchourie a travers le parcours de chacun des
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acteurs impliqués. L’expansion japonaise sur place se dessinera donc au fil de la
vie de Matsuyama Teizd, Deguchi Onisaburd et Kakei Katsuhiko dans un va-et-
vient continuel entre le Japon et la Mandchourie, et en débordant le découpage
chronologique conventionnel de la Mandchourie japonaise qui s’étend de 1905 a
1945 par la prise en compte de la durée d’une génération : celle de ces trois figures
nées dans les années 1870, soit juste aprés la restauration de Meiji (1868)%.

Ces leaders sont en outre les individus autour desquels une, ou plusieurs
trajectoires se rejoignent a un moment et dans un lieu particuliers. Se constitue alors
un espace d’apparition de nouvelles dynamiques sociales, un espace de création
d’ordre, d’idées et de pratiques, un espace de mouvements ; un espace qui cesse
d’étre neutre, qui est investi par les individus. Si ’on réduit davantage 1’échelle,
I’individu est lui-méme constitué d’un assemblage d’influences diverses qu’il
accumule tout au long de son cheminement personnel ; il n’est donc pas uniforme,
il est multiple, lui-méme produit d’une histoire, de lectures et de rencontres.
L’espace ainsi créé est également une superposition de strates de phénomeénes, de
représentations, d’institutions qui obé€it a sa propre force interne tout en étant
soumis aux dynamiques externes et est toujours susceptible de changer, d’évoluer

voire de disparaitre.

L’approche détaillée ici tente donc de concilier I’individu et I’espace afin de
rendre compte de la complexité du rapport qu’entretiennent certaines figures du
religieux japonais moderne avec cet « espace particulier » qu’est la Mandchourie.
L’utilisation de la spatialité est indispensable a la compréhension a la fois des
logiques de pouvoir impérialiste et colonialiste, mais aussi a la perception des
individus qui habitent, occupent et arpentent les espaces cibles de ces logiques.
Peter Wynn Kirby rappelle a ce propos que I’impérialisme marqué par des enjeux
de contrdle des espaces tente toujours de gérer I’ensemble des flux constitutifs de
toute existence. Derriére la spatialité se dessine donc un exercice du pouvoir
débordé par ce mouvement fondamental de la vie dont toute stabilité apparente est
en fait soumise aux pérégrinations humaines et animales, aux changements
linguistiques et culturels, a I’émergence d’institutions, aux échanges de « biens » et

de « maux » (maladies et polluants), de circulation de culture matérielle mais aussi

104 Randall Collins met clairement en lumiére I’importance des générations dans I’émergence
des grands penseurs d’une époque. Voir COLLINS 1998, p. 3-6.
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de symboles, d’images et d’idées, de lents glissements tectoniques, ou encore de
changements climatiques'®. En définitive, les découpages de I’espace reviennent a

essayer de controler ce flux perpétuel.

Les conceptions cartésiennes de 1’espace et les technologies de pouvoir qui y
sont liées, comme la cartographie, sont ainsi a 1’origine des notions politiques de
ségrégation, de domination et de contréle de la surface du globe. Mais au-dela de
ce « marquage de territoire », I’engagement humain avec le monde consiste en un
va-et-vient permanent entre des routes entravées et des toponymes qui s’agrégent
sur des « lieux » par le biais du contact social, chargé d’histoire, avec le terrain'%,
La « toponymisation » et les logiques politiques que la sous-tendent ordonnent ainsi
I’espace en sous-espaces, puis en lieux. Cette appropriation du territoire s’inscrit
dans un processus de « savoir » en vue d’aboutir a un exercice de « pouvoir »,
mouvement caractéristique de la spatialisation. Comme le rappelle Philippe
Pelletier a propos des toponymes: nommer, situer, dessiner, mesurer, c’est
« connaitre » 7 . Connaitre c’est se donner la possibilité de controler, de

« s’approprier » et de manipuler 1’espace.

D’aprés I’analyse de Kirby, le flux est donc le garant de 1I’émergence d’ordres
alternatifs qui échappent aux mécanismes du pouvoir. Ce pouvoir cherche a faire
du « corps en mouvement » un « corps maitrisé » qui assurera le contrdle, non
seulement physique mais aussi intellectuel, dans un effort de normalisation des
citoyens d’une société nouvellement harmonisée. Mais il existe toujours un écart
entre la « gestion » de I’espace et 1’« expérience » de 1’espace, que celle-ci soit
géographique ou métagéographique. Il faut donc toujours interroger les
« occupations » et « manipulations » de 1’espace en perspective de la toile de fond
que représente la fagon de se «mouvoir a travers », d’«exister dans», de
« concevoir », et de (se) « représenter » celui-ci au quotidien'®®. La présente thése
suivra cette recommandation et tentera de saisir aussi bien les logiques
gouvernementales que les expériences et projections subjectives au sein du

processus de construction de la Mandchourie japonaise.

105 KirBY 2009, p. 1.

106 KIrBY 2009, p. 2-3.

107 PELLETIER 2011, p. 20-21.
108 KirBY 2009, p. 5.
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Un dernier terme sera mobilisé dans notre analyse : celui de paysage. Ce
concept désignera 1’¢laboration spécifique d’un espace ou d’un lieu dans un but
esthétique. La constitution du paysage reléve ainsi, comme I’affirme Alain Roger,
d’un double processus d’objectivation et d’artialisation, phénoméne qui se produit
a la fois in situ (sur le terrain) et in visu (par le regard)!®. Nous verrons ainsi
comment ’espace et les lieux mandchous deviennent des paysages qui peuplent
I’imaginaire japonais via divers supports littéraires et visuels qui participent pour la

plupart a I’essor de la propagande migratoire.

Face a I’espace désincarné et au lieu subjectif, Kirby défend I'usage d’un
paysage processuel qui, une fois investi par les acteurs sociaux, se charge de
subjectivité et devient un espace a occuper*?. « Cette approche processuelle permet
de préter attention a I’échelle microscopique, avec une rigueur ethnographique et
une conscience de la fluidité, de 1’improvisation et du changement »'!*, 1l devient
alors possible de saisir a la fois ce qui constitue les individus (leur parcours, le
contexte, leurs influences, qui s’agregent en eux tout au long de leur existence) et
ce que ces individus produisent (les « mouvements » de la société et les « ruptures »

de I’histoire qui résultent de leurs choix, de leurs idées et de leurs actions).

Finalement, I’histoire des trajectoires replace le concept d’espace a la base de
ces ramifications terminologiques. En effet, si I’espace désigne généralement une
étendue circonscrite, découpée arbitrairement, il recouvre également le sens
d’étendue indéfinie, voire infinie. A la maniére de Leibniz qui considére 1’espace,
de maniére abstraite, comme ’ordre qui existe entre les « coexistences », mais aussi
au sens concret d’étendue sans limite au sein de laquelle se meuvent tous les corps
de I’univers, ’espace peut étre fonciérement « ouvert »''2, En outre, il est tout a la
fois réel et imaginaire. L espace originel, en tant que sol habité par I’ensemble des
flux de la vie, est donc ouvert et insaisissable dans son intégralité. A travers son
découpage se créent des lieux, nceuds d’activité au cceur des espaces. Enfin, une
fois les lieux identifiés et chargés de subjectivité, certains peuvent devenir des

paysages, c’est-a-dire étre esthétisés par 1’observation et la représentation.

109 ROGER 1997, p. 190.

110 KirBY 2009, p. 11-13
111 |bid., p. 17-18.

112 ROBINET 1957, p. 42.

46



L’apparition d’un espace donné est donc suscitée par la projection
d’ambitions individuelles qui, en convergeant, donnent naissance a des expériences
partagées. Celles-ci peuvent étre géographiques — elles découlent d’un contact
concret et partagé —, ou metagéographique — elles sont collectivement construites
sans forcément avoir d’expérience directe du territoire. La caractéristique des
phases de construction impériale est justement de coupler ces deux représentations
a I’échelle d’une nation par le biais du tracage de ses frontiéres et de la circulation
des étres au sein de celles-ci. L’arpentage des territoires lointains de I’empire,
facilité par I’essor des moyens de transport et en premier lieu le fait des élites,

devient un motif littéraire et artistique, un topos.

Cible d’ambitions diverses, I’espace est alors objectivé ; il devient un objet
de savoir et, par voie de fait, une cible de la gouvernementalité, un lieu a découper,
occuper et controler. Cependant, ce pouvoir ne s’applique pas abstraitement, il
s’appuie sur des constellations d’individus qui tentent de s’approprier ce territoire.
Ce processus est celui de la « spatialisation » : un effort d’appropriation a la fois
concret et symbolique, qui met en jeu dans le méme temps le déplacement des
acteurs, le marquage du territoire et leur retranscription dans le champ idéel par
I’intermédiaire de discours et de symboles s’y rapportant. Elle rejoint en cela le
concept de « territorialisation » utilisé en géographie!®. Ce processus repose sur la
création de géosymboles, marqueurs concrets qui chargent 1’espace de sens pour

une communauté donnée®4.

Cette dynamique, dont notre démonstration traitera le versant religieux, peut
étre, a I’image des trois cas d’études traités dans ce travail : coloniale — le marquage
du territoire en vue d’y implanter une nouvelle communauté autonome et qui se doit
de considérer les populations locales qui habitaient déja I’espace nouvellement
occupé — ; messianique — I’appropriation inscrit les lieux au sein d’une chronologie
fondatrice et téléologique qui aboutit & I’avénement d’un royaume millénaire

fonciérement révolutionnaire annoncé et concrétisé par un messie — ; impériale — le

113 \/oir a ce propos BOURON 2016. J utiliserai ici le terme de spatialisation en accord avec la
définition de 1’espace exposée précédemment. La territorialisation implique en effet la
constitution d’un territoire per¢u comme homogéne ; or, la Mandchourie japonaise reste
caractérisée par son hétérogénéité et par sa perception en tant qu’étendue vide a occuper qui
coincide plus avec la perception de I’espace que celle du territoire.

114 BONNEMAISON 1981.
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contrdle du territoire est partie prenante d’un projet étatique d’intégration de celui-
ci a I’espace et a la temporalité de I’empire et I’assujettissement des populations
locales. Intrinsequement lié a ce processus, le shintd prendra également des formes
spécifiques malgré son socle commun : a la spatialisation coloniale correspondra
un «shintd pionnier » — celui de Matsuyama Teizd —; a la spatialisation
messianique correspondra un « shintd révolutionnaire » — celui de Deguchi
Onisaburd —; a la spatialisation impériale correspondra un « shintd impérial » —

celui de Kakei Katsuhiko.

Plan

Notre étude s’articulera autour des trajectoires respectives de Matsuyama
Teizo, Deguchi Onisaburo et Kakei Katsuhiko qui formeront les trois grandes
parties de la thése.

La premiere partie sera consacrée au parcours de Matsuyama Teizo. Celle-ci
permettra d’envisager en premier lieu le phénomeéne des sanctuaires ossuaires a
partir de sa participation a la construction de celui de Baiyushan = £ 1111 a
Liishun fi)IE118. Cette forme caractéristique représentera notre porte d’entrée sur le
shintd en Mandchourie. Elle sera aussi I’occasion de mettre en lumiere le parcours
de Teiz0 qui, s’il reste connu comme le fondateur et grand desservant du sanctuaire
de Dalian, est avant tout un missionnaire du nouveau mouvement religieux
Taishakyd K412 issu du sanctuaire d’Izumo (Izumo taisha 22 K #1). Plus qu’un
missionnaire-desservant, nous verrons que Teizo suit une trajectoire de véritable
leader religieux, puisqu’il finit par fonder son propre mouvement religieux centré
sur une doctrine universaliste & méme d’unifier les populations de Dalian et de
Mandchourie. Membre d’une élite restreinte qui se rend dans la péninsule du
Liaodong dés 1904, son cas refléte le processus de spatialisation coloniale centré
sur I’appropriation d’un territoire occupé en vue d’y implanter une communauté
dirigeante qui doit prendre en compte les populations locales. Matsuyama Teizo se

fera dans ce cadre le tenant d’un véritable shintd pionnier basé sur les pratiques

115 Japonais : Hakugyokusan.
116 Japonais : Ryojun ; anciennement Port-Arthur.
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funéraires qui est destiné a la communauté japonaise émigrée, mais qui se veut aussi
suffisamment universel pour toucher les autres ethnies. D’un point de vue spatial,
le parcours de Teizo couvrira principalement le territoire du Kwantung (Kantosha

BE BN ) soumis a un régime de forme coloniale dés son acquisition en 1905.

Nous nous appuierons principalement dans cette partie sur deux publications
éditées par Matsuyama Teizo, le Dairen jinja yoshi FEM#-EEE (Bulletin du
sanctuaire de Dalian) de 1917 et le Dairen jinja soritsu-shi FIEf#L AN 56
(Journal de la fondation du sanctuaire de Dalian) de 19208, qui regroupent les
activités du missionnaire ainsi que I’histoire du sanctuaire de Dalian sous sa
direction. Ces sources seront complétées par les écrits de Mizuno Hisanao 7K #/A
JH. (1907-1997), disciple de Teizd et troisiéme grand desservant du sanctuaire de
Dalian, en particulier I’ouvrage Musubi Matsuyama Teizo PESZFAILEE =, publié
en 1973, qui est la seule biographie détaillée sur cette figure religieuse de Dalian®*°.
Le travail de Nitta Mitsuko sera également un précieux support pour considérer
Ihistoire générale du sanctuaire de Dalian'?. Les recherches de Michael Lucken'?,
Yokoyama Atsuo #1115 122 Helen Hardacre!?®, Suga Koji'?* et Shimazono
Susumu'?® feront partie des analyses mobilisées réguliérement au cours de cette
partie qui mélera étude du réle des édifices religieux au sein des processus
mémoriels, des enjeux identitaires, nationalistes et impériaux des sanctuaires

d’outre-mer, et de I’émergence d’un shintd des morts a valeur universelle.

La seconde partie sera quant a elle consacrée a Deguchi Onisaburd. Le cadre
spatial changera alors grandement puisque celle-ci nous emmenera a la frontiére
mandchoue-mongole, territoire interlope peuplé de bandits révolutionnaires et
d’aventuriers japonais menant des activités militaires semi-officielles. Nous
pourrons alors mettre en lumicre la convergence entre les initiatives de I’armée et

les activités religieuses au sein de laquelle s’inscrit I’ « entrée en Mongolie » (nyimao

117 Matsuyama 1917.

118 Matsuyama 1920.

119 MizuNo 1973.

120 NjTTA 1997.

1211 uckeN 2010.

122 Y okoYAMA 2014.

123 HARDACRE 1989 : HARDACRE 2016.
124 SucA 2010.

125 SHImMAZONO 2010.
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AZ, ci-aprés sans guillemets) d’Onisaburd. Il s’agira en outre d’identifier cet
épisode comme le tournant international de la carriere d’un messie révolutionnaire
dont les ambitions recoupent parfois celles des autorités tout en les débordant.
L’expédition d’Onisaburd fait en outre de lui une figure de spécialiste de la région
qui participe activement a la constitution de I’imaginaire Man-Mo tout en inspirant
concrétement les jeunes nationalistes mongols impliqués dans la construction du
sanctuaire de Gengis Khan au sein des territoires sous contréle japonais. A travers
le parcours du leader religieux se dessinera une dynamique de spatialisation
messianique constitutive de la formation d’un shintd révolutionnaire et
universaliste, destiné a étre sévérement réprimé par les autorités malgré le role qu’il
joue dans la construction de I'une des nouvelles facettes de la Mandchourie

japonaise.

Cette partie reposera grandement sur les nombreux écrits de Deguchi
Onisaburd, en particulier le récit de son expédition, Nyamoki ANZ50 (Récit de
I’entrée en Mongolie), publié en 19252 puis réédité a partir de 1935 en tant que
volume supplémentaire de la compilation mythique du Reikai monogatari 52 5%
78 (Récits du monde des esprits)'?’. En plus des écrits de ’entrepreneur religieux,
les publications de ses descendants, tels que la biographie de Deguchi Kyotaro Hi
M FUAKER? et ’ouvrage aux atours romanesques de Deguchi Yasuaki Hi [ F18H
129 '1a grande chronique historique éditée par la secte Omoto avec le concours de
plusieurs historiens, Omoto nanajinen-shi KAt -+4E5 (Histoire des soixante-

)30, ainsi que 1’ceuvre de Murakami Shigeyoshi qui en découle®®!,

dix ans d’Omoto
nous permettront de mieux saisir le périple en Mongolie au sein de la trajectoire
générale d’Onisaburd et de son mouvement religieux. Les travaux de Matsumoto
Ken.ichi ¥ Afd — sur le discours révolutionnaire d’0Omoto*®?, de Jean-Pierre
Berthon sur la répression étatique a I’encontre des nouveaux mouvements

religieux 3, de Nancy K. Stalker sur le parcours d’entrepreneur religieux

126 [ ’ouvrage a été publié par Onisaburd sous le nom de plume Ueno Koen ¥ /3[5.
127 Deguchi O. 2008.

128 Deguchi K. 2001.

129 Deguchi Y. 1985.

130 OMOTO NANAJUNEN-SHI HENSANKAI (ONSH) 1967-1968, vol. 1 et 2.

131 MURAKAMI 1978.

132 MATSUMOTO 2012.

133 BERTHON 1988 ; BERTHON 2005 ; BERTHON 2011.
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d’Onisaburd®* et de Birgit Staemmler sur le rite de possession qu’il pratique®®®

seront aussi mobilisés tout au long de cette seconde partie.

Aprés avoir détaillé les parcours du missionnaire-desservant pionnier
Matsuyama Teizd et du cofondateur messianique révolutionnaire Deguchi
Onisaburd, la troisieme partie de la présente thése sera centrée sur Kakei Katsuhiko.
S’agissant d’un professeur de droit constitutionnel de 1’université impériale de
Tokyo, confronter son parcours a ceux des deux leaders religieux précédents peut
sembler périlleux. Cependant, une étude détaillée de sa vie révélera 1’émergence
d’un véritable groupe de fideles autour de I’intellectuel qui en vient finalement lui
aussi a occuper une position de chef religieux. Parmi ses plus fervents disciples
figure notamment Kato Kanji f %5215 (1884-1967), partisan de 1’agrarisme
impérial qui sera a l’origine de plusieurs initiatives menant a la politique
d’émigration paysanne de la fin des années 1930. Le shintd de Kakei Katsuhiko
représente ainsi la base idéologique et religieuse sur laquelle se construit cette
dynamique. Par ce biais, la trajectoire du juriste éclaire un nouvel espace dans
I’espace : les territoires du nord de la Mandchourie ou s’installent les pionniers
japonais pour y cultiver la terre et élever du bétail. Mais 1’idéologue terminera en
outre son parcours au cceur du pouvoir du Mandchoukouo puisqu’il effectue en
1944 une série de lecons sur le shintd aupres de I’empereur Puyi. C’est donc un
véritable « shinté impérial » porté par un idéologue a la pensée de plus en plus

radicale que dépeindra cette derniére partie.

Afin de saisir le parcours de Kakei Katsuhiko et son implication dans la
construction de la Mandchourie japonaise, nous puiserons dans plusieurs de ses
écrits, en particulier ceux sur le koshintd {541 (ou shintd des origines)'®® que
sont les deux volumes Koshinto taigi 5 #118 KXF (Les grands principes du
koshintd) et Zoku koshinto taigi ¢ i1 K% (Supplément aux grands principes

du koshintd) publiés respectivement en 1912 et 1914'%', e Kannagara no michi ##

134 STALKER 2008.

135 STAEMMLER 2009.

136 J>utiliserai préférentiellement I’appellation vernaculaire koshintd au cours de I’argumentaire.
Cependant, le terme « shintd des origines » sera parfois inséré pour éviter les répétitions.

137 Kakei K. 1912 ; Kakei K. 1914.
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72735 MDiE (La voie des divinités) publié en 19251 et le manuscrit des cours
effectués au palais du Mandchoukouo en 1944'%, Les écrits de Kakei Yasuhiko &
7% (1908-2000) — fils de Katsuhiko — et Mizuma Shingo =% & — beau-fils de
Katsuhiko — fourniront les éléments biographiques nécessaires pour tracer la
trajectoire de I’idéologue. Ceux de Katd Kanji permettront par ailleurs de les relier
a la dynamique migratoire vers la Mandchourie. Les travaux de Takeda Toshikazu
Y7 E2Fn0, Nakamichi Goichi H1iE 55—, Nakafusa Toshiro H'FEHES42 et
Nishida Shoichi 75 [ % —1% sur la pensée et la pratique élaborées par Kakei
Katsuhiko serviront en outre de support a notre propre démonstration. Les ouvrages
de Louise Young**4, Maki Hisashi /A%, et du Tabi no bunka kenkytijo /%7 3
{LAFFERT (Laboratoire de recherche sur la culture du voyage)**® soutiendront par

ailleurs notre analyse du processus d’émigration paysanne en Mandchourie.

138 Kakei K. 1926. Le Kannagara no michi est d’abord publié en deux volumes en 1925, puis
sous la forme d’un seul volume en 1926. J’utiliserai dans la présente thése 1’édition de 1926.
139 Kakei K. 1944 (a). Manuscrit conservé a I’université Gakushdin.

140 TAKEDA 2000 ; TAKEDA 2001 (a) ; TAKEDA 2001 (b).

141 NAKAMICHI 2015.

142 NAKAFUSA 2016.

143 NISHIDA 2016 (a) ; NISHIDA 2016 (b) ; NISHIDA 2016 (c) ; NISHIDA 2016 (d).

144 YOUNG L. 1998.

145 MAaKI 2015, vol. 1 et 2.

146 TABI NO BUNKA KENYUJO 2016.
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Partie |

De I’universalité d’un shinto des morts, de la
transmission du culte impérial, et de ’ambigiiité des

sanctuaires en Mandchourie

La trajectoire de Matsuyama Teizo
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Introduction de la Partie |

L’événement

La trajectoire de Matsuyama Teizo est particuliere car, de 1904 a 1947, elle
se déploie presque intégralement en Mandchourie. Son parcours est donc un prisme
de choix afin d’étudier le développement du shintd dans la région, en particulier les
sanctuaires construits sur place, puisqu’il est I'un des plus actifs desservants de
Mandchourie. 1l permet aussi d’identifier deux événements archéologiques du
shintd en Mandchourie : la fondation du sanctuaire ossuaire de Baiyushan a Lishun
(j. Ryojun, anciennement Port-Arthur), et celle du sanctuaire de Dalian la méme

année.

Ces deux evénements marquent le début de I’aventure de Teizo, personnage
oubli¢ du shintd moderne, uniquement connu des spécialistes des sanctuaires
d’outre-mer pour avoir été le premier grand desservant du sanctuaire de Dalian. Il
est pourtant 1’un des figures religieuses les plus importantes de Dalian, et par
extension de Mandchourie, 1'un des principaux transmetteurs de la « voie
impériale » sur place, mais aussi, a la suite de sa démission du poste de desservant,
le fondateur du nouveau mouvement religieux Musubi-kyd 7E 5 #. Son
implication dans la construction des deux lieux de culte évoqués précédemment
représente donc le point de départ d’un parcours unique dans I’histoire du shinto

moderne.

Les lieux de culte

Le processus de spatialisation implique systématiquement la construction
d’édifices fonctionnant en tant qu’opérateurs d’appropriation spatiale, marqueurs
de la captation concrete et symbolique du sol. Dans le cas de Teizo, il s’agit bien
entendu des sanctuaires de Baiyushan et de Dalian. Ces deux édifices nous
permettront en outre de mettre en lumiére le phénomene plus large de la
construction des sanctuaires ossuaires et des sanctuaires d’outre-mer dans la région,

en particulier ceux de la « zone ferroviaire de la Mantetsu ». Le centre annexe de
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Taishakyd et celui de Musubi-kyd représenteront 1’autre pdle de la spatialisation
religieuse analysée par le truchement de la trajectoire de Matsuyama Teizo, lieux
qui permettront de ne pas limiter la démonstration au strict « shintd des
sanctuaires », mais d’envisager également le versant sectaire de ce systéme

religieux en Mandchourie.

L’espace

Si la trajectoire de Matsuyama Teizd concerne au sens large I’ensemble de la
Mandchourie japonaise, ses activités se concentrent avant tout dans la péninsule du
Liaodong et dans le couloir territorial formé par la zone ferroviaire de la Mantetsu.
Cet espace dans I’espace est particulier puisqu’il est soumis a une forme de
gouvernement colonial sous la tutelle de I’ Administration du Kwantung (Kanto-cho
BY B JT). Par rapport au reste de la Mandchourie, ’implantation japonaise y
apparait donc structurée et s’articule notamment autour des villes de Dalian et de
Liishun. 1l s’agit donc d’un espace avant tout marqué par 1’essor de ces centres

urbains sous la tutelle d’¢élites coloniales militaires et bureaucratiques.
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Chapitre 1 — Un shinto pour les morts ?

Consécration des ames, conservation des restes et mutations dans la

religiosité a Dalian

A. Le sanctuaire ossuaire de Baiyushan : entre shinto d’Izumo et

mémoire de la guerre

a. Le sanctuaire ossuaire de Baiyushan et le culte des ames

d’lzumo

Vétu de son habit de cérémonie blanc et de sa coiffe noire, le desservant shinto,
en présence des quelques membres fondateurs du futur lieu de culte, s’assure de
I’invitation des divinités et de la purification du terrain de construction par le biais
d’une séquence rituelle précise qui culmine, apreés la récitation des priéres norito ft
i, avec la pacification du sol (jichin no gi #1858 o ). Ce rituel, dit de
« pacification du sol » (jichinsai H1$H4%), effectué systématiquement avant toute
érection de sanctuaire, a également lieu en Mandchourie. 1l représente la premiere
¢étape d’appropriation religieuse d’un espace par I’intermédiaire d’un lieu de culte
shintd. Dans cette perspective, lorsqu’il se déroule sur un sol étranger, il se fixe
également en creux 1’objectif de chasser les entités préexistantes pour y implanter

celles spécifiques au shintd. Il s’inscrit donc dans un processus de spatialisation.

L’une des premieres mentions de cette cérémonie en Mandchourie concerne
la fondation du sanctuaire de Baiyushan qui aurait été effectuée en 1905 par

Matsuyama Teizo''.

Cet evénement présente a nos yeux une double importance : d’une part, il
s’agit de 1'une des premicres érections pérennes d’un lieu de culte shintd en
Mandchourie ; d’autre part, il marque le premier pas de Matsuyama Teizo en tant
que spécialiste du shinto sur place. En outre, la nature méme de ce lieu renvoie a

une forme particuliére du shinto en lien avec la gestion des morts qui va étre centrale

147 MizuNno 1973, p. 61.
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dans la trajectoire de Teizd. Ce sanctuaire est en effet construit en I’honneur des
morts sur le champ de bataille tout de suite apres le conflit russo-japonais (1904-
1905).

Au terme de I’affrontement, les généraux Nogi Maresuke 577 it (1849-
1912) et Togd Heihachird HL 4% 7 JU B[S (1848-1934) font batir une stéle
commeémorative (kinenhi FC/&f4) afin d’apaiser 1’esprit des loyaux soldats tombés
au combat (chiishi no rei o shizumeru tame ni {2AED % D 5 72 12). lls
demandent ensuite la construction d’un lieu de deuil a méme d’accueillir les restes

des victimes de guerre et les cérémonies qui doivent leur étre consacrées®,

Matsuyama Teizo est choisi en 1905 pour effectuer le rite de pacification du
sol commun de deux monuments : le sanctuaire ossuaire de Baiyushan (acheve en
mars 1907) et la tour aux esprits fideles de Baiyushan (Hakugyokusan chiireitd
FILFEEEEE, ou Hyochiito 35 82, achevée en octobre 1909) (illustration 1). Bien
qu’il ne reste pas de traces historiques qui détaille cette cérémonie et le role qu’y
joue Teizo, il est trés probable, comme nous le verrons, que ce dernier soit choisi
comme chef rituel du fait de ses liens avec I’armée au sein du Yasen tetsudo teiri-
bu TF ik £kE B FEES (Département du génie ferroviaire d’intervention)'*® et de son

statut de missionnaire de la secte d’Tzumo**°.

148 Hishikari 1942, p. 115.

149 Ci-aprés Teiribu.

150 Ces liens avec les autorités militaires de Liishun sont confirmés dans Matsuyama 1917 ;
Matsuyama 1920 ; MizuNo 1973 ; NITTA 1997.
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Illustration 1 : photographies de la tour aux esprits fideles et du sanctuaire ossuaire de
Baiyushan publiées dans un recueil de 19371

Malgré son statut de sanctuaire mineur (shi, hokora i) et I’importance de

la tour aux esprits fideles en tant que site touristique®®3, le sanctuaire ossuaire de
Baiyushan (illustration 2) est un lieu important pour les militaires qui viennent
nombreux assister a ses cérémonies annuelles. 1l est le premier véritable lieu de
culte dédié aux victimes de la guerre russo-japonaise et a été directement construit
a la demande de ses deux héros Nogi et Togo. En Mandchourie, il est le premier
édifice a accueillir les restes de simples soldats, et non seulement des généraux et
héros de guerre comme il est de coutume sur I’archipel’™. Comme tous les
sanctuaires ossuaires, plus que du sanctuaire du Yasukuni, il est un avatar du
sanctuaire-cimetiére de Sanadayama & H (LI, construit a Osaka en 1871, puisqu’il
accueille des restes en plus d’étre un site shinto dédi¢ au repos des esprits. Et peut-

étre plus encore que les autres sanctuaires ossuaires qui finissent par étre fusionnes

151 Matsumura 1937, p. 5.

152 Modeste édifice s’apparentant a un oratoire. Le terme est parfois traduit par « chapelle ». Si
le terme de « chapelle » peut sembler approprié pour désigner de tels lieux construits en marge
des grands sanctuaires, souvent a I’initiative de la population, les sanctuaires ossuaires étant le
fruit d’une politique officielle, ils s’intégrent de ce fait aux « sanctuaires modernes » au sein du
processus de formation du culte d’Etat, au méme titre que les stéles associées au Yasukuni.

153 Sur ’histoire générale du tourisme japonais en Asie durant la période impériale, voir OMUTA
2019.

154 Voir YAMAMURO K. 2007.
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aux tours aux esprits fidéles, le sanctuaire de Baiyushan, qui reste en 1’état apres
I’érection de la tour, incarne bien le passage implicite du statut de sanctuaire
ossuaire a celui de sanctuaire pour ’invitation des ames (shokonsha $F5R1L) :
d’un avatar du sanctuaire-cimetiere de Sanadayama, il devient un avatar du

sanctuaire du Yasukuni.

[llustration 2 : le sanctuaire ossuaire de Baiyushan en 1921

L’une des premiéres mentions du sanctuaire ossuaire de Baiyushan figure
dans I’ouvrage Senjo no hana ¥:3; D4t (Les fleurs du champ de bataille), publié
en 1907. Dans celui-ci, le moine de ’école Shingon Tanaka Seijun H H i fifl
(1876-1941), resté célebre pour ses activités aupres de hauts dignitaires du
bouddhisme tibétain en Mandchourie et en Mongolie, 1’évoque en tant
qu’« ossuaire provisoire » (kari-nokotsudo G &)™, 1l 'y assiste en juin 1906 a
une cérémonie de deuil (ssuichdsai 1B H54%) dirigée par plusieurs représentants

civils et militaires japonais, notamment le lieutenant général Saisho Atsufumi Fiff

155 Les sanctuaires pour D’invitation des Ames sont les premiers édifices dédiés aux soldats
tombés sur le champ de bataille a partir de la guerre de Shimonoseki (1863-1864). Le sanctuaire
du Yasukuni est bati en 1879 en tant que sanctuaire pour I’invitation des dmes de Tokyo.

1% Minami Manshii kabushiki-gaisha 1931.

157 Sur les activités de Tanaka Seijun en Mandchourie et en Mongolie, voir notamment
KomoTo 2012.
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& (1855-1910), alors commandant du fort de Lishun (Ryojun yésai shireikan Jif
JE 22 =] R ) 8,

Le sanctuaire ossuaire de Lushun accueille les ames de vingt mille cent
soixante-dix-neuf soldats parmi lesquels des officiers, sous-officiers et soldats
ordinaires, de I’armée de terre (vingt mille soixante-dix) et de la marine (cent
neuf)™>°. Selon un document de la Mantetsu datant de 1917, la grande cérémonie
annuelle y a lieu chaque année le 11 mai depuis la fondation du sanctuaire
(illustration 3)1%°. Un document de la Société de préservation des sanctuaires de la
Mandchourie du sud (Minami Manshii ndkotsushi hozonkai [ M A5 fid £~ A7
43) de 1926 indique en outre que celle-ci a été déplacée au 8 juin. Le sanctuaire, en
plus de ce dernier, accueille chaque année d’autres festivités : la féte moyenne
(chitsai "F4%) le 23 octobre, et des fétes mineures (shosai /1N4%) sont organisées a

I’occasion des jours de commémoration de I’armée (10 mars) et de la marine (27

mai)*6?.

Ilustration 3 : le sanctuaire ossuaire de Baiyushan lors de sa grande cérémonie
annuelle®®?

18 Tanaka 1907, p. 51-52.

159 Minami Manshii nokotsushi hozonkai 1926. Ci-apres MMNH.

160 Minami Manshi tetsudo kabushiki-gaisha 1917, p. 118-119. Ci-aprés MMTK.

161 MMNH 1926. Les festivités modernes sont réparties en trois catégories : grande féte
(taisai) ; féte moyenne (chiisai) ; féte mineure (shosai). Pour plus de détails sur le systeme
moderne des sanctuaires et des festivités, voir ALLARD 2016 ; HARDACRE 2016.

162 MMTK 1931.
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La seule description précise de la grande cérémonie est écrite par Tanaka
Chigaku FH H7 %% (1861-1939) lors de sa visite de la Mandchourie du 5 juin au 30
juillet 1935. Considéré comme le pére fondateur du nichirénisme (nichiren-shugi
H 5#3:%%), Tanaka devient I’un des principaux idéologues de I’empire japonais a
la suite de son rapprochement de sa maxime des « huit extrémités du monde sous
un méme toit » (hakko ichiu J\#k—5) et du culte de ’empereur. Il est invité au
sanctuaire a I’occasion du trentieme anniversaire du siege de Port-Arthur (Ryojun
sen.eki sanjii shitnen no taisai JtNA¥RAE =+ JE4F D K4X) organisé en juin 1935.
Le 8 juin, il assiste a la représentation de danse bugaku £ « Kimigayo » £ 23X
effectuée en 1’honneur de I’empereur et prononce le lendemain un long discours

intitulé « La lumiére de la perle blanche » (Shiratama no hikari [ £ 3£)!63,

Le pavillon de priére (haiden %)% se situe sur une vaste place bétonnée.
Il a été monté pour I’occasion devant le sanctuaire mineur, semblable & un simple
oratoire, afin d’accueillir les visiteurs. Tout autour de celui-Ci sont disposés les
sieges des spectateurs. La représentation de « Kimigayo » débute a la suite de la
récitation rituelle de priéres norito par le desservant en charge de la cérémonie'®®.
Son discours prononcé le lendemain, retransmis « internationalement » (kokusai

hoso [EESJ#52%)1%8, vante le sacrifice des soldats lors de la guerre russo-japonaise
et érige le « pavillon ossuaire » (nokotsudo #1 %) de Baiyushan au rang de

monument mondial porteur du grand idéal de paix en Asie et dans le monde. Les

soldats de I’armée impériale sont ainsi élevés au rang de « divinités humaines » de

163 Tanaka C. 1937, p. 1. Le mot « perle blanche » se référe au nom de la montagne Baiyushan
H % L, dont les premiers caractéres peuvent se lire en japonais « shiratama », la « perle
blanche ».

164 Pavillon qui permet aux visiteurs du sanctuaire d’effectuer leur priére et leur offrande. 11 se
situe en général devant le pavillon des divinités (shinden #1), qui n’est accessible qu’a une
frange restreinte de visiteurs sous la direction des desservants.

185 Tanaka est impressionné par la prestation des trente danseurs japonais de Dalian dont la
pratique du bugaku n’est pas la principale occupation et qui n’ont pourtant selon lui rien a envier
aux danseurs de Tokyo. 1bid., p. 48-50.

166 1] est difficile de cerner la véritable échelle de cette « retransmission internationale ». Il
semble cependant peu probable qu’elle dépassat les frontiéres de I’empire japonais.
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la construction de la paix mondiale (sekai heiwa o kensetsu suru ue ni oite no
« hitobashira » R % #5325 BT CTo T AFE) )1

Mon impression face a la cérémonie se déroulant & Baiyushan est que cette lumiére
qui resplendit du sommet de cette montagne est celle qui dispersera enfin les ténebres
du monde.

BoRELONIE, RIOESCHEROEZ LML TLIADNTHDL LS
DA, FOILO AT LN D25 MUK T DT ORAETH ) F971%,

I1 existe un large corpus d’études japonaises sur les tours des esprits fideles
au sein duquel la tour de Baiyushan occupe une place de choix*®®. Cependant, ceux-
ci négligent I’exception que constitue le sanctuaire de Baiyushan qui est,
historiquement, le seul a étre demeuré indépendant de la tour aux esprits fidéles
locale. Je souhaite donc mettre en lumiére ce sanctuaire et le réle que Matsuyama a

pu jouer depuis le début de la construction du premier lieu de culte shinto de Lishun.

Matsuyama a 1’occasion de diriger la cérémonie de pacification du sol du
sanctuaire de Baiyushan grace au commandant Saisho Atsufumi, qu’il a rencontré
quelque temps auparavant au sein du Teiribu. Il propose au missionnaire de
Taishakyd d’effectuer la cérémonie et d’assurer une conférence sur le shintd devant
Nogi et Toga!’®. Hormis le récit biographique écrit par Mizuno Hisanao, fondé sur
la parole de son mentor Teizo, il ne reste pas, a ma connaissance, de documents
officiels faisant état de la cérémonie de pacification du sol du sanctuaire de
Baiyushan et de son exécution par Matsuyama Teizo. Dans un document rédigé en

1909 par le Comité de construction de la tour ossuaire de Baiyushan et compilé par

167 1bid., p. 55-62. Le terme de « pilier » (hashira #) qui sert dans le shintd a compter les entités
divines et spirituelles se trouve déja dans le Kojiki (712). 1l n’est cependant ni utilisé dans le
Nihon shoki (720), ni dans I’Engishiki (927). Ce point indiquerait 1’origine japonaise de ce
terme. Son utilisation remonterait a la période des kofun et est & mettre en perspective des termes
d’adresse servant a désigner les nobles. Voir a ce propos le contenu des séminaires effectués a
I’université de Meisei par Mitsuhashi Tadashi —#% iF= en 2004 ; résumé consultable en ligne :
https://www.jc.meisei-u.ac.jp/action/course/001.html.

188 |bid., p. 66.

189 Voir notamment HisHIKI 2007 ; YOKOYAMA 2014. Pour une approche générale des
monuments aux morts et de la mémoire au sein de ’empire japonais, voir par exemple OSA
2013.

170 MizuNo 1973, p. 61-62.

63



le ministére de I’Armée, il est noté que la cérémonie de fin des travaux (shunko-

shiki % T-3) de cet édifice a été menée sous la direction d’un « prédicateur shinto »

(shinto kyodoshoku F03E ZEEE), sans toutefois préciser son identité!’?.

Pour autant, plusieurs ¢léments permettent d’étayer la thése avancée par
Mizuno : les liens que Teizo entretient avec 1’armée au sein du Teiribu; ses
rencontres réguliéres avérées avec Nogi Maresuke par la suite ; les dons de Togo
Heihachird au sanctuaire de Dalian ; le fait que le missionnaire de Taishakyo est
sans doute a 1’époque un des seuls individus qualifiés pour effectuer des rituels

shintd sur place.

Lorsque Teizo entre dans la piéce du quartier général apres la cérémonie, il
sait qu’il tient 1a I’occasion unique et exceptionnelle de présenter sa vision du shintd
a ces deux illustres militaires'2. Le cceur de 1I’exposé de Matsuyama comprend une
critique du culte des ames effectué dans les tours aux esprits fidéles. D’apres lui,
ces tours ne sont pas des lieux d’exécution des rites. Les esprits doivent donc étre
révérés dans des sanctuaires dignes d’accueillir ces ames devenues des kami. Les
cultes effectués dans les tours sont pour lui une ignorance fondamentale de la nature

des rituels et un manque de respect a 1’égard des esprits des soldats tombés au

champ d’honneur!” :

L’honneur rendu aux esprits fideles n’est pas ’apanage du peuple japonais, il est
pratiqué dans tous les pays du monde. Mais nous confondons toujours les formes
dans le monde visible ; nous plagons ainsi les restes dans les tours et en faisons donc
des lieux d’exécution des rites. Du point de vue des principes du shintd, il s’agit
d’une terrible erreur.

Autrement dit, les tours sont par essence des tours, mais en aucun cas des lieux
d’exécution des rites. Un culte des esprits fideles ne peut qu’étre rendu dans des
sanctuaires mineurs dédiés a ce culte précis. En effet, les rites se déroulent dans le
haut lieu ou viennent se reposer les divinités. Ce que nous nommons rites porte le
sens de présenter ses respects chaleureusement et de pleurer.

Concomitamment au changement d’époque, nous en sommes venus a placer les
restes dans les tours des esprits fidéles, a nous prosterner devant elles et a y effectuer

171 Ryojun Hyochiito kensetsu iin 1906-1909.

172 1pid., p. 63.

173 pemploie ici le terme « soldats tombés au champ d’honneur » afin de les différencier des
« victimes de guerre » qui désignent souvent les civils.
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des rites, mais il s’agit la d’une ignorance fondamentale de ce que doivent étre les
rites et d’un irrespect extréme envers les esprits divins.

MEZPEE 52 S ITAARREIENY T, HHROHSDHENTTH- T
W5, RAHICBITIIEICEOMKAARRE LT, HEEICHE L, v
EGEDEEE & LTV D, MEDOTENS W) & ZHIIRERBEY TH D,

EHETH ETHETH- T, RLOEE TIEH 0 572, BEZILD
DiF, BEL L TEDEDL R TRITIUER S0, EGEIZEN b o8
DT REEFE TR T e by, ik LT, ALZES L THED
BN TR B 7R,

KPR D ZEE & ST RE BIRITE L, B EIR L TR 1T 5 £ 9127
ST, ZHXHARDOERIEDTEY 2 RAPNZEHE L WD EDTHD
MBI L TR I RALOM AT H 5174,

Siune telle critique a ’encontre du systéme de culte mis en place peut sembler
étonnante, souvenons-nous que Matsuyama Teizo est un missionnaire de la secte
Taishakyd, mouvement religieux rattaché au shintd d’Izumo fondé par Senge
Takatomi TZZ2ifE (1845-1918)175. Cette vision du culte des ames des défunts

refléte ainsi le culte des morts (yiimei shinko ¥4 =AZ{M) que ce dernier a établi au

sein des sanctuaires pour les esprits des ancétres (soreisha fH.52 1)1

Ce culte des ancétres va en fait se superposer au culte du Yasukuni au sein de
la secte Taishakyd. En effet, les sanctuaires pour les esprits des ancétres sont le lieu
de pratique du culte du Yasukuni au sein du sanctuaire d’Izumo '’ . Le
rapprochement du culte des ancétre et des esprits héroiques découle de la doctrine

mise en place par Senge Takatomi a la fin du x1x® siecle.

174 |bid., p. 63-65.

175 Cf. Partie I, chapitre 1, C. b.

176 En 1874, Senge fait en effet pour la premiére fois construire dans ’enceinte du sanctuaire
d’Izumo un sanctuaire pour les dmes des ancétres. SENGE 1968, p. 254.

177 Aujourd’hui encore, a I’occasion des équinoxes de printemps et d’automne, un grand festival
(soreisha taisai f#521EK%%) est tenu chaque année afin d’apaiser les esprits des ancétres
devenus des divinités protectrices (shugoshin o shizumeru =7 4 £ %) ; le dixiéme jour
de chaque mois constitue quant a lui un « festival mineur » (soreisha tsukinamisai fH.52 1 A ¥k
£%) ; enfin, un « grand festival de consolation des esprits du Yasukuni » (Yasukuni eirei irei
taisai v5[E JE RIS RKES) v est également organisé chaque année. izumooyashirokyo.or.jp ;
site consulté le 4 ao(t 2019 & 10 heures.
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D’aprés le fondateur, le culte des ames est le moyen de résoudre le grand

probléme humain qu’est la mort. En vénérant Okuninushi K [E/3=, percu a Izumo
comme le dirigeant du monde des esprits, les ames-esprits (reikon 523#) des défunts
peuvent retourner dans le « monde invisible » (kakuriyo [41H) et bénéficier de la
protection (gokago ##17#) de celui-ci. Okuninushi est dés lors considéré comme
la grande divinité qui gouverne la mort (vimei shusai okami W45 352 KAH) et
génére le repos dans I’autre monde (meifuku E= #%)178. 11 s’agit, selon Senge

Takatomi, du but premier d’un shinto dont le principal objet est donc le devenir des

ames-esprits.

Dans son ouvrage Kydshi taiyo & K% (Introduction aux principes

religieux) de 1881 — publication qui structure la doctrine de Taishakyo centrée sur
le monde invisible et le culte des ames-esprits —, Senge confirme la nature
d’Okuninushi qui régne sur le monde invisible et assure le repos des esprits qui,
grace au culte assuré par leurs descendants, servent de véhicule a la protection

divine de celui-ci :

La divinité des ames

L’ame-esprit, en tant que don des divinités, relie la vie des ancétres et de leurs
descendants. C’est pourquoi, au moment de la mort, 1’ame retourne toujours dans le
royaume invisible. Ainsi, il est clair que la vie comme la mort n’échappent pas au
soutien des divinités. En outre, il est nécessaire de comprendre que I’amour qui unit
les ancétres et leurs descendants ne s’arréte pas aux frontiéres du monde visible, mais
circule jusqu’aux ames-esprits du royaume invisible. Il faut donc s’en remettre a la
grande divinité [Okuninushi] et lui vouer un culte sincére afin de protéger le lieu de
repos des dmes-esprits. Ces derniéres dépendent donc éternellement de cette unique
divinité.

B fh

FIRTARIC U TR AR Z — B 98U ASES T UL T I AR )
I & DL T ASEM BN IR & AT & BT U HALFR OB MEBA T 1k &
OFHIFORBUTRIET 5 Z & 2Pz TR EE0 K2 FH LE < B4

178 | es termes K41t et 945 sont souvent indistinctement transcrits « kakuriyo » dans les
publications de Taishaky®d.
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De méme, dans un autre écrit de 1884 intitulé Daido yogi K& % %
(L’essentiel de la grande voie) —ouvrage qui liste les grands principes de la doctrine
de Taishakyo a appliquer au quotidien, a la maniére de commandements religieux
a suivre — le fondateur de Taishakyo relie le culte des ancétres, la bénédiction

d’Okuninushi et le perfectionnement du cceur des hommes :

Chapitre dix
Nous devons croire que 1’ame-esprit est un don des divinités et relie la vie des
ancétres et des descendants

Chapitre onze
Nous devons prendre conscience du devenir de 1’ame-esprit et chercher la terre de la
prospérité et du bonheur bénite des divinités

Chapitre douze
Nous devons penser au fait que le bien et le mal atteignent le royaume invisible et
donc travailler au perfectionnement de notre coeur

HTE
FRUTHKIC L THAMIRZ B O 2 F &%

[
EHOIFAE NI L THERBO A2 KT & FE

FEOBEITHEICE < Z RO TIMTEZIEEIC T~ & H190

Senge considere donc Okuninushi comme la grande divinité du bonheur
(shufukushin F=1&##) et le dirigeant du monde des esprits. Cette conception propre
au shinto d’Izumo se rattache aux mythes du Nihon shoki dans lesquels, apres

I’épisode de « cession du territoire » (kuni yuzuri [E7£ Y ), le gouvernement des

affaires réelles (genro no koto Eig% ™= ou arawa goto BHEF) est assuré par le

179 1zumo TAISHAKYO SEINENKAI 1980, p. 178-179.
180 |bid., p. 184-185.
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descendant d’Amaterasu, Ninigi (Ninigi no mikoto &g #F 2% / i i 254y 181),

tandis que les affaires invisibles (kakuri goto [4#45¥) sont déléguées a Okuninushi.

Selon la doctrine de Taishakyo, le monde dans son ensemble est le fruit de
’équilibre entre le monde invisible (kakuriyo) et le monde visible (utsushiyo 8 fit),
dont la prospérité est assurée par la bénédiction des ames (mitama no fuyu ZL#H)
qui émane du monde invisible. La source de cette bénédiction divine n’est autre
qu’Okuninushi, qui montre le chemin vers I’éveil spirituel (anshin ritsumei .03z
i) réunissant les domaines invisibles et visibles. Les humains sont ainsi considérés
comme les réceptacles de I’ame d’Okuninushi (hito $211) et les véhicules de sa

bénédiction au sein du monde visible!®2,

Cet aspect du culte d’Izumo ne va jamais disparaitre de la pensée de
Matsuyama Teizo. Pour comprendre sa trajectoire, il est donc nécessaire de traiter
brievement le parcours de son principal mentor et de I’aspect le plus saillant de sa
doctrine. Ce court détour généalogique permettra d’ancrer d’ores-et-déja le discours
déployé par Teizod a Liishun dans une forme de transmission du shinto d’Izumo, lui-
méme historiquement contextualisé. La trajectoire d’un individu se voit ainsi

replacée dans une généalogie de pensée.

D’aprés Kamata Toji £t FH 3, il existe une continuité dans cette conception
du monde invisible depuis les travaux du moine Jien 2 (1155-1225, bouddhisme
Tendai X&), suivis des doctrines élaborées par Yoshida Kanetomo 7 i F4E.
(1435-1511), puis Hirata Atsutane ¥~ JEL (1776-1843), jusqu’au shintd proné
par Deguchi Onisaburd au sein de la secte Omoto'®, En fait, le premier a avoir
défendu 1’idée d’un culte des morts et de funérailles shintd hors de la matrice de
pensée que sont les théories du honjisuijaku A< #E (les divinités bouddhiques

en tant qu’essence des divinités shintd) est Yoshida Kanetomo. Cependant, s’il est

possible de discerner cette longue généalogie de pensée et de doctrine, nous y

181 Les noms des divinités insérés en caractéres vernaculaires suivent ’ordre suivant : « nom
tiré du Kojiki » / « nom tiré du Nihonshoki ». Ame-no-minaka-nushi n’apparaissant pas dans le
texte principal du Nihon shoki, je n’ai inséré que les caractéres tirés du Kojiki.

182 Sur la doctrine de Taishakyd, voir notamment SENGE 1968, p. 254-257 ; 1ZUMO TAISHAKYO
SHINTO SEINENKAI 1980, p. 40-43, 50-51.

183 KAMATA 2017, p. 26-38.
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reviendrons®*

, Il convient tout d’abord d’identifier les influences directes de Senge
Takatomi, & savoir les Kokugaku £/ — le courant autochtoniste des « Etudes

nationales »'% —, et plus particuliérement les théories de Hirata Atsutane puisque

celles-ci sont la principale source d’inspiration du fondateur de Taishaky®.

En effet, tandis que Yoshida Kanetomo considére Amenokoyane X 2 =1 /
KIR =R A comme la divinité centrale du monde invisible des esprits (reiyitkai 55
4 ), Hirata, influencé par ses lectures sur le christianisme, fait d’Okuninushi un
étre messianique qui dirige le monde spirituel. Dans son Honkyo gaihen 225\ i
(Supplément au canon doctrinal) qui consiste en une adaptation des mythes japonais
au cadre chrétien, Okuninushi est décrit comme la divinité qui « exerce le grand
gouvernement et I’omnipotence d’une divinité du royaume des esprits » (yishin No
taiken, zennd 0 sensuru kami EAfH D KAHE - RHEZ BT 5 4, et la divinité
centrale qui apaise les « affaires invisibles »'%. De méme, il établit un paralléle
entre le mythe d’Adam et Eve, et le couple divin Izanagi FFARHRIG; / GHEH -
Izanami R AR SE / GHAE . Sa vision du monde des esprits est donc marquée par
la conception de la vie aprés la mort et les descriptions du Paradis qu’il découvre
dans les textes des missionnaires chrétiens. Il considére en outre Takamimusubi 1=
BIFERE | B EEE et Kamimusubi #HEERL H / #P£5E — le premier étant
supérieur au second — comme les créateurs de toute chose, et les nomme Musubi-
no-kami FESE#, dont les autres divinités ne sont que des manifestations. Cette
caractérisation ainsi que le nom de Musubi-no-kami vont se retrouver directement,
comme nous le verrons ultérieurement, dans la doctrine élaborée par Matsuyama
Teizd au sein de sa secte'®. Dans le Yikenben M4EH 7+ (Discours sur I’invisible et

le visible), Hirata écrit en outre :

184 Cf. Partie I, chapitre 3, A. d.

185 |_es travaux anglo-saxons évoquent souvent les Kokugaku en tant que courant « nativiste ».
Contrairement au génétisme qui prone que la perception du monde est acquise, le nativisme la
congoit comme naturelle et enracinée au sein d’un peuple précis. Voir notamment, Stalker 2007.
Je préfére cependant a ce terme celui d’« autochtonisme » qui insiste sur ’appartenance d’un
moi (autos) a un territoire (khthdn) et réfute ainsi les influences exogénes. Plus qu’une
conception du monde « naturelle », les penseurs des Kokugaku cherchaient avant tout a trouver
I’essence d’une identité japonaise débarrassée du cadre syncrétique imposé selon eux, entre
autres, par le bouddhisme et la pensée chinoise.

18 |pid., p. 32-33.

187 Partie 1, chapitre 3, A. a.
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Lorsqu’un individu vieillit et meurt, son corps redevient poussicre, mais son ame ne
disparait pas. Elle retourne dans le royaume invisible, et devient le sujet de 1’autorité
d’Okuninushi no okami, accepte ses ordres, et protégera ainsi non seulement ses
descendants mais aussi tous ceux qui leurs sont liés. Il s’agit la des « affaires
invisibles » des hommes, la Voie établie par Musubi-no-kami et dirigée par
Okuninushi no kami. C’est pour cette raison que le [Nihon shoki] déclare : « les
affaires invisibles constituent le shintd ».

S TTHEEHED T, BIUITBEATITIRY . KBRS 2 L RS,
HEIZIR Y & T RETERHOMEIRICHED, HES 2K T 75
e, Higxdd AxZ2bRAVTL, BEANDOHEFIZT, EFRHOE
B0, KEEMOEAGSERDHIS, BHIC, #HE fEh LS~ L@
@1880

Cette vision d’un shintd gérant le monde invisible, mise en avant par Hirata

et reprise par le shinté d’Izumo, peut étre simplement schématisée comme suit :

MONDE VISIBLE 1 MONDE INVISIBLE

Kami terrestres Okuninushi 1 Musubi no kami Kami célestes

Cession du territoire

ED) 1

1

I

Ninigi 1

1

|

Lignée 1
ininterrompue I

Att—% |

]

1

Empereur I

Culte des dmes
mu
e I =5

1
Etres vivants  mm e e o o o= - — Hp—_————— e Ames-esprits

- 1 -
SNt naampann==”
Bénédiction duf fnonde invisible
I
Figure 1 : schéma du rapport mondes invisible/visible

» Okuninushi Kami terrestres

18 Hirata Atsutane zenshii kankokai 1978, p. 267. Cet extrait est traduit en anglais dans Antoni

2005, p. 10.
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Du fait de I’importance du monde invisible et de son souverain Okuninushi,
la doctrine de Taishakyd est centrée sur le culte des ancétres et la tenue de
funérailles shintd. Ainsi, en plus des sanctuaires pour les ancétres, la secte érige
aussi des cimetieres composés de tombeaux familiaux communs, les mikaeshi no
okutsuki Z7> % L O BLERYL (« caveaux familiaux du souvenir »), qui deviennent
les « derniéres demeures » (tsui no sumika & 3% 7>) des fidéles de Taishakyo.
Ces derniers integrent alors les divinités vénérées dans les sanctuaires pour les
esprits des ancétres adjacents. Cet aspect renvoie directement la pratique de Senge
Takatomi au shintd unique (yuiitsu shinto "t—4f38) de la famille Yoshida qui est
la premiére a ériger des sanctuaires au-dessus des tombes de leurs ancétres et a 'y
rendre un culte séparé des processus d’ancestralisation populaires et des services
aux ancétres du bouddhisme®. 11 inscrit également le shintd de Senge dans la
continuité du culte des esprits moderne symbolisé par le sanctuaire du Yasukuni.
En effet, ce dernier déifie les esprits des soldats tombés dans un lieu de culte shintd
lié aux cimetiéres militaires qui accueillent les restes. Le fondateur de Taishakyo
place ainsi volontairement son shinto en résonnance avec le culte officiel des ames
du Yasukuni, une maniere de légitimer sa doctrine qui incarne, a partir de la fin des

années 1880 un courant différent du shintd non-religieux proné par I’Etat.

Ce lien entre le shintd d’Tzumo et le culte du Yasukuni permet en outre de
comprendre la présence des divinités du Yasukuni (Yasukuni no kami ¥&[E##) au
sein du panthéon consacré au sanctuaire de Dalian, consécration qui reléve d’une
volonté expresse de Matsuyama Teizd. L ’intégration des divinités du Yasukuni fait
figure d’exception dans les sanctuaires d’outre-mer, le culte des morts de guerre
étant rendu dans les sanctuaires ossuaires et les différentes tours et steles. Ces
derniers sont ainsi en lien direct avec le culte du Yasukuni, tandis que les
sanctuaires « ordinaires » sont dédiés aux kami tels qu’ Amaterasu ou Okuninushi.
Les cultes rendus dans ces lieux sont donc clairement séparés : cérémonies dédiées
aux esprits du Yasukuni dans les sanctuaires ossuaires et les tours ; fétes et rites
shintd annuels en lien avec les cycles de vie, les saisons et I’empereur dans les
sanctuaires ordinaires. Or, a Dalian, malgré la construction rapide d’un sanctuaire

ossuaire en 1908 et d’une tour aux esprits fidéles (date de construction inconnue,

189 Cf. Partie I, chapitre 3, A. d.
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mais les deux édifices sont fusionnés en 1925), le sanctuaire de Dalian continue de
consacrer spécifiquement les esprits du Yasukuni®. Le role cultuel du sanctuaire
de Dalian se superpose ainsi a celui du sanctuaire et de la tour ossuaire. De méme,
un sanctuaire pour les esprits des ancétres (soreisha) est aussi construit dans le
pavillon de priére du sanctuaire®!. Ces deux caractéristiques (consécration des
divinités du Yasukuni et présence d’un sanctuaire pour les esprits des ancétres)
découlent en fait directement de la doctrine que Teizo hérite de son mentor et

fondateur de Taishaky®.

Dans le Dairen jinja shiyo (Bulletin du sanctuaire de Dalian) publié en 1917,
Kamo Momoki 2 /% & 1 (1867-1941) alors grand desservant du sanctuaire du
Yasukuni'®? associe directement les divinités du Yasukuni et Onamuchi K. &
(Okuninushi)!®®, Kamo Momoki, malgré son entrée au sein de la secte Jingiikyd #f
B du sanctuaire d’Ise en 188419, est avant tout un tenant de I’expansion des
sanctuaires de protection de la nation (gokoku jinja 7 [E ##£L) & travers tout
I’empire. Il participe ainsi activement a la construction de plusieurs sanctuaires
d’outre-mer ou il encourage la consécration d’Okuninushi en tant que divinité des
esprits1®®. Pour Kamo, le fait que le sanctuaire de Dalian accueille les esprits
d’Amaterasu, d’Okuninushi et du Yasukuni assure a celui-ci le statut de sanctuaire

de protection de la nation et donc, la prospérité de la communauté japonaise de

Dalian®,

Ainsi se dessine une ligne de rapprochement du shintd d’Izumo et du culte du
Yasukuni corroboré par les discours et doctrines de leurs principaux partisans. Ce
détour par le Yasukuni est indispensable au présent argumentaire : d’une part pour
inscrire, a la maniére de Norbert Elias dans sa théorie du rapport entre les individus

et les sociétés'®’, la trajectoire de Matsuyama Teizd au sein d’un groupe préexistant

19 Notons également la présence des divinités du Yasukuni au sein du sanctuaire de Tieling #%
FEfRAL.

191 Matsuyama 1920, p. 78.

192 Poste qu’il occupe de 1909 a 1938.

193 Matsuyama 1917, p. 2. Onamuchi est le nom sous lequel Okuninushi apparait dans le Nihon
shoki.

194 Cf. Partie I, chapitre 1, C. b.

195 SAKAI 2014, p. 446-448.

196 Matsuyama 1917, p. 2.

197 ELIAS 1991.

72



— Taishakyd — et d’une dynamique moderne du culte des esprits empreinte d’un
systeme étatique en construction ; d’autre part pour poser les jalons de 1’analyse de
cette forme particuliere des sanctuaires ossuaires, qui émerge en Mandchourie
durant les premieres années du xx° siecle et procede a une appropriation de cet

espace par le sacrifice humain et le culte qui en découle.

Nogi Maresuke et Togo Heihachird sont séduits par I’ardeur du jeune
Matsuyama Teizo et de sa théorie du culte des ames, notamment Nogi qui reste lié
par la suite au sanctuaire de Dalian. Du fait de leur statut de sanctuaire mineur, les
sanctuaires ossuaires ne béneficient pas de desservant attitré. En outre, le premier
sanctuaire officiel construit a Lishun est le sanctuaire du Kwantung (Kanto jingii

B HAHET) en 19441%8 ; il n’y a donc vraisemblablement pas de desservant qualifié

en dehors des prétres en activité au sein du sanctuaire de Dalian pour assurer les
festivités du sanctuaire ossuaire de Baiyushan jusqu’a la fin des années 1930. 1l est
ainsi tout a fait possible de considérer que Teizo reste lié a ce sanctuaire tant qu’il

est en activité au sanctuaire de Dalian, donc jusqu’en 1917.

L’influence du shintd d’Izumo apparait donc clairement dans la pensée de
Matsuyama Teizo et son rapport au culte des ames-esprits et aux funérailles. Ainsi,
par le prisme des trajectoires, I’événement désincarné qu’est la construction du
sanctuaire ossuaire de Dalian se pare de toute la subjectivité des acteurs qu’elle
implique. Par ailleurs, ce moment « archéologique »'% du shintd en Mandchourie,
I’est aussi dans le parcours de Teizd, qui va finalement construire son shintd autour
de la gestion des restes et des ames. Cette érection apparait donc comme un tournant
fondateur aux niveaux microscopique et macroscopique. Cependant, il s’inscrit lui-
méme dans une dynamique qui voit 1’érection de plusieurs lieux de culte dans la
région a la méme période. Afin de mettre en lumiére ce phénomeéne particulier des
sanctuaires ossuaires en Mandchourie, il est dés lors nécessaire d’en effectuer une

analyse synchronique qui s’étire de 1905 a 1910.

198 Cf. Partie I, chapitre 3, B. a.
199 Jemploie ce terme a la suite de Michel Foucault afin de désigner un événement-rupture qui
permet d’éclairer les grandes étapes d’un processus historique pergu comme continu.
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b. Le phénomene des sanctuaires ossuaires en Mandchourie

Les travaux de Michael Lucken?® et Yokoyama Atsuo?®! étudient avec
précision les monuments dédiés aux victimes de guerre japonaises au debut de la
période moderne. Les deux chercheurs se focalisent cependant sur les tours, stéles
et cimetiéres, mais peu sur le cas des sanctuaires ossuaires construits en
Mandchourie. Leurs travaux permettront de faire un tour d’horizon général de ces
monuments avant de traiter plus en détail le cas des sanctuaires précités et

notamment celui de Lishun.

Le systeme des monuments dédiés aux soldats et morts de guerre est constitué
de deux grands volets : I’'un rattaché au shint6 (sanctuaires d’invitation des ames et
steles mémorielles), I’autre au bouddhisme (ossuaires et cimetiéres), au sein d’un
schéma finalement classique qui, résumé grossierement, associe le culte des ames-

esprits a la sphére shinto et la gestion des restes a la sphére bouddhique?®?.

A P’origine de ce systéme git le projet du ministére des Affaires militaires
(Hyobusho f&i#i45) d’aoht 1871. Celui-Ci vise 1’établissement d’un systéme centré
sur un réseau de sanctuaires et de cimetieres associés a des pratiques de célébrations
shintd uniformisées a 1’échelle nationale. Il s’agit donc d’une spatialisation
religicuse de I’espace national alors en pleine construction. Le premier représentant
de ce réseau est le sanctuaire-cimetiére de Sanadayama a Osaka. Comme nous le
verrons ultérieurement dans le cadre de la campagne de promulgation du Grand
Enseignement (taikyo senpu undo K E AT #EH)), la généralisation des funérailles
shinto (shinsosai #f7£4%) est un échec; le clergé shintd préférant rester loin du
contact avec la souillure de la mort dont le bouddhisme récupére le monopole qu’il
avait historiqguement?®®, Pour autant, plusieurs shokonsha 3841 (sanctuaires pour
I’invitation des ames), shokonshi #3{if (sanctuaires mineurs pour I’invitation des
ames) et saikonsha £33 #1- (sanctuaires pour la célébration des ames) —dont le futur

sanctuaire du Yasukuni — sont construits aux cOtés de nombreuses stéles

200 |_yckEN 2010.

201 YOKOYAMA 2014.

202 |_LuckeN 2010, p. 118.

203 Cf. Partie I, chapitre 3, A. d.
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commémoratives qui vont étre appelées chitkonhi EB1HE (stéles pour les ames

fideles)?%4,

En parallele, des cimetieres militaires et ossuaires sont construits sur
I’ensemble du territoire. Parmi les lieux de conservations des restes des victimes
militaires figurent les chareito (tours aux esprits fidéles), qui adoptent une
appellation bouddhique de «tour» renvoyant aux stlipas (zo £&). Celles-ci sont
supervisees par la Société a la gloire des esprits fideles du Grand Japon (Dai Nihon
teikoku chiirei kenshokai K H A7 [E R SEBH#E 22, ci-apres Kenshokai) ; on en
compte trois catégories : les tours construites a 1’étranger ; les tours construites dans
les grandes villes de I’archipel dans I’enceinte des cimetiéres militaires ; les tours

construites dans les villes et villages dénués de cimetiére militaire?®®.

En Mandchourie cependant, une forme particuliére se répand au début du xx°
siecle. Le cas des restes de la premiere guerre sino-japonaise est caractérisé par le
retour du plus de restes possibles au Japon. En effet, a cause de la dégradation de
certaines tombes et ossuaires des soldats japonais construits directement a la suite
des affrontements par les populations chinoises du Liaodong, les autorités
entreprennent la récolte de restes a ramener au Japon. lls sont alors stockés
provisoirement au Sen.yliji JRifi<F de Kyoto, puis dans le pavillon des esprits
fideles (chiireiden '85E ) de la tahoto 25 ¥ (stlipa a deux étages) du Gokoku;ji
# [E <F (temple pour la protection de la nation) a partir de I’automne 1902.
Yokoyama considere ce stlpa et son pavillon comme les prototypes des tours aux

esprits fideles®.

Cependant, dans le cas de la guerre russo-japonaise, la gestion des sites
d’inhumation des soldats tombés sur le champ de bataille, souvent éloignés de la
zone ferroviaire de la Mantetsu, est difficile. La garnison du Kwantung (Kanto
shubitai BEHUSTR %)% a donc pour consigne de rassembler les restes qui sont

entreposés, de 1907 a 1910, dans les sanctuaires ossuaires construits a Lishun,

204 Elles sont aussi parfois connues sous le nom de « Yasukuni de village » ou « de quartier »
(mura no Yasukuni £ ®¥5[E, machi no Yasukuni BT ®E[E). 1bid., p. 98-107.

205 |bid., p. 113-117.

206 YOKOYAMA 2014, p. 51.

207 Future armée du Kwantung.
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Dalian, Liaoyang %[5, Moukden %K et Andong % 5#%%. Des tours aux esprits
fidéles sont par la suite couplées a ces sanctuaires ; puis de nouvelles tours sont
construites a Xinjing 1L, a Harbin "3 #i¥&, Qiqihar 7 7 "2, Hailar YL et
Chengde &7,

Dans le Manshii kenkoku jinenshi Jii 2 [E4F 5 (Histoire des dix ans de
la fondation de la Mandchourie) édité par les autorités du Mandchoukouo en 1942,
il est précisé que les tours aux esprits fideles relevent de la gestion des autorités
japonaises par le biais de la Kenshokai. Hormis ces dernieres et certains vestiges de
guerre, tous les autres monuments : stéles pour les ames fidéles (chiikonhi), stéles
commémoratives (kinenhi 7t & f%), stéles funéraires (kotokuhi " F%), ou
sanctuaires mineurs (shishi fifii]), relévent d’un organe public (minsei-bu FZE5)
qui dépend de I’autorité du Mandchoukouo?®. Du point de vue officiel donc, les
tours aux esprits fidéles sont directement associées a une identité nationale
japonaise distincte des autres mémoriaux publics associés a 1’Etat du
Mandchoukouo et son credo de 1’harmonie ethnique (gozoku kyowa FLiEHFN) a
partir des années 1930. Elles participent ainsi, en tant que topos mémoriels, a la
construction d’une Mandchourie nostalgique gagnée au prix du sacrifice de
nombreux Japonais. Elles sont donc des géosymboles participant de la spatialisation
de cet espace par son versant mémoriel. Cette symbolique est en particulier

incorporée dans 1’éducation des jeunes Japonais.

Dans le premier volume du Manshii hojii tokuhon Titi A 7e 5EA< (Manuel de
lectures supplémentaires sur la Mandchourie)?! figure un article intitulé « Les
peres des tours aux esprits fidéles » (Chiireito no chichi 252D 4). Dans celui-
ci sont décrits les fils de soldats tombés pendant la guerre russo-japonaise se rendant
a la tour aux esprits fideles de Liaoyang afin de rencontrer leur pére ; comportement
solennel et exemplaire que les enfants sont encouragés a suivre lorsqu’ils se rendent
devant les tours. Le quatrieme volume de cette série présente quant a lui les récits

d’enfants qui ont visité les tours aux esprits fidéles de Lushun, Dalian, Liaoyang,

208 | bid.

209 K6a futoku kenshokai 1942.

210 OQuvrage tiré d’une série de manuels destinés aux éléves japonais sur place édités par le
Département de rédaction de 1’ Association pour 1’éducation japonaise en Mandchourie (Zai-
Man Nihon kyaiku-kai kyokasho henshii-bu 7E§ifi B AZE 2 #R ERER).
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Moukden, Xinjing et Harbin, au sein d’un article intitulé « Visites des tours aux
esprits fidéles (Chireito meguri 252 £#53& ¥ )». Ce processus fait entrer le

recueillement devant les tours dans une forme de « sens commun » (joshiki & k)

découlant d’une imprégnation d’abord chez les enfants?!! ; conscience qui s’étend

par la suite a I’ensemble de la communauté japonaise en Mandchourie au sein d’un

mouvement similaire a celui du shinto d’Etat durant la période de Meiji?'?.

En Mandchourie, dix grands lieux de culte des esprits sont construits.
Cependant, les cing lieux construits durant la période de Meiji différent par nature
de ceux construits pendant la période de Showa. En 1936, un document de

I’ Administration du Kwantung décrit les premiers comme suit :

Indépendamment des sanctuaires, il existe, en tant que lieux d’exécution de rites
publics, les sanctuaires ossuaires. Les sanctuaires ossuaires sont le lieu de repos des
restes spirituels et physiques d’environ soixante-dix mille héros de guerre qui firent
preuve d’une loyauté et d’un courage exemplaires, et périrent durant les conflits des
trente-septiéme et trente-huitieme années de Meiji [1904-1905] ; ils comprennent
cing lieux, a Baiyushan (Lushun), Dalian, Liaoyang, Moukden et Andong. La
construction de chacun d’eux eut lieu entre la quarantiéme année de Meiji et la
guarante-troisieme année de Meiji [1907-1910], et I’exécution des rites et leur
entretien étaient pris en charge par I’armée du Kwantung ; mais aprées la fondation
de la Société de préservation des sanctuaires ossuaires sud-mandchouriens en
octobre de la douziéme année de Taishd [1923], cette derniére assura leur gestion et
coopéra localement avec chaque organe administratif en se dévouant aux rites et a
I’entretien, & commencer par 1’exécution des grands festivals annuels et de tous les
types de cérémonies, en s’attachant toujours a la consolation des dmes et a
I’exaltation du sentiment du peuple. Mais a la suite de I’Incident de Mandchourie,
une nouvelle entité, la Société a la gloire des esprits fideles, fut fondée pour assurer
la gestion et I’entretien des vestiges de ’incident précité ainsi que la construction et
la gestion des tours aux esprits fideles de chaque région ; en outre, en mars de la
dixiéme année de Showa [1935], la Société de préservation des sanctuaires ossuaires
citée ci-dessus fut intégrée a la nouvelle société qui assure donc désormais aussi la
gestion des sanctuaires ossuaires.

FFE T2 —DROELZ 2T i & L TNEDR S 5, MEmIEEG
= JVEBRICR T 2SR ORI B RN D/ R B4 ORIKE %L
BT OPTT, MIBEAEL, K, &5, ZREOCLROLEFICH D, T
b BENAHAE X 0 R+ AR S CTRERRE S NAIOBEEEEEO T
RIE. RAFIC D HITZDS . KIE+ A+ A rEim N g il (R 7 Ok L4

211 YOKOYAMA 2014, p. 66.
212 Cf. Partie I, chapitre 2, A. a.

77



FSNLOFIIZY 0 5 EADOSHERE & HEiERLE LHE oS0 R )Y
RfFa4) L, BRICEAFETEG O KRS 2 hh o5 RO M2 AT L TR B3l
RO TROOERIZEH S L, RDICTHINFEZ T I FIE AN EE
BHEC DA S AU T, [RS8 B 0 4 BRARAT & & LIS AT 2 ISR HE O ik
REIZH D | FERTIEROMNFNZ EBT 5 Z & s 2D THWE PR 17
SFMEHENA ZIZAEPF L, DR — @S L OMRAF O B B ERIC RS L
TV 528,

Ce passage illustre deux phénomenes : le premier est celui du passage du culte
des victimes de guerre des sanctuaires ossuaires aux tours aux esprits fideles,
symbolisé par le changement des groupes en charge de leur gestion. Deuxiémement,
un changement dans la nature méme des ames et du culte qui leur est rendu puisque
celles-ci doivent étre « consolées » dans les sanctuaires ossuaires avant d’étre
« honorées » dans les tours aux esprits fidéles. Les morts de guerre glissent ainsi
d’un statut d’objet de deuil et de nostalgic a un objet d’exaltation nationale.
Yokoyama évoque ainsi la transformation de lieux de « réconfort des esprits » (irei
R&IS2) a apparition, avec les tours aux esprits fidéles au début des années 1910, de
la glorification des « esprits fidéles » (chiirei 25E) ou des « esprits des héros de
guerre » (eirei 7£53%)2%, Lucken parle lui, dans le cas du réseau commémoratif mis
en place au sein de I’archipel japonais, de « lieux pour ne pas oublier » dans le cas
des sanctuaires et stéles a caractere shintd, et de lieux de deuil s’agissant des

cimetiéres et ossuaires a caractére bouddhique?*®.

En Mandchourie, les sanctuaires ossuaires sont construits dans 1’urgence, a
partir de 1905, afin de recueillir les restes des victimes militaires. Ils s’apparentent
donc a des lieux de deuil plus qu’a des lieux de mémoire. Les soldats vont s’y
recueillir pour faire le deuil de leurs compagnons tombés et s’assurer de
I’apaisement de leur esprit. Mais, lorsque les tours aux esprits fideles sont baties,
ces derniéres deviennent des marqueurs mémoriels forts, géosymboles du sacrifice
des fideles soldats de la nation ; des lieux ou I’on se rend pour honorer ces martyrs
qui ont péri pour ’empereur et le grand empire japonais. Contrairement aux

sanctuaires pour I’invitation des d&mes, les sanctuaires ossuaires ne sont donc pas

213 Kanto kyoku 1936, p. 225.
214 YOKOYAMA 2014, p. 70.
215 |_LuckeN 2010, p. 118.
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des lieux « pour ne pas oublier », ils sont des lieux de stockage des restes, de repos
des ames et de deuil des soldats. Ce caractére pratique est d’ailleurs reflété par la
simplicité des édifices, de simples sanctuaires mineurs, par rapport a la grandeur

des tours aux esprits fideles construites ultérieurement.

Soulignons également le glissement symbolique des restes, qui sont d’abord
entreposés dans des sanctuaires avant d’étre déplacés dans les tours : du shintd au
bouddhisme. Les contours concrets de ce glissement restent cependant flous au vu
de I’association de ce culte des esprits avec le sanctuaire du Yasukuni, incarné
notamment par la présence systématique de torii de ce dernier sanctuaire devant les

tours des esprits fideles (illustration 4).

Ilustration 4 : tour aux esprits fideles et torii du Yasukuni de Moukden?'¢

Finalement, en Mandchourie, le culte des &mes revét une nature et une forme
hautement syncrétiques (religieuses, mais aussi architecturales avec 1’association
d’une esthétique traditionnelle des sanctuaires et des tours et stéles de style
moderne), malgré un glissement de principe vers le bouddhisme. Ce phénomene est

clairement visible d’un point de vue chronologique qui témoigne d’une adéquation

216 Matsumura G. 1937, p. 15.
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retrouvée avec le systéme en place au Japon et constitué par une complémentarité

des sanctuaires-stéles et des cimetieres-ossuaires (tableau 1).

Ldshun Dalian Liaoyang Moukden Andong
i g L= . L= . [ .2 =
(15 05 05
07 07 2 l l

08 08 2
09
10 10 10
25 25
37
38
1905 1923 1935 1942
Organe de Armée du Association de | Association Association
gestion . . d’honneur d’honneur
Kwantung préservation . .
des esprits des esprits
des sanctuaires fideles fideles du
. grand empire
ossuaires sud- . .
japonais
mandchouriens

Tableau 1 : dates de construction et de fusion (&) des sanctuaires ossuaires (ji) et tours
des esprits fidéles (%), organes de gestion des sanctuaires ossuaires?’

Ces donnees confirment la logique évoquée précédemment qui voit les

sanctuaires ossuaires inclus au sein des tours des esprits fideles. Ainsi, les

sanctuaires sont détruits et reconstruits dans 1’enceinte des tours. Une fois les tours

achevées, les restes sont déplacés et les sanctuaires ossuaires fusionnés a ces

217 Tableau tiré de YOKOYAMA 2014,
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derniers édifices : perdant leur utilité de lieu de deuil, ils sont couplés aux tours qui
cumulent alors les deux rbles de deuil et de mémoire. Naissent ainsi en
Mandchourie des complexes qui associent une tour ossuaire bouddhique et un
ancien sanctuaire ossuaire devenu implicitement sanctuaire pour I’invitation des
ames au sein du méme édifice. Départis de leurs restes, les anciens sanctuaires

ossuaires sont en quelque sorte « yasukunisés ».

Les sanctuaires ossuaires s’inscrivent finalement dans la construction d’un
réseau de commémoration étatique semblable a celui établi dans 1’archipel. Mais,
outre I’usage politique de ce systéme symbolisé par le sanctuaire du Yasukuni, il
s’agit également d’un systeme qui repose sur une dimension religieuse. Comme le
montre Klaus Antoni, le culte du Yasukuni s’implante sans accroc parce qu’il se
construit sur un culte des &mes répandu au sein de toute la société et la presence en
son sein d’esprits vengeurs (onryo 422E) qui découlent de cas de malemort?:8,
Gréace au réseau que représente le Yasukuni, les autorités mobilisent la nation tout
entiére afin d’apaiser les esprits des soldats qui ont péri d’une mort violente et
solitaire sur le champ de bataille, et ainsi leur assurer le statut d’esprit loyal ou
d’esprit héroique au sein des « divinités du Yasukuni » (Yasukuni no kami). Ce culte
a grande éechelle, qui rappelle le systeme ancien des temples annexes (kokubuniji
57 5F), est finalement étendu au niveau de ’empire par le biais des sanctuaires
ossuaires, puis des couples « tour aux esprits fidéles-sanctuaires pour I’invitation
des dmes » qui leurs succédent®®. 11 s’agit donc d’une logique d’appropriation
concréte des espaces par des lieux de culte, mais aussi symbolique par 1’expansion
du culte lui-méme en Mandchourie. Les sanctuaires ossuaires participent ainsi a
I’élaboration d’un systéme religieux d’apaisement des esprits non plus national,

mais bien impérial au sein duquel ils sont des outils de spatialisation.

Une fois devenus les avatars du Yasukuni, donc des sanctuaires pour
I’invitation des ames, ces derniers sont souvent fusionnés aux tours ossuaires. Dans
les cas de Liaoyang et de Moukden, les sanctuaires ossuaires sont déplacés dans
I’enceinte de la tour des esprits fidéles. A Dalian, le sanctuaire ossuaire est rénové

en incluant la tour des esprits fidéles. Le cas d’Andong, ou les deux sont batis

218 ANTONI 1988, p. 130-131.
219 Sur les kokubuniji, voir O1sHIO 1996.

81



d’emblée au méme endroit, fait figure d’exception. Le sanctuaire ossuaire y est en
fait construit en méme temps qu’une stéle pour les ames fidéles (chitkonhi) qui
acquiert au fil du temps le statut de tour aux esprits fideles sous le nom de Hyochiito
apres avoir accueilli les restes des soldats tombés au combat. Autre exception, plus
frappante, le cas de Lushun, ou les deux monuments sont construits

indépendamment et demeurent concrétement — mais pas symboliquement — séparés.

Si Mizuno Hisanao affirme que la vision de Matsuyama Teizo réussit a
convaincre les généraux Nogi et Togo, elle permet aussi, selon lui, de faire prévaloir
I’importance du sanctuaire ossuaire par rapport a la tour aux esprits fidéles. Ainsi,
d’apres Mizuno, le projet initial de construire en méme temps et au méme endroit
le sanctuaire et la tour est abandonné au profit d’une construction prioritaire du
sanctuaire a un endroit plus en hauteur??°. Cependant, au vu de ’analyse précédente,
il apparait clair qu’un aspect trés concret réside derriére ce choix : la difficulte liée
a la construction des grands edifices que sont les tours des esprits fideles, face a la
simplicité des sanctuaires mineurs. Rappelons qu’en Mandchourie, il faut récupérer
les restes menacés de dégradation et les stocker rapidement, tout en fournissant un
lieu de culte ou se recueillir. Les sanctuaires ossuaires sont issus de ce constat. En
face de tours qui deviennent de plus en plus hautes et nécessitent le concours des
meilleurs architectes de 1’époque???, les sanctuaires ossuaires sont des édifices
d’une extréme simplicité, des lieux de culte shintd réduits a leur plus simple
expression. Bétis rapidement, ils permettent de « patienter » en attendant 1’érection
des grandioses tours aux esprits fideles, point que montre clairement une étude
générale de ces lieux de culte en Mandchourie durant la premiére décennie du xx®

siecle.

En outre, il est important de placer cette « non-destruction » du sanctuaire de
Baiyushan au sein d’un processus diachronique qui s’étire tout au long de la
premiere moitié du xx® siecle : la formation de Lishun en tant que « ville sainte »
(seishi #277) pourvoyeuse d’une mémoire impériale centrée sur le sacrifice des
soldats & Port-Arthur et qui s’ancre dans plusieurs marqueurs spatiaux tels que le

sanctuaire ossuaire et la tour aux esprits fideles de Baiyushan.

220 MizuNo 1973, p. 64.
221 |_LUCKEN 2010, p. 116.
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c. Le religieux au coeur de la construction de la « ville mémoire »

Lishun

Afin de comprendre la place de Lishun dans la construction de la
Mandchourie japonaise et, plus largement, de 1’empire, il faut remonter aux deux
grands conflits qu’y méne le Japon : la premiére guerre sino-japonaise et la guerre

russo-japonaise.

Au début du conflit sino-japonais, la Cinquieéme division de la Premiére
armee commence sa marche a travers la Corée. Son avancée vers Pékin est bloquée
par Port Arthur, la « Gibraltar chinoise », qui blogue I’entrée dans le Golf de Bo-
hai ¥£5if#7%22%. La Premiére brigade d’infanterie de Nogi Maresuke fait partie des
unités qui arrivent le 24 octobre 1894 et entament leur marche vers Port Arthur.
Apres la capture de Jinhzou 41| le 6 novembre, « les forces de Nogi prennent
Dalian, le meilleur ancrage de la péninsule, sans le moindre coup de feu »?%. De 13,
Port Arthur est proche, mais celle-ci est considérée comme une forteresse

imprenable®?,

La prise de Port Arthur en une seule journée le 21 novembre 1894 est un choc
de taille. Il s’agit du plus brillant exploit militaire de Nogi. Accompagnée de la
Vingt-deuxiéme Brigade mixte, le Premiére brigade de Nogi prend la forteresse en
un « assaut éclair » qui permet a Nogi de se hisser au rang de modéle militaire
moderne 2. Le Japon remporte le conflit si rapidement que les puissances

occidentales sont a la fois impressionnées et inquiétées par ces exploits.

Un peu moins de dix ans plus tard éclate le conflit russo-japonais. Port-Arthur
est de nouveau un point stratégique a conqueérir. Nogi est ainsi rappelé pour réitérer
son exploit passé. Mais les choses se passent différemment cette fois. Le 5 mai 1904,
les troupes japonaises débarquent sans encombre a quelque cent kilométres au nord-
est de la forteresse. Cependant elles sont opposées a une grande résistance a

Nanshan 5L ol le fils ainé de Nogi périt le 27 mai. Le siége de Liishun débute

quant a lui en juin. Nogi est incapable de conquérir Port Arthur aux mains des

222 EASTLAKE, YAMADA 1979, p. 154.
223 PAINE 2003, p. 204.

224 LONE 1994, p. 154.

225 BARGEN 2006, p. 48-50.
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troupes russes. Désespéré, il sacrifie la vie de plusieurs de ses hommes en se servant

d’eux comme « bombes humaines » (nikudan P 7#)?2°,

Nogi lance un nouvel assaut majeur le 22 ao(t qui se conclut par une défaite
désastreuse. Le 28 novembre, il ordonne sa derniere attaque sur la Colline 203
(Nireizan kochi 2 0 3 f& 1), I'une des trois collines stratégiques qui constituent
les défenses de Port Arthur. Apres un siege de pres de six mois et des milliers de
pertes, Nogi est remplacé par le général Kodama Gentard Y2 EJF AHS (1852-1906).
Le changement de commandement a lieu le 1*" décembre alors que les hommes de
Nogi viennent d’étre a nouveau repoussés la veille. Le général perd son fils cadet
au cours de cette escarmouche??’. Kodama prend alors le commandement des
troupes et le controle de la Colline 203 le 6 décembre. Port Arthur est prise le 1°
janvier 1905. Le général Anatolii M. Stoessel (1848-1915) finit par se rendre. Le
14 janvier 1905, Nogi dirige une cérémonie pour le repos des dmes des soldats

morts sous son commandement?28,

La fin de la guerre russo-japonaise marque la transformation de Port-Arthur,
désormais nommé Ryojun fic/ld (Lushun) par les Japonais, en « ville mémoire »
d’abord, puis en véritable « ville sainte », processus sous-tendu par le maillage

spatial tissé par les €difices japonais au cceur de la ville.

Les processus mémoriaux sont mouvants et relevent de dynamiques a la fois
concréetes et abstraites. 1ls renvoient a un espace géographique, mais aussi a un
espace métagéographique puisqu'ils combinent un sens symbolique, voire religieux,
et une matérialité visible et palpable. Comme le rappelle Michael Lucken, leur
étude implique toujours la prise en compte d'un ekos (milieu transformant) et d'un
bios (matérialité active) afin de saisir le caractére vivant, plastique et substantiel de
ces processus??®. La mémoire n'est en effet pas un souvenir immatériel, elle s'ancre
dans des objets, elle s'incarne. Et ce processus d'incarnation en est une condition

indispensable et systématique. Ainsi le phénoméne mémoriel s'articule autour de

226 \/oir notamment le témoignage de 1906 de Sakurai Tadayoshi #2J{L{& (1879-1965) :
Sakurai 2016.

227 MATSUSHITA 1997, p. 176.

228 \WADA 1970, p. 850.

229 |LUCKEN 2008, p. 101.
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symboles qui se greffent sur des métonymies?®. Dans le cas de Liishun, ce bios est
incarné par de nombreux monuments aux morts tels que la stéele commémorative de
Nireizan (Nireizan kinenhi ##§ 52 ILI /&%) de la Colline 203 et, bien sir, le
sanctuaire ossuaire et la tour aux esprits fideles de Baiyushan. Le port
emblématique du conflit devient ainsi un géosymbole de I’impérialisme japonais en
s’appuyant sur un entrelacement de monuments geosymboliques qui intégrent

I’imaginaire de la nation.

11 suffit de prendre de la hauteur et d’observer une carte de Liishun pour se
rendre compte du quadrillage effectué par les marqueurs mémoriels japonais
(illustration 5). Ces objets, qui sont tous autant de topos, font du port emblématique
des conflits de 1894-1895 et de 1904-1905, un lieu incontournable & visiter lors des
voyages organisés en Mandchourie. Le plus connu de ces voyages est sans aucun
doute celui qu’y effectue Natsume Soseki = H kA (1867-1916). Invité par la
Mantetsu a visiter la Mandchourie, Natsume Soseki écrit en 1909 ses impressions
dans I’Asahi shinbun & H 37 (d’octobre a décembre), de maniére trés
anecdotique au grand dam de ses hotes, au fil de ses voyages sur le continent sous
le titre de Mankan tokoro dokoro Jii## & = A £ Z A (Ici et la en Mandchourie et

en Corée) :

Lorsque j’arrivai a Liishun je sortis la téte par la fenétre du train et pus apercevoir en
haut de la montagne qui se trouvait 14, devant mon nez, une grande tour cylindrique.
Elle était si haute qu’on ne pouvait en voir le sommet a moins de glisser ses épaules
a Dextérieur et de se retourner, étriqué, vers le ciel. [...] on m’expliqua qu’il
s’agissait du mont Baiyushan, et que cette haute tour était la tour aux esprits fidéles
Hydchiito.

FRIEICAE WIERRBEOENPS B2 H LIS, DVaOEDOlo Bz, FE
DEIBRENER R AT, ENDRHEV @BEDLDOT, BNbELHIO)
~ZEEH LT, BRI < CITEAE TR BT 25RIIT R o T2,
[--] ZOAEELT, HOLEOEWEREEIEZ LHAL T 7B,

230 1bid.

231 Soseki 1909, chapitre 23. Texte disponible intégralement en ligne au sein de la collection
digitale Aozora bunko: https://www.aozora.gr.jp/cards/000148/files/781 14965.html.
Consulté le 4 aolt 2019 a 10 heures.
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Ilustration 5 : carte de Liishun indiquant les principaux lieux de mémoire a visiter??

232 Y amagata Fumie-do shoten 1934.
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La méme année, une autre figure majeure du Japon de Meiji visite Lishun.
Le 18 octobre 1909, en effet, Itd Hirobumi {J* 15 3 (1841-1909) se rend a Dalian
dans le cadre d’un voyage en Mandchourie. Le 20 octobre, il va a Lishun et

prononce le poéme suivant au somment de la Colline 20323 :

La Colline 203 dont j’entendais parler depuis longtemps

Cette montagne ou sont enterrés les restes de dix-huit mille personnes
Je I’escaladai aujourd’hui et fus touché par un sentiment infini
Lorsque je levai les yeux au ciel, les nuages blancs s’éparpillaient

A EH =mtt — 5\ THVE L

A HRIREERRIE 2258 b s

En 1909, les voyages organisés en Mandchourie sont encore réservés a une
élite restreinte. Mais a partir des années 1930, cette pratique se géneralise et fait de
I’espace mandchou une destination incontournable pour les touristes japonais mais
aussi pour les écoliers et les étudiants. De plus, si I’initiative de la Mantetsu
d’inviter Natsume Soseki n’est que peu prolifique en matieére d’idéalisation de la
Mandchourie, il en est tout autrement des derniéres générations a s’y rendre qui
prolongent le sentiment d’Itd Hirobumi face a ce lieu que tout Japonais se doit de
ne pas oublier. En I’espace d’une vingtaine d’années, de nombreux récits de voyage,
pamphlets touristiques et albums de photographies se multiplient et font de Lushun
un véritable lieu de pelerinage de la mémoire dans lequel les sujets de I’empereur
sont appelés a se recueillir devant chaque monument quadrillant le paysage. La
promotion des visites des monuments de Lushun est également vivement
encouragée par la Mantetsu qui voit Ia une opportunité de dynamiser son activité

de transport de civils.

Ce processus touristico-mémoriel va de pair avec un mouvement de création

d’un nouvel espace urbain s’appuyant sur une mise en image, en scene et en

233 || est en compagnie du membre de la Chambre des pairs Murota Yoshiaya =5 FH % 3C (1847-
1938), de son secrétaire général Furuya Hisatsu w74 /A i (1874-1919), du secrétaire général
du ministre de la Maison impériale Mori Taijird #Z¢ —RF (1863-1911), du lieutenant-général
Murata Atsushi ¥ 7% (1854-1917) et de son médecin Koyama Zen /|~ L3 (1860-1933).

234 SAITO M. 2001, p. 147-148.
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expérience des villes coloniales (miru/miseru/mirareru shookuminchi toshi #1%

B2 BN DB ) au sein de laquelle la compagnie ferroviaire joue

un role central®®. Une telle mise en paysage de 1’espace sera par la suite reproduite
4 partir des années 1930 dans le cadre de 1’émigration paysanne®®. Le premier
boom de ces visites touristiques se produit dans les années 1920 avec plus de dix
mille visiteurs comptabilisés en 192423, A I’intérieur de la Mandchourie, cette

circulation humaine est 1’occasion de tisser un réseau de bus touristiques dont 1’une,

si ce n’est la principale destination, est Liishun?3,

L’écrivaine Ozawa Ayako /NEERC - décrit son passage a Llshun, cette
« vénérable terre ou les loyaux et courageux héros de notre nation versérent leur
sang » (waga kuni no chiiyii ga chi o shiborareshi totoki tochi %8 .55 73 1f. %
e B LB & - H1), dans son ouvrage Ikyo no miyage SEHE0D 2<21F (Souvenir
d’une terre étrangére) publié en 1916%%. Dans le chapitre consacré a Liishun, elle
évoque la tour aux esprits fideles qui strie le paysage derriére la gare Hyochiito
(Hyochito-eki 32 AEEHR), au sein de laquelle I’honneur des loyaux et courageux
soldats tombés resplendit haut dans le ciel en méme temps que le soleil et la lune
(ten ni waga kai-rikugun jinbotsusha no meiyo wa hei toshite jitsugetsu totomo ni
kagayakan RIZ#H7 1058 70 2 Tyl iz 04 & 13l & LCTH A & 3L
W7 ALY,

Dans le Hyakunen-shi 7 4F 5 (Cent ans d’histoire) de 1’université pour fille
de Nara (Nara joshi daigaku % B 221K %), la partie qui regroupe les archives des
voyages universitaires comprend un «journal de voyage en Mandchourie »
(Manshii ryokoki Y5 9 ik 17 5¢) datant de 1939. Les étudiantes partent en

Mandchourie afin de visiter les lieux rattachés a la lignée impériale, notamment les
grands sanctuaires au sein desquels sont consacrés Amaterasu et I’empereur Meiji.

Elles se rendent également devant les tours des esprits fideles et les stéles pour

235 K0 2002, p. 219.

236 Cf. Partie 111, chapitre 8.

237 Takasa 1924, p. 26.

238 Ko 2002, p. 226-230.

239 Ozawa 1916, p. 72. Le titre du livre s’inspire directement du best-seller Moko miyage %t
17 (Souvenir de Mongolie) de Kawahara Misako (1875-1945) paru en 1909 sous son hom
de plume Ichinomiya Misako — & 4~

240 |id., p. 74
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invitation des ames?*!. Les visites des tours font donc bien partie intégrante du
shintd d’Etat. Dans ce journal de voyage, Liishun est décrite comme « la ville aux
traces de la guerre inoubliables en tant que Japonais » (Nihonjin to shite wasureru
koto no dekinai senseki no machi HA AN & L CTEILD Z & DHRARWERERED

)

Alors gue le sifflement du vent commencait a se faire entendre sous le ciel bleu
parsemé de nuages, j’étais sous la stéle Nireizan marquée de la calligraphie du
général Nogi. [...] Il parait que cette Colline 203 était le lieu du sacrifice de huit
mille de nos soldats. Cependant, grace a ces dmes loyales, I’armée impériale put
prendre contrdle de ce terrain, construire un poste d’artillerie, anéantir complétement
la flotte ennemie du fort de Lishun et ainsi faire rayonner son nom au sein des cing
plus grands pays du monde. Je baissai les yeux vers la vallée derriére la stele Nireizan
et, tandis que je me recueillais en I’honneur des 4mes des soldats qui étaient devenues
les racines des arbres de la vallée, je pus apercevoir tout a coup une plaque en bois
blanchie par les intempéries portant 1’inscription « tombe de Nogi Yasusuke ». Je
me souvins alors qu’on nous avait raconté que le général, aprés avoir perdu ses deux
fils, avait souri, heureux qu’ils offrissent leur vie pour notre noble nation ; je ne pus
alors m’empécher de prier a nouveau devant cette plaque blanche qui reposait
paisiblement dans I’ombre de la grande tour commémorative. Je rentrai en chérissant
la grande émotion et la gratitude qui semblérent déborder de mon corps tout entier
aprés avoir vu de mes propres yeux les vestiges de la lutte désespérée des héros de
la guerre russo-japonaise et cette forteresse naturelle qui firent du Japon ce qu’il est
aujourd’hui.

N CTAHATLENELZHEOCTEN I 2D 2T SEVIIUDDE, JIARKRF
DIEZ|AR D BWEILOME, O FIZsro7z, ] 2o O=G#o+|3FhE
DHENT DO NMETHES N Ws, L LI ) LIEEAOBITIEERES
LBl E HHL, mEBlFTZ >< v, FRIEZEEOEUE %2 2t
L, MRARKBEO 2L ZDHEHE LD THO, WELOFE
BMOEIZZSDTHRER T L, ROARRELE LN T OMEBIC B %
ESFT, SERDETIARBIZEL VWSFEIC Y 2R ZAVWAEEZ B 5
ZENRHEKD, MEPREO ZTERIINTIZOIY EESTBEOZD
IZE S FlmEEENT EVSHEEEOHTICO, KERTSEDRIC
LOHPCIRY FTZOHWVWAEEIZL, SERDOH LW Z & S 1597121
BN, AAREZASRH L LT HFEEREOCTE Y o EiE R 4

241 HisHIKI 2007, p. 394.
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B FAD I B R DS E TR TN TRRIC OV =D Th 522,

Lishun représente donc un exemple frappant de construction des processus
mémoriels par le biais de 1’ancrage d’une mémoire collective dans des marqueurs
concrets, en particulier des sites religieux. Au sein de cette dynamique de
spatialisation, le Japon combine des motifs abstraits (nostalgie, ames,
commeémoration) et concrets (gestion des restes, construction de monuments) afin
de s’approprier symboliquement et matériellement le territoire au cceur de
I’exercice d’un gouvernement de type colonial. Les marqueurs spatiaux concrets
apparaissent comme des géosymboles, opérateur d’appropriation identitaire du sol,
qui en viennent a faire de la ville elle-méme un géosymbole a part entiére habitant

I’imaginaire impérial.

Dans la presse des années 1930, Liishun est appelée la « ville sainte »?43,
confirmant la nature religieuse du pélerinage qu’est devenue la visite de ses
monuments, en particulier du sanctuaire et de la tour de Baiyushan. Parmi les trente-
deux monuments construits dans le territoire du Kwantung, vingt-sept se trouvent
dans I’ancien Port-Arthur et plus de cinquante mille visiteurs s’y sont pressés entre
novembre 1929 et novembre 1930244, En janvier 1931, Yonaiyama Shinsaku >N

(LI 5Z1E, alors directeur du Bureau d’administration civile de Liishun, compare
explicitement cette derniére a la ville d’Ujiyamada 5°{& 1L/ qui accueille le

sanctuaire d’Ise. La valeur sacrée de I’ancien champ de bataille et de ses monuments

est ainsi pour lui équivalente a celle du plus important sanctuaire de I’empire®*.

Dans ses mémoires, le grand desservant du sanctuaire du Kwantung construit
a Lushun a partir de 1938, affirme que cette ville est le berceau de 1’essor
continental du peuple du Yamato (Yamato minzoku no tairiku hatten no hasshochi
KFn B i > K e 38 & o 3¢ £ H#h), la tour de commandement de toute la

242 Nara joshi daigaku hyakunen-shi hensan iinkai 2010. L’ensemble du journal de voyage est
consultable en ligne : http://www.nara-wu.ac.jp/nensi/96.htm, consulté le 8 aolt 2019 a 18
heures.

243 Seishi 2717 ou seito 24T, voire seichi 21, « terre sainte ».

244 Yonaiyama 1931.

245 1bid.
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Mandchourie (zenman no shireito 4= O &]45 %), bref, une ville sainte historique
a la valeur inestimable (igi bukai rekishiteki seichi =&\ ViR S )52 #1)246, Ce
statut de ville sainte est également confirmé par les mots prononcés par Marumo
Tohei FL/%E - (1882-1956), alors maire de Dalian, a I’occasion de la cérémonie

de pacification du sol du lieu de culte®*’.

La presse regorge également d’évocations de Liishun et de son caractére sacre,
en général associé au sanctuaire ossuaire et a la tour aux esprits fidéles de Baiyushan.
Ainsi, ’édition mandchourienne de 1’Osaka Asahi shinbun KA B #rE du 11
janvier 1936 les présente dans un article intitulé « Le mont Baiyushan qui
surplombe la ville sainte Lushun » (Seito Ryojun o ganka ni Kitsuritsu suru
Hakugyokusan BE#fikllE 2 AR T IZWZS2 92 A EIL) qui dépeint la ville comme
un lieu sacré « mondial » (sekaiteki ft 5i1%J)?8, La tour de Baiyushan apparait ainsi
dans la presse comme la plus importante des tours ossuaires de Mandchourie qui,
elles-mémes, occupent une place grandissante au sein des médias les décrivant
comme des monuments qui attirent des « touristes du monde entier » (sekai no
kankokyaku it 5 o 8] ¢ %) 4°. Cette nature internationale des ossuaires et
monuments dédiés aux morts refléte la volonté de placer ces derniers sur le méme
plan que les plus importants sites de commémoration érigés par les autres nations.
Lishun est donc promue pour sa valeur universelle, au méme titre que les plus
grands lieux saints de la planete. L’édition du 6 mai 1940 du méme quotidien titre
par exemple « Lishun, la terre sainte qui nous émeut tous » (Ichiboku isso ni mo
kangeki no seichi Ryojun — A — I & i D 52 i1 i) >C.

La documentation touristique regorge également de telles appellations. Le
pamphlet édité par la ville en 1933 s’intitule ainsi « La ville sainte Lishun » (Seichi
Ryojun EEHi1fi)IE), tandis que les bus y conduisant sont appelés « bus des visites
des vestiges de guerre » (senseki junpai basu #&Hi&H: 23 2). Ce dispositif qui met

sur un méme piédestal Lushun et Ujiyamada rapproche par 1a méme le complexe

246 Ishikawa 1985, p. 52.

247 K6a shinbun, 4 juillet 1938, dans Ishikawa 1985, p. 53.

248 SAKAMOTO Y. 2009, p. 38.

249 « Attirer les touristes du monde entier en Mandchourie et en Corée » (Sekai no kankokyaku
0 Mansen e hikitsukeru R DB & A b ~F2AF1T 5), 17 janvier 1940, dans ibid., p. 43.
250 | bid., p. 135.
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religieux de Baiyushan du sanctuaire d’Ise; effort soutenu par le statut de

pélerinage associé a ces visites?®L,

Par le role qu’il joue dans la construction du sanctuaire ossuaire de Baiyushan,
Matsuyama est partie prenante du processus de fondation d’un espace d’expression
d’une mémoire patriotique japonaise. Mizuno affirme que Teizo est chargé des
cérémonies suivantes du sanctuaire ossuaire de Liishun?2. Notons aussi qu’il est
sans doute actif a Liishun au sein du sanctuaire annexe d’Izumo (Ryojun Izumo
taisha JilE 52 K £E) qui se trouve sur place. Il ne reste cependant aucune trace de
ce sanctuaire hormis son évocation dans les mémoires du grand desservant du

sanctuaire du Kwantung publiées en 19872,

Malgré le manque de sources, il semble évident que Teizo a bien été impliqué
dans la construction du sanctuaire ossuaire de Baiyushan, et que cet épisode
représente le véritable point de départ de sa trajectoire shintd en Mandchourie. Il
s’empare alors du culte des esprits et lui injecte une teneur religieuse profondément
teintée par le shintd d’Izumo qu’il a appris auprés de son mentor Senge Takatomi.
A 1la suite de cette cérémonie de pacification de la terre, Teizd commence en tout
cas a gagner en légitimité en tant que spécialiste du shintd, statut qui I’améne de sa

ville natale de Takada a la plus importante ville du Kwantung, Dalian.

Apres avoir détaillé cet épisode fondateur du parcours de Teizo, mais aussi
du shintd en Mandchourie, je souhaite dés a présent revenir aux origines de cet
individu qui devient I’un des piliers de la vie religieuse de Dalian afin de mettre en
lumiére sa trajectoire et de comprendre d’une part, comment il a pu accéder a cet
espace particulier qu’est la péninsule du Liaodong ; d’autre part, quelles sont ses
influences en termes de pensée et pratique religieuses — tout du moins, les influences
qu’il revendique, puisque son parcours n’est détaillé que dans le travail
biographique de son disciple Mizuno basé sur ses échanges directs avec son maitre.
Il est donc d’ores et déja nécessaire de préciser que la recomposition d’un
cheminement religieux est toujours issue de faits vérifiables et d’autres qui

participent a la construction d’un mythe personnel de ces leaders shintd. Comme

251 Pour plus de détails sur cette construction touristico-mémorielle centrée sur le religieux, je
renvoie a Ko 2002, p. 230-233.

252 MizuNo 1973, p. 65.

253 Ishikawa 1987, p. 16.
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tout fondateur de mouvement religicux, Teizo inscrit sans doute possible son
cheminement au sein d’un parcours cohérent, dicté par les kami, qui le mene a
I’illumination et la conscience de sa mission en tant que véhicule divin. Il s’agit
bien de cette trajectoire religieuse que je vais detailler ci-aprées, en gardant toujours

le souci de I’inscrire dans des perspectives plus larges a travers divers jeux
d’échelles.
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B. Trajectoire religieuse de Takada a Dalian et formation d’une

élite coloniale

a. Matsuyama Teizo : en quéte de religieux de Takada a Tokyo

Comme je I’ai précisé en introduction, il existe peu d’informations a caractere
officiel sur la vie de Matsuyama Teiz0 en dehors de celles compilées dans le Dairen
jinja shiyo de 19172 et le Dairen jinja shoritsu-shi de 1920%°. Les autres

informations proviennent principalement des ouvrages de Mizuno Hisanao?®

, qui
est le disciple et le neveu de Teizo6?'. Le travail de Mizuno s’apparente donc aux
récits sur la vie des fondateurs écrits au sein des nouveaux mouvements religieux ;
la véracité historique de tous les événements relatés ne peut donc étre vérifiée
systématiquement, la frontiére entre biographie et hagiographie étant trés floue dans
ce type de publications. Il ne faut cependant pas négliger leur valeur historique
puisqu’ils mettent souvent en lumiére des événements absents des autres sources,
ainsi que des aspects de la personnalité et de la pensée de ces individus. Les
ouvrages de Mizuno comprennent des passages en style direct attribués a

Matsuyama Teizo ; ces derniers seront retranscrits en 1’état dans la présente thése.

La trajectoire de Teizd est particulierement représentative des leaders shintd
modernes qui puisent leurs inspirations dans de nombreuses sources telles que le
bouddhisme, le confucianisme, le christianisme, la philosophie européenne ou
encore la divination. Ces influences multiples donnent toujours lieu a la production
de doctrines sophistiquées qui tentent de construire un paradigme universel
opératoire en contexte d’expansion territoriale. Le cas de Teizo est en ce sens tout
a fait emblématique puisqu’il se rend en Mandchourie tres tot et y passe le plus clair
de sa vie. Sa trajectoire religieuse est ainsi intrinséquement liée au processus

d’implantation japonaise sur place.

254 Matsuyama 1917.

2% Matsuyama 1920.

256 M1zUNO 1966 ; MizUNO 1973 ;: MizUNO 1983.

%57 Mizuno Naozo 7K B [ELji (?-1936), le pére de Mizuno Hisanao, épouse en effet la sceur ainée

de Teizo, Fusa & (1873-1938). MizuNo 1973, p. 20.
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Matsuyama Teizo nait le 6 décembre 1878 dans la ville de Takada & FH2%8. 11
est le septiéeme enfant et le troisieme fils d’une famille de guerriers au service des

Ikeda #iFH a Himeji 47, Lorsque Himeji passe sous le contrdle des Sakakibara
fif /. durant la période d’Edo (1603-1868), les Matsuyama s’installent a Takada,

ou réside leur nouveau seigneur depuis 17412%°.

Le pére de Teizd, Kunishird Nobuyuki [E MU B[ {5 1T (1844-1900) est
instructeur de tir au sein du fief de Takada. Il perd cependant 1’usage de son ceil
droit lors d’un entrainement. A cause de ce handicap et de 1’abolition du systéme
des fiefs (bakuhan seido Z=7% il ) a partir de la période de Meiji, la famille
Matsuyama tombe rapidement dans la pauvreté. La mere de Teizo, Wasu UV A

(1845-1886), meurt en 1886, alors que celui-ci a huit ans°.

Obligé de travailler jeune, Teizo entre comme apprenti dans une fabrique de
tabi?®! lorsqu’il est en deuxiéme année d’école primaire. Il travaille alors sans
relache, le cou attaché par une longue ceinture qui court jusque dans la chambre de
son maitre. 1l subit aussi réguliérement les brimades des autres apprentis issus de
milieux modestes qui savent que les Matsuyama sont une ancienne famille de
guerriers. Désirant ne pas inquiéter sa famille, Teizd ne partage pas ses expériences
avec sa famille. Il trouve en revanche tres tét du réconfort dans le religieux. Durant
son temps libre, il se rend a I’église chrétienne locale — sans doute I’église
méthodiste de Takada?®? — pour écouter les paroles du prétre et renforcer son esprit.
Apres trois ans de labeur, il prend la décision de partir a Tokyo afin de commencer
des études, notamment sur le religieux, domaine pour lequel il s’est découvert une
passion. En 1888, alors qu’il n’a que dix ans et malgré I’opposition de sa famille, il

quitte sa région natale pour se rendre & la capitale, assurément porté par 1’idéal de

258 Actuelle ville de Joetsu k7, département de Niigata ik b

259 MizuNo 1973, p. 19-23.

260 |bid.

261 Chaussettes japonaises.

262 Actuelle Kirisuto kyddan Takada kyokai #&E ([ 5 I #2>, fondée a la fin du xixe siécle
par un missionnaire de I’Eglise méthodiste La date de fondation exacte de 1’église est inconnue.
L’anniversaire de sa fondation est instauré le 6 juillet 1891. https://uccj-takada.jimdo.com/=
F#2 L 13/ ; site consulté le 3 septembre 2019 a dix heures.
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réussite, risshin shusse 37.& Hitt: (réussir dans le monde), caractéristique du début

de la période de Meiji®®,

Arrivé a Tokyo, le jeune Teizo intégre (a une date inconnue) le département
des travaux publics de 1’école d’ingénierie de Tsukiji (Tsukiji koshu gakkd doboku-
bu i T 2245 1R ER?%4). 1l poursuit ensuite ses études et devient assistant
mécanicien dans le secteur ferroviaire. En 1893, il participe a I’ouverture de la ligne
du col d’Usui (Usui toge #fE2KIE) a la frontiére des départements de Gunma et de
Nagano, ou il est remarqué pour sa maitrise technique dans des conditions

montagneuses peu aisées?%,

Il finit cependant par se rendre compte qu’il a laissé de coté sa passion
principale et ce qui I’a motivé en premier lieu a rejoindre la capitale : 1’étude du
religieux. Il décide donc d’abandonner son poste de mécanicien ferroviaire pour se
consacrer de nouveau a ses études. Afin de financer ces derniéres, il travaille le soir

en tant que tireur de pousse-pousse®®,

Il serait devenu a la fin des années 1890 I’¢él¢ve du célébre penseur bouddhiste
Inoue Enryo T (1858-1919), peut-étre en intégrant I’Institut privé de
philosophie (Shiritsu tetsugakukan FASZ#72#£E2%7) que celui-ci fonde en 188728,
Inoue est un écrivain prolifique a la fin des années 1880, et Teizo entre sans doute

rapidement, poussé par sa curiosité vis-a-vis de la religion, en contact avec ses écrits

dont certains sont publiés dans la presse.

En parall¢le de la pensée d’Inoue Enryd, Teizo étudie également la divination
basée sur le Yi Jing (Shii-eki J5 5, le Livre des mutations), et se spécialise dans la
lecture des batonnets de divination (zeichiku % 77). 1l pratique cette derniére dans

la rue (daidé eki K& %) sous le nom évocateur d’Unryil 227 — le « dragon des

269

nuages »“*°. Il exprime ainsi sa volonté¢ d’a la fois mettre en pratique ce qu’il

263 |bid., p. 23-25.

264 Actuelle université de Kogakuin 1. [5¢.
25 |bid., p. 26-27.

266 MizuNo 1973, p. 27-28.

267 Actuelle université de Toyo BV K.
268 |idl, p. 28.

269 ’usage des nuages évoque déja son lien avec Izumo HiZE.
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apprend, mais aussi de voir si ses connaissances sont vraiment utiles aux gens?°.

Teizo ne veut pas devenir un penseur religieux qui élabore des doctrines, mais
désire utiliser le religieux pour aider les autres, sentiment qu’il développe sans
doute lorsque ses visites a 1’église de Takada 1’aident a affronter son quotidien
difficile. Il s’¢éloigne ainsi de I’idéal proné par Inoue Enry6 qui défend une nouvelle
forme de bouddhisme débarrassée de ses croyances populaires. Il s’agit du but
d’une partie des recherches d’Inoue sur les étres et phénomeénes surnaturels qu’il
meéne au sein de sa Société de recherche sur les phénomeénes mystérieux (Fushigi
kenkytikai g IE2) fondée en 1886%'L. Matsuyama Teizo se plonge quant a
lui dans la divination, loin de la rationalité de la nouvelle pensée bouddhique, qu’il
pratique tout au long de sa vie et qui représente vraisemblablement pour lui, le
pendant concret de la pensée religieuse. En ce sens, il s’inscrit dans la tradition des
fondateurs et fondatrices des nouveaux mouvements religieux du xix® siécle, qui

centrent leur pratique sur une doctrine du salut des individus et des bénéfices de
I’ici-bas (genze riyaku 3 tH:F1£45)272,

Le véritable tournant de la trajectoire religicuse de Teizd survient apres sa
rencontre avec la pensée d’Inoue, lorsqu’il découvre le shintd d’Izumo. Un jour, un
vieil homme monte dans son pousse-pousse. Au vu du parcours du jeune leader
religieux, il est possible d’affirmer que cet épisode se produit sans doute a la toute
fin des années 1890 ou dans les premieres années du xx° siécle. Le dialogue

échangé avec ce client est rapporté dans 1’ouvrage de Mizuno :

- Ou allez-vous Monsieur ?

- Conduis-moi au sanctuaire du Yasukuni.

- En fait Monsieur, je ne suis pas quelqu’un de trés fort donc je ne peux pas monter
la cdte en courant ; cela vous va-t-il quand méme ?

- Peu importe, vas-y !

- EBELETRODEL LI D

- FEMEE TR T A,

- EBIITEAR, IR H Y FEADOTHRITENFEAN, ENTELAL
WTTTDN,

270 1bid.
271 Sur Inoue Enryd, voir notamment FIGAL 1999.
272 pour une approche générale de ces fondateurs, voir Kozawa 2004.
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- INEDR, R

Matsuyama est intrigué par ce vieil homme autoritaire, et reconnait qu’il n’a

pas un accent de Toky®. I décide d’en avoir le coeur net :

- Monsieur, a votre accent, j’entends que vous n’étes pas de Tokyd. D’ou venez-
vous ?

- D’Izumo.

- Oh, j’ai entendu parler d’'un homme remarquable, M. Senge Takatomi du grand
sanctuaire d’Izumo, le connaissez-vous ? Quel genre d’homme est-ce ?

- Tu en sais long. Ce Senge, c’est moi.

- EARITEROB G L IIBRZT TEEREAR, EL60nbBHTRT
> T?

- HET =,

- AR HERMICETRER S TROIRNDE S LoD Z 5 TN,

EATRTTTE D

KoH-oL D7, ZOTHRITDL LT,

Depuis cette rencontre fortuite qu’il interpréte comme un signe du destin,
Teizd va régulierement rendre visite a Senge afin d’apprendre ses enseignements
sur le shintd d’Izumo. Ce dernier voit sans doute dans le jeune passionné d’études
religieuses un atout potentiel pour sa secte Taishakyo fondée en 1873. Il lui propose
donc d’intégrer la secte afin de parfaire sa connaissance du shinto et, par la suite,

de devenir missionnaire?’,

Depuis le début de la période de Meiji, Senge Takatomi effectue de
nombreuses tournées de conférences a but prosélyte sur ’ensemble du territoire. 1l

cherche ainsi a répandre et unifier les groupes associés au culte d’Tzumo éparpillés

dans I’archipel. 11 est d’ailleurs trés actif dans 1’ancienne province d’Echigo?’® et

plus particulierement dans la ville de Takada, ville d’origine de Matsuyama

Teizd?"". Malgré I’absence de sources, la possibilité d’une rencontre entre le jeune

273 MizuNo 1973, p. 29.

274 Ibid., p. 29-30.

275 bid., p. 31. Il n’existe bien entendu aucune source qui relate la rencontre de Matsuyama
Teizd et de Senge Takatomi, hormis 1’ouvrage de Mizuno Hisanao. Le motif évoqué semble
assez typique des récits de conversion : une rencontre fortuite qui est en fait un signe céleste, a
proximité d’un lieu a la signification religieuse particuli¢re (le sanctuaire du Yasukuni).

276 Actuel département de Niigata.

21711y a en fait a Takada plusieurs lieux d’intérét pour le fondateur de Taishakyd : d’une part
le sanctuaire de Kota (Kota jinja &2 4f#1:) dont la divinité principale était Okuninushi, et qui
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Teizo et Senge lors d’une de ses nombreuses visites a Takada reste la plus plausible.
Senge fait par exemple une grande série d’interventions et de visites dans le
département de Niigata en 1884%"®. Au vu du dynamisme du culte d’Izumo dans
cette région, il est aussi possible d’envisager une rencontre tres précoce entre Teizo

et le shintdo d’Tzumo dans sa ville natale.

La premiére partie de la trajectoire de Matsuyama Teizo est donc caractérisée
par un contact avec le christianisme concomitant a une période de vie marquée par
la souffrance ; puis par le bouddhisme rationnel et la pensée occidentale professes
par Inoue Enryd ; mais aussi par la divination qu’il pratique en paralléle de ces
derniers enseignements ; enfin, par le shinto d’Izumo. Ces éléments permettent déja
d’esquisser la matrice complexe de laquelle émerge la pensée religieuse de Teizo,
qui trouve son ultime expression dans le mouvement religieux qu’il va lui-méme
fonder. S’ébauchent ainsi les fondations du « moment créatif » (creative moment)
dans lequel s’inscrit Teizo. Celui-ci, sorte d’épistéme d’un shintd moderne religieux
est donc bien le résultat de « coalitions dans 1’esprit » (coalitions in the mind), d’un
enchevétrement d’influences, résultat de processus de transmission et
d’appropriation de divers éléments constitutifs d’une pensée — ou d’une doctrine —
nouvelle, bref d’un systéme d’enchainement rituel interactif assurant la circulation

de la pensée?™.

Taishakyd, comme de nombreux mouvements religieux modernes, centre son
activité sur le prosélytisme. Au cceur d’un mouvement précoce auxquels participent
plusieurs écoles bouddhistes (notamment les écoles Jodo shinshii), mais aussi la
secte Jinglikyd, puis quelques années plus tard Omotokyo, Tenrikyd ou encore
Konkokyo, les activités missionnaires outre-mer de la secte d’Izumo sont
entreprises des les premieres années du xx° siecle. Afin de développer son

mouvement a 1’étranger, Senge profite en effet de I’ouverture du conflit russo-

est sans doute a 1’origine un des sanctuaires de Keta (Keta jinja 52 f#£h) qui s’étendent sur
la cOte ouest japonaise, lieux de cultes issus du sanctuaire de Keta (Keta taisha %2 K tt)
consacré a la divinité Onamuchi K L& associée a Okuninushi ; d’autre part le sanctuaire
de Sugawara (Sugawara jinja & 5 #H11) dédié a Sugawara no Michizane 7 5.1 E. (845-903)
que Senge considére comme le descendant d’Amenohohi KA H (le fondateur mythique de
Taishakyd), donc comme son propre ancétre. 1ZUMO OYASHIROKYO KYOGAKU BUNKA
KENKYUSHITSU 1994, p. 174-176. Ci-aprés IOKBK.

278 |bid., p. 62-66.

279 Je reprends ici les concepts de Randall Collins, COLLINS 1998, p. 1-7.
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japonais pour envoyer Matsuyama Teizo, qui integre facilement le circuit d’entrée
en Mandchourie gréce a sa qualification de mécanicien ferroviaire, & Dalian afin

d’y propager le shintdo d’Izumo.

Méme si certains tenants du bouddhisme voient une opportuniteé
d’expansion dés 1’ouverture du premier conflit sino-japonais, il est erroné de parler

de «nouvel horizon religieux » 2

s’agissant de la période d’avant 1930 tant
I’ampleur du mouvement demeure restreinte. Ainsi, cet élan vers la Mandchourie
se retrouve surtout dans les milieux bouddhiques dans un premier temps qui,
désireux de replacer le bouddhisme au cceur de la société japonaise apres la vague
de répression post-1868, s’inscrivent dans 1’effort expansionniste de 1’empire en
Asie. Plusieurs temples majeurs justifient alors les campagnes japonaises sur le
continent menées « au nom du Bouddha »?8L, Les dignitaires du bouddhisme voient

ainsi une opportunité de légitimer leurs doctrines par le biais d’une rhétorique a

tendance militariste, en faisant des conflits en Asie des « guerres saintes ».

L’appropriation militaire de 1’espace constitue une opportunité conséquente
d’appropriation religieuse de celui-ci. Les terres acquises a la suite de ces conflits
deviennent ainsi en toute logique le terrain d’activités missionnaires officielles et
non-officielles. S’agissant de I’expansion en Mandchourie, la branche Honganji de
Iécole Jodo shinshi (Nishi Honganji) ouvre sa premiéere mission en 1901. En 1945,
elle en compte cinquante-sept. L’école Jodoshi (école de la Terre pure) ouvre Ses
deux premieres missions en 1905. En 1945, elle en compte vingt-huit. La branche
Otani de I’école Jodo shinshai (Higashi Honganji) ouvre quant a elle sa premiére
mission en 1905. En 1945, elle en compte cent six. Enfin, I’école S6t6 du zen ouvre

ses deux premiéres missions en 1908. En 1945, elle en compte quarante-deux??,

Méme si nous reviendrons sur le cas des sanctuaires dans le chapitre
suivant?®3, notons que le premier sanctuaire de Mandchourie est construit 8 Andong

en 1905 en tant que « lieu de culte éloigné » du sanctuaire d’Ise (jingii yohaisho 1

B EFEAT)?4. En 1945, plus de trois cents sanctuaires ont été construits dans la

280 L"HERISSON 2017 (a).

281 \/ICTORIA 2001, p. 68.

282 K1BA, CHENG 2007, p. 54-55.
283 Cf. Partie I, chapitre 2, C.

284 CF Partie 1, chapitre 1, C., b.
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région?®, Comme nous le verrons, les sectes Jinglikyd et Taishakyd font figure de
pionnieres en matiére de prosélytisme shintd en Asie. Matsuyama Teizo est donc
I’un des premiers missionnaires shintd connus en activité sur le continent ; de plus,
il vit son premier éveil religieux au moment méme de la traversée depuis le Japon
jusqu’en Mandchourie. L’approche de cet espace particulier est ainsi a ’origine de

sa future vocation de pionnier religieux.

b. Le premier éveil religieux a bord du Sadomaru

Matsuyama Teiz6 tente de se rendre en Mandchourie en juin 1904. Le 14 juin,
tout comme les huit cent soixante-sept autres membres du Teiribu, il embarque a
bord du navire Sadomaru =7 L en partance du port d’Ujina = 41 #£2%. Le méme
jour, le Sadomaru et le Hitachimaru 7% [ . quittent le rivage japonais. Le
Sadomaru doit accoster au nord-est de Dalian. Le 15 juin, alors qu’ils traversent la
mer de Genkai (Genkai nada ¥ 51i#), les deux navires japonais sont confrontés a
un escadron de la flotte russe constitué de quatre vaisseaux de guerre®®’. Ignorant
I’ordre russe de stopper ses machines, 1’équipage du Hitachimaru tente de prendre
la fuite. Il est torpillé et sombre en 1’espace d’environ quatre heures. Cet épisode

est connu au Japon sous le nom d’« incident du Hitachimaru » (Hitachimaru jiken

L) 258,

Le Sadomaru subit également des assauts mais ne sombre pas malgré les
dommages moteurs qui lui sont infligés ; il dérive pendant pres de trente heures et
finit par s’échouer a Okinoshima {#' / /5 au large de Fukuoka. Durant cet incident,
Matsuyama expérimente son « premier éveil religieux ». Avant de plonger plus en
détail dans son récit, notons que cet épisode acquiert sans doute une symbolique
religieuse particuliere aux yeux du missionnaire de Taishakyd du fait de 1’1le sur

laquelle s’est échoué le navire: Okinoshima. Parfois surnommée 1’« Tle des

285 NAKAJIMA 2007, p. 142.

286 Actuel port de Hiroshima. Kaigunshd 1904 (a).
287 e Rurik, le Rossia, le Gromoboi et le Bogatyr.
288 MANABE 1985, p. 203-208.
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divinités » (kami no shima f# ¢ /)28, cette derniére est en effet considérée comme
le shintai ## {4 (réceptacle divin)?®® du complexe de trois lieux de culte désigné par
’appellation de sanctuaire de Munakata (Munakata taisha 7214 K£1:)%*. Le navire
s’échoue donc sur une ile sacrée, ce qui lui vaut d’étre 1’objet d’un véritable culte
de la part des rescapés, Matsuyama Teizd0 notamment. Ce dernier construit
d’ailleurs un premier épisode de révélation divine qui sacralise encore plus son

expeérience sur le Sadomaru.

D’aprés Mizuno, lorsque le vaisseau commercial japonais est touché par
I’assaut russe, le capitaine, qui connait le statut de « spécialiste du religieux »
(shitkyoka %% 57) de Teizd, demande a celui-ci si le navire va bel et bien sombrer.
Teizo aligne ses batonnets de divination et rend son jugement : « notre bateau ne
coulera pas » (honsen wa zettai ni chinbotsu sezu ASAN A PEVEHE 2%, Le
Sadomaru, qui a perdu sa capacité de déplacement, ne coule effectivement pas.
Cependant, apres cet assaut, la flotte russe envoie un message au navire japonais :
« d’ici quarante minutes nous coulerons le Sadomaru. Profitez de ce laps de temps
pour faire évacuer les civils. Nous ferons prisonniers sur notre navire les militaires »
(vonjuppun no yiiyo o motte Sadomaru o bakuchin saseru. Hisentoin wa sono aida

ni hinan seyo. Gunjin wa waga kan ni horyo to shite shityo suru 4 0 53 DRET %
Fr o THAEBIE S €5, FFMBAITZ ORIk, AR
g & LTI 5)?%. A la suite de cet avertissement, deux torpilles touchent

le navire, provoquant la mort de plus de deux cents passagers®®*. Teizo est alors

projeté par-dessus bord. Les naufragés commencent a dériver au milieu des flots

289 FUJIWARA, ABE 2013.

290 Objet sacré placé au ceeur des sanctuaires et qui permet d’enchasser les divinités qui y sont
consacrées.

291 Ce dernier regroupe le sanctuaire d’Okitsu (Okitsugii {#1#=) a Okinoshima, le sanctuaire
de Nakatsu (Nakatsugii H7#%) a Oshima, et le sanctuaire de Hentsu (Hentsugii iJ#EEE) a
Munakata. Il s’agit d’un lieu chargé d’une forte symbolique religieuse, une ile sacrée, du fait
de son statut de shintai dédié a trois divinités féminines. La souillure engendrée par le sang
menstruel en interdit dés lors I’accés aux femmes.

292 MizuNo 1973, p. 33.

29 |bid., p. 34.

29 Kaigunsho 1904 (b).
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pendant prés de trente-six heures®®®. Le Sadomaru dérive lui aussi pendant environ

trente heures avant de s’échouer a Okinoshima?®®.

L’ouvrage de Mizuno comprend la transcription d’une « note » (shuki F+C)
que Teizo écrit a Shimonoseki, apres I’attaque du Sadomaru. Le contenu de celle-
ci différe sensiblement de la version du troisiéme grand desservant du sanctuaire de
Dalian. Matsuyama Teizo décrit également son expérience — semblable a celle
décrite dans la note — dans le neuvieme volume de la revue Man-Mo i 52

(Mandchourie et Mongolie) publié en 19282%’.

Selon la lettre, 1’équipage du Sadomaru réussit a négocier avec 1’équipage
russe un délai de quarante minutes pour permettre 1’évacuation des civils. Teizo sait
qu’il est condamné a une mort certaine. Mais il effectue alors un rite divinatoire
afin d’inviter les divinités a se manifester (koshinjutsu [EAH4fT). 1l annonce alors
que I’embarcation ne coulera pas et retrouve son calme. Cependant, le Sadomaru
est a ce moment frappé par une torpille qui semble atteindre la machinerie de
I’appareil et provoque la chute de nombreuses personnes. Perdant son sang-froid,

Teizo se jette par-dessus bord?%,

Il tente alors de s’éloigner a la nage du Sadomaru, qu’il pense condamné a
sombrer et peut se saisir d’une bouée de sauvetage. Tandis qu’une seconde torpille
touche le navire, Teizo pense que tout est perdu. Il entend cependant tout & coup les
courageux cris des passagers : « longue vie a ’empereur » (tennd kaika banzai XK

ELIE T J5k) — fait confirmé par une archive du ministére des Affaires étrangéres

de 1904%*° — ardeur qui lui redonne ’espoir de survivre®®,

Teizo récupére une large planche en bois qui dérive a proximité et y noue sa
bouée. Il peut ainsi recouvrer ses forces et prier les divinités de survivre quelques
minutes pour lui permettre d’atteindre la terre (isshin furan ni kami shinko shi,
nanpun meimyaku o tamochi ichido joriku sen koto o kigan — D> REL=FF |
farsyfnlik 7 R F— B Bt > = k7 47fE). 1l voit alors un canot de secours et crie

295 MizuNo 1973, p. 33.

29 Kaise 1929, p. 27-30.

297 Matsuyama et al. 1928, p. 82-96.
298 MizuNo 1973, p. 37-38.

299 Gaimushd 1904, partie 1, p. 41.
300 Mizuno 1973, p. 39.
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pour demander de l’aide. Il réussit a I’atteindre, mais il s’agit d’une petite
embarcation et quelque soixante-dix personnes sont déja a bord. Il décide donc de
s’agripper a la coque sans y monter et noue sa ceinture au canot. Puis, il se remet a

prier pour la survie de tout le monde®,

Tandis qu’ils ont remis leur sort aux courants marins, ils apercoivent au loin
la fumée noire d’un navire. Ils lancent alors des appels de détresse qui permettent
au bateau de les repérer et de naviguer dans leur direction. Il s’agit d’un navire
commercial anglais dont I’équipage accueille les naufragés japonais. Le 16 juin,
Teizo s’endort le corps douloureux aprés avoir passé plus de trente heures en mer.

Il fait alors un réve :

C’était un endroit complétement inconnu, mais il s’agissait d’un lieu couvert de
fleurs des sept couleurs et d’une beauté digne du paradis. En haut dans le ciel, lorsque
je me rendis compte que trois nuages approchaient rapidement, je fus baigné en
I’espace d’un instant par la lumiére du soleil qui brillait fortement.

AT & Z L banipng, bEoEx REElin, KEOX S5 72E L
G Cholz, REMDBRBRDBRNW=Z2DENRINEERI &, SASALE
YN K2 b L b & & 5 RICERY PHA 7237,

Lorsqu’il se réveille le lendemain & la suite de ce réve, la fievre empéche
Teizo de se lever pendant plusieurs heures. Des années plus tard, le missionnaire de
Taishakyo comprend que le soleil qu’il a vu est en fait Amaterasu, et que les trois
nuages ne sont autres que les trois divinités de la création (zoka sanshin E{t. =
) - Ame-no-minaka-nushi X .2 I+ 3=, Takamimusubi et Kamimusubi. Ce réve
représente donc son premier éveil spirituel, événement qu’il relie a posteriori a la
fondation de son propre mouvement religieux par I’intermédiaire de 1’apparition
des précédents kami qui ne constituent pas le cceur du culte d’Izumo centré presque
exclusivement sur Okuninushi. Cette traversée ratée vers la Mandchourie

représente donc un point de rupture dans lequel se devinent les motifs ultérieurs de

301 |pid., p. 40.
302 |bid., p. 47-48.
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I’affirmation de Teizd en tant que fondateur religieux et non plus seulement

missionnaire et desservant shinto.

Les naufragés du Sadomaru sont finalement rapatriés depuis Okinoshima
jusqu’a Nagasaki le 17 juin 1904. Aprés une série d’examens médicaux et de soins,

ils peuvent a nouveau embarquer a bord du Tantomaru FHEHL le 1% juillet, font

304

une escale au port de Moji 4513% puis a Shimonoseki®* — oul Teizd écrit la lettre

— et arrivent a Dalian le 5 juillet 1904%°,

A 1a suite de cet épisode, Teizo voue un Vvéritable culte envers le Sadomaru.
Il rédige tout d’abord un chant intitulé « Sadomaru » accompagnant un morceau de
biwa dédié au navire miraculé. Les paroles narrent les événements vécus par Teizo

et les autres passagers :

Etait-ce un réve, la réalité ou une illusion ? Frappé par le puissant souffle du vent
divin d’Ise, je revins a la raison. Je priai alors ta grande sollicitude et m’en remis a
ton noble vent. Malgré les deux torpilles ennemies recues, le Sadomaru quant a lui
ne coula pas. L’aide des dieux est bien mystérieuse. Ceux qui avaient évacué le
navire comme ceux qui étaient restés se retrouvérent tous a Shimonoseki en I’espace
d’a peine sept jours.

ENBLNLI D AP B ORI EIR 2 &R E Il S AL CIERST PR RIE IR L
o/ BVEBIRZMNE T Y /R EboKE ZHZ, /%< 2 bikE
FEPEFDS /A OREIRF T, T2 bbb MEN-ER OHN
2/ FTORICELY T ()38

Il fait également ériger une stéle commémorative dans 1’enceinte du centre de
son futur mouvement religieux Musubi-kyo a Dalian ou il effectue des cérémonies

régulieres en souvenir de cet événement.

Matsuyama Teizo arrive a Dalian en 1904. Il fait donc partie de la premiére
vague de Japonais qui s’installent sur place précocement afin d’occuper la péninsule

du Liaodong obtenue aprés la guerre russo-japonaise. Il appartient en ce sens a une

303 Ville de Kitakytshi, département de Fukuoka.
304 Département de Yamaguchi.

305 |bid., p. 43-44.

306 Kaise 1929, p. 161-169.
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élite restreinte qui participe a 1’essor de Dalian en tant que centre administratif et

économique de la Mandchourie bien avant la fondation du Mandchoukouo.

C. Le processus d’émigration d’élite a Dalian : [’armée et les voies

ferrées

L’auteure Matsubara Kazue f2JiJi—7F% (1916-2011), qui passe son enfance
avec ses parents a Dalian, cite en introduction de son récit autobiographique
Maboroshi no Dairen %)@ JE# (Dalian, une illusion), un « célébre poéte né a
Dalian » qui décrit la ville portuaire comme la plus belle de toutes les colonies
(shokuminchi no naka de osoraku motto mo utsukushii tokai de atta ni chigainai
Dairen HERH O T THEZ L HELWER TH > 2T H RV RN KIE),
Cette citation est extraite de I’ceuvre de Kiyooka Takayuki 5[ 54T (1922-2006),
Akashiya no Dairen 7 % < ¥ ® Ki# (Dalian aux acacias), publiée en 196937,
Kiyooka y décrit son enfance et ses doutes face au militarisme croissant des
Japonais dans cette magnifique ville qu’est devenue Dalian3%®. Matsubara se
rappelle quant a elle I’atmosphere si particuliere de la grande place de pres de deux
cents métres (Dairen hiroba i i< 55), centre des deux grands axes qui traversent
la ville, éclairée par la lumiere blanche des lampadaires alors que la nuit tombe sur
le Kwantung (illustration 6). Ses avenues sont bordées d’acacias amenés de Sibérie
par la Russie. A partir du mois de mai, le parfum de ces derniers emplit I’air de la
ville alors que les habitants ne cessent d’aller et venir sous les grappes de fleurs
blanches. Les maisons y sont pour la plupart en pierres, construites a I’anglaise et
arborant des toits rouges, verts ou bleus. Les routes sont neuves et dégagent I’odeur

si particuliére du goudron frais®®.

Centre administratif, économique et politique du Kwantung, Dalian accueille
un des plus importants nombres de résidents japonais de toute la Mandchourie.

Cependant, lorsque Matsuyama Teizo y débarque, elle est encore loin d’étre la ville

307 (Buvre pour laquelle il remporte le soixante-deuxieéme prix Akutagawa en 1970.
308 Kiyooka 1970.
309 Matsubara 2008, p. 4-5.
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décrite par Matsubara. La trajectoire du missionnaire de Taishakyd coincide donc
avec I’essor de Dalian en tant que grand centre urbain et lieu d’implantation
privilégié des élites coloniales japonaises. La spatialisation de Dalian s’opére donc
par I’établissement d’un gouvernement de type colonial dont le sanctuaire fondé

par Teiz0 sera le centre de la vie religieuse.

Ilustration 6 : photographie de la grande place de Dalian en 19373

Durant le conflit russo-japonais, le 30 mai 1904, les Japonais prennent le
controle de Darunii®'t. Quelques dizaines de Japonais restent sur place a la suite de
I’affrontement et le Japon met en place en aolit 1904 un Bureau d’ Administration
militaire (Gunseisho EE(%) qui renomme la ville Dalian (Dairen) le 11 février

1905°%2, Le Bureau d’administration civile du Kwantung (Kantd minseisho 3 5

B3 est établi par la suite a Dalian en juin 1905 et I’immigration japonaise y est

810 Matsumura G. 1937, p. 4.

311 Avant la guerre russo-japonaise, sous la dynastie des Qing, Dalian est un village de pécheurs
appelé Qingniwa HE#E. La ville passe sous contrdle britannique durant quelques années a
partir de 1858, mais est rapidement rétrocédée a la Chine. Le Japon récupére le territoire a la
suite de la premiére guerre sino-japonaise en 1895 ; cependant, aprés 1’Intervention tripartite
du 23 avril 1895 durant laquelle la France, la Russie et I’Allemagne pressent le Japon de
rétrocéder la péninsule du Liaodong a la Chine, le territoire devient un terrain a bail russe et la
ville est appelée Darunii (littéralement « lointaine »).

312 A ’occasion de la féte de la fondation de la nation (kigensetsu . 7t.fii). Dairen-shi 1972, p.
237.
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autorisée a partir de septembre par le traité de Portsmouth. Concomitamment a la
signature du traité, I’ Administration générale du Kwantung (Kanto sotokufu B& 5
KB FF) est mise en place le 26 septembre 1905, avec a sa téte un gouverneur
général (sotoku #& & ). Celle-ci est restructurée le 1°" septembre 1906 en
Administration municipale du Kwantung (Kanto totokufu B8 HHBEAF) via le
« Décret n° 2 sur I’ Administration municipale du Kwantung » (Kanto totokufu-rei
dainigo B W # B HF 5 % 2 % ). Les Bureaux d’administration militaire
(Gunseisho) et civile (Minseisho) sont alors intégrés a cette entité. Située a Lushun,
I’ Administration municipale du Kwantung est constituée d’un Département
d’administration militaire (Gunseibu E B # ) et d’un Département
d’administration civile (Minseibu ECEr#8). Dans le cadre de ce dernier, des
Bureaux d’administration civile sont établis a Lishun, Dalian et Jinzhou. Chaque
bureau est en outre constitué d’une Section des affaires générales (Shomuka Ji£5%5

i), d’une Section des affaires policiéres (Keimuka Z755#), et d’une Section des

affaires financiéres (Zaimuka B4 75iR)32,

A la fin de I’année 1906, la population japonaise & Dalian dépasse huit mille
personnes®. Dalian devient rapidement, aux cotés de Liishun, la ville qui accueille

le plus d’émigrés japonais au sein de la Mandchourie (tableau 2).

813 K antd totokufu totoku kanbd bunshoka 1907 : 24-27 ; Kantd chokan kanbd bunshoka 1926 :
19-23.

314 Dairen-shi 1972, p. 12. Dans un article publié le 14 mars 1908, le Manshii nichi-nichi
shinbun ¥ B H 81 (Manchuria Daily News) présente une enquéte sur la région d’origine
de cent soixante-cing enfants de I’école maternelle Dairen yochien R H S HE = fondée en mars
1907 au sein du temple Nishi Honganji de Dalian : hormis les dix-huit originaires de Toky®d,
treize étaient originaires d’Osaka, dix-sept de Fukuoka, neuf de Nagasaki, ou encore neuf de

Hiroshima ; personne en revanche ne venait d’Iwate, Fukushima ou Kanagawa. Manshi nichi
nichi shinbunsha, 14 mars 1905.
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Année Résidents japonais Résidents chinois Résidents Autres résidents Total
coréens étrangers
Foyers Individus Foyers Individus Foyers | Individu | Foyers Individus Foyers Individus
s

1906 1993 8248 3038 10 601 0 0 6 23 5037 18 872
1910 7576 26 001 3818 19 755 4 21 39 89 11437 | 45866
1915 8772 34 563 6240 42 466 9 39 45 116 15066 | 77184
1920 | 11464 | 50778 | 11788 | 94832 34 240 34 118 23320 | 145968
1925 | 17889 | 75486 | 19393 | 12473$ | 107 591 98 359 37487 | 197 909
1930 | 21286 | 96434 | 30807 | 183431 182 | 1158 163 618 52438 | 281641
1935 | 28283 | 134329 | 37843 | 224998 | 452 452 353 1122 66 934 | 362 808
1940 | 36802 | 175483 | 74022 | 409160 885 613 513 1601 112 590 857

222
1944 | 51033 | 22 0623 120 64 1404 | 1779 | 9494 503 1158 173 872 679

596 911

Tableau 2 : population de Dalian de 1906 a 1944315,

Elle est de méme 1’une des villes les plus peuplées de 1’empire japonais en

1940-1941 (tableau 3).

Japon Colonies, protectorats, Population (en nombre

territoires a bail d’individus)
Tokyo 6 778 804
Osaka 3252 340
Nagoya 1328 084
Moukden 1135801
Kyoto 1089 726
Kobe 990 374
Yokohama 968 091
Gyeongseong®!® 935 464
Harbin 681 882
Dalian 661 354
Changchun 489 917
Hiroshima 343 968

Tableau 3 : les villes les plus peuplées de I’empire en 1940-19413Y7,

315 Données tirées de Dairen—shi 1972, p. 15-16 ; Manshii Nipposha 1935-1944 ; réunies dans

NITTA 1997, p. 86.

316 Japonais : Keijo Hi3k, actuelle Séoul.
317 Données réunies dans MizuucHl1 1985, p. 53.
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Le mouvement d’expansion du Japon en Mandchourie doit se comprendre en
lumiere de son exploitation des voies de chemin de fer. Le Japon, en effet, prenant
exemple sur la Russie, met en place un véritable « impérialisme ferroviaire ». Les
voies ferrées sont une composante majeure de la construction des Etats-nations a
partir du xix° siécle au sein de la perspective des « communautés imaginées » de
Benedict Anderson®!8. Leur potentiel concret et abstrait d’expansion des frontiéres
permet a tous les milieux d’une société de s’imaginer comme partie intégrante
d’une vaste communauté nationale en réduisant 1’é¢loignement spatial et en
permettant ainsi de transformer les terres inconnues d’hier en voisins d’aujourd’hui.
Avec I’essor du transport physique se développent aussi le partage d’idées, de
valeurs, de modes, de croyances, mais aussi I’essor de schémas de consommation
uniformes 3° . Contrairement & I’affirmation de 1’anthropologue Tim Ingold,
I’espace strié par les voies ferrées est loin d’étre « neutralisé » 3%, il est bien plut6t
irrigué par un flux incessant, une circulation concréte comme abstraite, transporte
par les nouvelles locomotives. Si dans I’expérience, 1’espace traversé perd en effet
sa consistance et se décharge de la subjectivité par laquelle les étres le saisissent, sa
fluidification le charge également d’un nouveau potentiel physique et imaginaire

dont les puissances impériales tirent largement profit32,

Aprés la victoire du Japon en 1905, les négociateurs russes réussissent a

Portsmouth a ne céder qu’une partie de leur ligne de chemin de fer. Le ministre des

Affaires étrangéres Komura Jutard /] £ & KX RS (1855-1911) est ainsi forcé
d’accepter I’acquisition unique de la portion de ligne qui relie Lushun & Changchun
7. Le Japon doit alors s’atteler a créer un systéme administratif 4 méme de gérer

les nouvelles possessions mandchouriennes. Le débat s’articule autour de trois

possibilités de gestion : par I’armée ; par le ministére des Affaires étrangéres ; par

318 ANDERSON 1996.

319 ERICSON 1996, p. 92-94.

320 INGOLD 2009, p. 39.

321 La Russie est a ce propos ’exemple parfait de ce que Yoshihisa Tak Matsusaka nomme
I’« impérialisme ferroviaire proto-colonial » (proto-colonial railway imperialism) au sein de
I’élaboration des chemins de fer de 1’Est chinois (Toshin tetsudé B £%18). Pour son architecte
Sergei Witte (1849-1915), le réseau mandchourien est, au sens littéral comme figuré, une
extension de la ligne eurasiatique qui permettait de relier Tchita a Vladivostok, ainsi que les
ports de Lishun (Port Arthur) et Dalian. MATSUSAKA 2001, p. 65.
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une nouvelle structure administrative. La Mantetsu, congue sur le modéle d’un

zaibatsu #4322 semi-gouvernemental, est créée a la suite de ces discussions®?3,

Le Japon a appris, grace a son expérience coloniale a Taiwan et en Corée, que
I’adaptabilité politique est nécessaire & la bonne gestion des campagnes
d’expansion. De méme, il prolonge littéralement le projet colonial entrepris par la
Russie, et structure ses actions dans le cadre installé préalablement par cette
derniere. Ainsi, les architectes de 1’expansion en Mandchourie considérent eux
aussi les voies ferrées comme des avant-postes militaires qui déploient une véritable
grille de controle sur le territoire®?*, Les lignes de chemin de fer apparaissent donc
comme le principal opérateur de spatialisation coloniale de I’espace mandchou dans
les premieres années du xx° siecle. Concrétement, les Japonais récuperent la partie
sud des chemins de fer de I’Est chinois (réseau nommé ainsi en juillet 1903)

construits a partir de 1896 et qui relient la Sibeérie a la péninsule du Liaodong.

La construction des voies ferrées est envisagée dés I’ouverture du conflit.
Ainsi, une Unité du génie ferroviaire (tetsudo-tai #53& [X) est organisée au sein de
I’armée de terre et déployée en tant que Régiment provisoire du génie ferroviaire
(rinji tetsudo daitai 15 WFEKE K %) dans le but de gérer les voies reliant le
protectorat coréen au reste du territoire. Comprenant rapidement que ce régiment
n’est pas suffisant pour s’approprier et gérer les voies des chemins de fer de I’Est
chinois, les autorités centrales japonaises créent un département spécial le 1° juin
1904 : le Teiribu, dépendant de I’armée et du Bureau des opérations ferroviaires du

ministere des Communications et des Transports (Teishinshd tetsudo sagyd kyoku
WEAPEEER).

322 Conglomérat d’entreprises qui couvraient plusieurs secteurs d’activités fondé sur des
participations financiéres croisées souvent fondé sur un modéle familial de direction. Voir par
exemple la  définition de Satd Yagi dans Enclyclopedia  Universalis :
https://www.universalis.fr/encyclopedie/zaibatsu/#i_0. Consulté le 15 aolt 2019 a quatorze
heures.

323 MATSUSAKA 2001, p. 86-92.

324 |bid., p. 61-72.

325 Minami Manshi tetsudo kabushiki-gaisha 1919, p. 11-14. Ci-aprées MMTK.
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Carte 1 : cartes des voies ferrées en 1939326

Le 14 juin 1904, ce département est transféré de Tokyo a Dalian. Apres
I’arrivée de ses membres le 7 juillet, le Teiribu prend en charge la gestion des
nouvelles acquisitions ferroviaires jusqu’a la fondation et le déplacement des

locaux de la Mantetsu a Dalian en 1907. Le Teiribu est alors dissout tandis que ses

326 MMTK 1939.
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infrastructures et une partie de son personnel integrent la compagnie de chemins de

fers?’

Les chemins de fer sont donc le principal moyen pour les Japonais de se
rendre en Mandchourie en ce début de xx® siecle. En effet, la premiére vague de
migration sur le continent est constituée principalement de personnel qualifié pour
intégrer le Teiribu dans un premier temps, puis les différents secteurs d’activités
développés par la Mantetsu. L’émigration paysanne qui est au cceur de nombreux
travaux japonais sur la Mandchourie, ne concerne que la seconde moitié des
années 1930. Avant cela, les résidents japonais de Dalian constituent surtout une
¢lite constituée d’industriels, de commercants et de personnel administratif en lien
avec la compagnie de chemins de fer. Les travaux de force, notamment toutes les
activités portuaires ou agricoles et la construction des voies ferrées, sont quant a

eux réservés aux populations locales chinoises (tableau 4).

Hommes Femmes Total
Agriculture 81 31 112
Péche 86 80 166
Industrie 2 093 1239 3332
Commerce 3757 2 156 5913
Administratif 964 413 1377
Autre 6 781 4795 11576
Totaux 13 762 8714 22 476

Tableau 4 : secteurs d’activité de la population japonaise a Dalian en 19103,

Matsuyama Teiz0, missionnaire de la secte Taishakyd, arrive a Dalian en
1904. Cette arrivée précoce sur le continent est justement possible grace a son statut
de mécanicien ferroviaire destiné a intégrer le Teiribu. Religieux et voies ferrées,
comme en miroir de la Mandchourie japonaise, occupent une place centrale dans la
trajectoire de Teizo qui peut se consacrer sur place a la construction du sanctuaire
de Dalian, un lieu de culte au statut ambigu puisqu’il est au départ couplé au centre

annexe de Taishakyd. Il combine donc un espace « non-religieux » et un espace

327 1bid.
328 Données tirées de Naikaku tokeikyoku 1910, p. 90-91.
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« religieux » dans la méme enceinte ; double nature qui va se révéler cruciale pour
Teizo, leader dont le parcours a Dalian permettra de questionner la qualification des
sanctuaires modernes comme lieux non-religieux et du shintd comme « supra-

religion ».
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C. Shinto et religiosité : perspectives croisées entre Dalian et le

Japon

a. Deux sanctuaires a Dalian ?

Malgré son implication dans la fondation du sanctuaire ossuaire de Baiyushan,
Matsuyama Teizo commence & étre une figure religieuse connue a Dalian a partir
d’un épisode datant d’avril 1906. Au début du mois, la fille du futur maire de Dalian,
Ishimoto Kantardo £ A#E KRR (1864-1933), décéde. Adepte du shintd, Ishimoto
recherche un prétre a méme d’effectuer un rite de funérailles shintd. Ce point dénote
une envie chez les élites politiques du début de la période de Meiji de voir apparaitre
des services funéraires shintd au niveau national®?®. Yoshino Matashird 7 £ 3 [
BB, officier du Teiribu, présente alors Teizo a Ishimoto qui accepte la tenue des
funérailles de sa fille sous la direction du membre de la secte d’Tzumo3®®. Par la
suite, Ishimoto va étre 1’un des principaux soutiens de Matsuyama, une espéce de

mécene qui permet a ce dernier de concrétiser de nombreux projets33.,

En octobre 1907, la Mantetsu est mise en place a Dalian et les infrastructures
du Teiribu sont transférées a cette nouvelle entreprise. Teizd choisit ce moment
pour se retirer du milieu des chemins de fer et se consacrer pleinement a ses activités
de missionnaire, tout d’abord centrées sur la communauté japonaise de Dalian. Le
1%"avril 1907, il ouvre un bureau pour la fondation d’un centre annexe de Taishakyo
(Taishakyé bun.in soritsu jimusho RALZ 7 BEAISI S H5T) en utilisant ’adresse
d’Ishimoto Kantard, alors président des associations de quartier de Dalian (Dairen
rengé chonaikai kaicho FHEIHEA TN 4 )2 En paralléle, le comité pour la
construction de ce centre (bun.in kensetsu iin-kai 43 bt R% 2 B 2) négocie avec
le Bureau d’administration civile 1’obtention d’un terrain d’environ mille six cent

cinquante meétres carrés dans le quartier de Shinmei (Shinmeichd ##8HET) (carte 1).

329 Cf. Partie I, chapitre 3, A. d.
330 MizuNo 1973, p. 60.

331 Cf. Partie I, chapitre 2, A. c.
332 Matsuyama 1920, p. 1.
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Carte 2 : carte de Dalian de la fin des années 193033

333 NITTA 1997.
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La cérémonie de pacification du sol est effectuée le 8 ao(t 1907 et les travaux
de construction du pavillon des divinités temporaire (karishinden {5 f##) débutent
le 10 ao(it334, Le pavillon est achevé le 31 aodt 1907, jour marqué également par le
placement du shintai et la construction du torii. La cérémonie d’inauguration
(chinsaishiki #% 4% 70) a lieu le 1° septembre, jour de commémoration de
I’établissement de 1’Administration municipale du Kwantung (Kanto totoku-fu
shisetsu kinenbi BE BERNE T fiti sk 5t H)3%. Cette date marque la fondation du
premier sanctuaire annexe mineur (bunshi 47 jiil ) de la secte Taishakyd en

Mandchourie, et plus largement, hors du Japon.

Comme le montre Nitta Mitsuko, qui s’appuie sur les journaux d’époque, le
lieu de culte construit a Dalian et son desservant ont beau étre en lien direct avec la
secte Taishakyd, les habitants le considérent avant tout comme un sanctuaire
d’Ubusuna (Ubusuna jinja £ 1-##1£1:)3%. Cette association refléte ’attente de la
communauté japonaise d’un lieu ou se rendre a 1’occasion de la naissance d’un
enfant et des fétes nationales. Les premiéres festivités organisées au sanctuaire, la
cérémonie d’enchassement, les fétes de printemps et d’automne de 1908, et le jour
de commémoration de 1’établissement de I’ Administration générale du Kwantung,
sont par ailleurs décrits par la presse locale comme recréant I’atmosphére des « fétes

du grand sanctuaire d’Izumo » (Izumo taisha no saiten no yosu HZEREOEL

DEEF)® (illustration 7).

Tandis que la construction définitive du centre annexe est en bonne voie,
Teizo trouve que le terrain fourni par les autorités n’est pas assez vaste. Il décide
alors d’aller directement a la rencontre du responsable du Nishi Honganji dont le

terrain jouxte celui du sanctuaire mineur. Il fait alors la connaissance d’une autre

334 Les matériaux nécessaires a la construction sont fournis par le directeur de la succursale a
Dalian de I’entreprise Akita shokai £k FH Pfi<>, Akitomi Kytitard £k & A KE (ou Harutard).
335 |bid., p. 23-24.

336 Sur Ubusuna, je me référe a la définition de Laurence Caillet : « Noté a I’aide des caractéres
“enfantement” et “sable”, il aurait le sens de “terre de naissance” (...) ; écrit “enfantement” et
“lieu d’habitation”, ubu-suna désignerait simplement le lieu de naissance, qui coincide le plus
souvent avec le lieu de résidence. Enfin, décomposé en “enfantement”, “racine” et “action”, ce
mot signifierait la force de développement spontané qui est a I’origine de toute chose. Ce dieu
du sol de naissance se confond souvent avec 1’uji-gami, une divinité congue comme ancestrale,
a laquelle les habitants se rattachent par une généalogie réelle ou fictive (...) ». CAILLET 1991,
p. 395. NITTA 1997, p. 15.

337 Manshii nichi nichi shinbunsha 1908, dans ibid.
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figure religieuse emblématique de Dalian, et du bouddhisme japonais en Asie de
maniére générale : Otani Kozui K4 5 (1876-1948), vingt-deuxiéme abbé de la
branche Honganji de la secte Jodo shinshii. Ce dernier a obtenu un terrain d’environ
seize hectares pour construire le complexe annexe du Nishi Honganji de Dalian. De
deux ans I’ainé de Matsuyama Teizo, Otani s’ identifie apparemment trés facilement
au jeune missionnaire de Taishaky6 qu’il considére comme le fer de lance d’une
nouvelle génération de leaders religieux japonais, et offre a celui-ci une parcelle

d’environ un hectare supplémentaire afin d’accueillir le lieu de culte shinto3e,

Alors qu’il vient d’obtenir ce terrain en négociant avec le Nishi Honganji,
Teizo a également une opportunité inespérée de se procurer les matériaux
nécessaires a la construction du centre. En effet, il apprend qu’un projet de
construction d’un centre de Taishakyd a Hiroshima vient d’étre abandonné. Le
missionnaire demande alors I’expédition de ces matériaux jusqu’a Dalian. Aioi
Yoshitard FH4= KBS (1867-1930), membre emblématique du groupe patriotique
Gen.ydsha Z¥4t (Société de I’océan indigo®®) alors directeur des quais de Dalian,
s’occupe de la réception de I’ensemble des marchandises®*°. Ce dernier a suivi, nous
y reviendrons, le développement de la Mantetsu et s’est rendu a Dalian afin de
participer au développement (kaitaku [ 4%) de la Mandchourie, en accord avec les
idéaux du groupe de Toyama Mitsuru 58|17 (1855-1944)34, Les travaux peuvent
ainsi débuter, largement financés par des dons de la communauté japonaise de

Dalian.

La construction définitive du centre annexe du Kwantung d’Izumo Taishakyo
(Izumo Taishakyé Kanté bun.in HHZE I FEZBE B 7 BE342) est achevée le 6 octobre
1909 avec I’érection d’un pavillon des divinités (shinden f##) et d’un pavillon de

priere (haiden /). Le 15 septembre 1909, un comité est formé afin d’organiser

338 MizuNo 1973, p. 68-69.

339 Philippe Pelletier rappelle que le nom Gen.ydsha est souvent traduit abusivement par
« société de I’océan noir ». Or, le terme Gen.yo désigne la mer qui sépare le littoral de Kytshi
des cotés da la Corée. PELLETIER 2011, p. 604.

340 MizuNo 1973, p. 71.

341 Cf. Partie I, chapitre 2, A. c.

342 Avant la construction des deux halls et la cérémonie d’enchissement définitives, le
sanctuaire était désigné en tant que sanctuaire annexe mineur d’lzumo Taishakyd (lzumo

Taishakyo bunshi tHZE K AEZ57 7).
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la venue du fragment de I’esprit (bunrei ou wakemitama 43 52) de la divinité
Okuninushi. Ce dernier arrive a Dalian le 8 octobre 1909. Il est placé dans un
sanctuaire portatif et transporté jusqu’au lieu de culte ou il est enchassé (cérémonie

d’enchassement, chinzashiki $£/%5X) le 10 octobre3+,

Ilustration 7 : premiére féte de printemps en 19083

Le centre de Taishakyd est en fait la réunion, au sein de la méme enceinte, du
sanctuaire de Dalian et du centre annexe de la secte. Il est en ce sens une réplique
du sanctuaire d’Tzumo — dédié au cours de la période moderne aux rites de 1’Etat —,

qui est pourvu du centre de Taishakyo — lieu d’exécution des cérémonies religieuses.

Dans le Dairen jinja shiyo publié en 1917, seules trois divinités consacrées
sont mentionnées : Amaterasu, Okuninushi et les divinités du Yasukuni34°.
Cependant, le Dairen jinja-shi publié en 1920 précise qu’au départ, sept kami
étaient consacrés : Ame-no-minaka-nushi, Takamimusubi, Kamimusubi — les trois

divinités de la création du panthéon national officiel —; Amaterasu ; Okuninushi ;

343 Matsuyama 1920, p. 40-42.
344 MMTK 1929.
35 Matsuyama 1917, p. 1.
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Ubusuna ; les divinités du Yasukuni3#. Si la présence des divinités du Yasukuni
peut s’expliquer, comme nous I’avons vu, par la prépondérance du culte des esprits
au sein du shintd d’Izumo et de I’implication de Teizd dans la fondation du
sanctuaire ossuaire de Lishun, la consécration explicite d’Ubusuna est un cas

unique des sanctuaires construits en Mandchourie.

Cette derniére releve d’une volonté de Teizo qui va se retrouver au coeur de
la doctrine qu’il établit plus tard au sein de son mouvement Musubi-kyo. En effet,
méme s’il a renoncé dans un premier temps au prosélytisme aupres des populations
chinoises, la divinité Ubusuna représente pour lui toutes les divinités liées a la terre
natale, quelle que soit leur origine ; par extension, donc, les divinités locales®*’. Les
divinités consacrées a Dalian sont réduites a trois kami a partir de 1916, point sur

lequel nous reviendrons34®,

La fondation du sanctuaire de Dalian illustre clairement le role qu’a joué
Teizd, un missionnaire de la secte shintd Taishakyd au sein du processus de
construction des premiers lieux de culte shintd en Mandchourie. Cet exemple est le
reflet d’un phénomeéne plus large caractéristique de nombreux sanctuaires d’outre-

mer, incarné notamment par les deux nouveaux mouvements Taishakyd et Jingtkyo.

L’histoire des sanctuaires d’outre-mer est intimement liée au culte rendu au
sanctuaire d’Ise et a la secte Jinglikyd 1 24 établie en 1882, ainsi qu’a la secte
Taishaky0 associée au sanctuaire d’Izumo. Si le role de Jingiikyd est précisément
étudié par Helen Hardacre®*® et Suga K6ji®°, le cas de Taishakyo a été jusqu’a
présent largement négligé. Ces deux courants, souvent mis en opposition,
présentent un engagement paralléle dans leur mouvement d’expansion vers le
continent asiatique. Avec 1’apport des travaux de Suga et Hardacre précités, il est
possible de mettre en lumiére cette dynamique commune qui tient une place
centrale dans I’expansion du shintd en Asie ; un mouvement qui débute avec la

campagne de promulgation du Grand Enseignement a la fin du xix¢ siecle.

346 Matsuyama 1920, p. 68, 87.

347 Cf. Partie I, chapitre 3, A. c.

348 1bid., p. 87. Cf. Partie I, chapitre 1, C. a.
349 HARDACRE 1989.

350 SuGA 2004 ; SuGA 2010.
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b. Jingiukvyo et Taishakyo : le rOle des missionnaires

A D’exception des sanctuaires ossuaires construits en Mandchourie dés 1905,
les deux premiers sanctuaires batis sur place sont celui d’Andong (Antd jinja Z2 &
f##1) en 1905 et celui de Dalian en 1907. Ces deux cas sont emblématiques du
processus de construction des premiers sanctuaires d’outre-mer qui sont le plus
souvent fondés par des missionnaires de groupes appartenant au « shintd des
sectes » (kyoha shintd #UJR+#18), en particulier des mouvements Jinglikyo et
Taishakyo®!. Les desservants shintd des sanctuaires d’outre-mer s’inscrivent donc
dans le cadre des activités de prosélytisme de ces courants religieux modernes tout
en faisant perdurer le modele plus ancien incarné par les maitres de pelerinage d’Ise

et d’Izumo.

Considéré comme le « sanctuaire protecteur de la porte d’entrée est de la
Mandchourie » (Manshii higashi no kanmon shugo no yashiro i 1 38 O BHFH <1 #
M1t), le sanctuaire d’Andong est au départ un « lieu de culte éloigné » (yohaisho
HEFEFT)®®? du sanctuaire d’Ise connu sous I’appellation Daijingti K4H =33, Malgré

I’absence de source, cette désignation suggére qu’il a été fondé par un missionnaire

de Jingiikyo.

En parallele de celui de Dalian, onze Bureaux d’administration militaire
(Gunseisho) sont mis en place en Mandchourie a la suite du conflit russo-japonais.
Celui d’Andong est établi en mai 1904. Le lieu de culte éloigné Daijingti est quant

a lui construit le 3 octobre 1905%*,

Alors que la communauté japonaise ne cesse de croitre, les demandes de
construction d’un véritable sanctuaire se font pressantes et aboutissent a la
formation d’un comité pour la construction du sanctuaire d’Andong (4nté jinja
kensetsu iinkai ZZ B fitL AR Z B 2Y) en ao(t 1910. Ce dernier réussit a obtenir
un nouveau terrain en septembre ou sont batis en octobre le pavillon principal
(honden AKJ#) et le bureau du sanctuaire (shamusho #1:#5FT). L’édifice du lieu de

culte éloigné est & ce moment transféré dans I’enceinte de ce qui devient le

351 NITTA 1997, p. 18.

32 Ou « oratoire de culte éloigné » (yohaiden &+ ).
353 Tairiku shintd renmei 2005.

354 SAGAI 1998, p. 22-23.
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sanctuaire d’Andong (illustration 8). Une requéte est également envoyée afin de
demander la venue d’un desservant officiel et d’un shintai. Ichimoto Kensei A<
TR, dipldmé de I’institut de formation des desservants Koten kokyiijo & #ii% %0
AT — mis en place en 1882 — et en poste au ministére de I’ Intérieur, est choisi en tant
que grand desservant ; Miyamoto Hachidayii ‘= 4~ /\ XK, desservant au sanctuaire
d’Okunitama (Okunitama jinja K [E 3 ##1£1:), est également envoyé aux cOtés
d’Ichimoto. Ce dernier se rend au sanctuaire d’Ise avant de quitter le Japon et regoit

un miroir sacré et un taima A JpE3%°

, Objets rituels qui constitueront les shintai du
lieu de culte d’Andong. Arrivé sur place le 2 novembre, il organise la cérémonie
d’enchassement le lendemain, jour du Tenchdsetsu K & Hi, cérémonie
commémorant 1’anniversaire de I’empereur Meiji. Le lieu est alors nommé
officiellement sanctuaire d’ Andong. Celui-ci est dés sa fondation considéré comme

une véritable extension du sanctuaire d’Ise, sentiment accentué lorsque plusieurs

trésors de ce dernier sont offerts et stockés a Andong en janvier 19325,

THE ANTUNG SHRINE,
THE TARGET OF
WORSHIP BY
ANTUNG PEOPLE.
88 W 2
RER I Ooh DR LA KRR

[llustration 8 : le sanctuaire d’ Andong dans les années 19203’

35 Ou onusa. Talisman (ofuda ¥3%L) en papier sur lequel figure le nom d’ Amaterasu.
3% |bid., p. 23-24. Pour plus de détails sur le sanctuaire d’Andong, voir SAGAI 1998 : 21-31.
357 Collection personnelle de Zushi Minoru. Courtoisie du Himoji shiryd kenkyi senta.
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La construction du sanctuaire d’Andong doit s’envisager au cceur de 1’essor
du nouveau mouvement religieux Jinguky®d issu du sanctuaire d’Ise. Les principaux
architectes de cette secte sont Tanaka Yoritsune 7 #E/# (1836-1897) et Urata
Nagatami 78 [ 5 F< (1840-1893). Tanaka a travaillé au Jingishd ##if% (Ministére
des affaires divines) en 1871 et été grand desservant du sanctuaire intérieur d’Ise
(Naika PN&). En 1880, il devient directeur adjoint du Shint5 jimukyoku #4135 5%
J&) (Bureau des affaires shinto). Urata Nagatami a quant a lui été membre du
Kyobusho ##4 (Ministére des affaires religieuses)®*® et fondateur en 1872 de
’église du sanctuaire d’Ise (Jingli kyokai f#= #(Z3), dont il devient le principal
prédicateur. De nombreux dirigeants de nouvelles religions et desservants de
sanctuaires couplent des lors leur poste principal avec un poste au sein de la Jingt
kyokai qui compte 304 704 membres et seize mille bureaux au sein des sanctuaires
du pays en 1875%°. Lorsque 1’église est officiellement reconnue en tant que « secte
shinto » en 1882, Tanaka abandonne sa fonction au sanctuaire d’Ise pour devenir le

premier chef spirituel de Jingiikyd.

En parall¢le de 1’établissement de 1’église du sanctuaire d’Ise, Urata met en

place la méme année un centre de prédication (sekkyosho F%ZFT) puis un Institut
d’enseignement (Jingti Kyoin ## & 24[5%) afin de structurer la doctrine préchée dans

les centres qui se multiplient a travers I’archipel dans le cadre d’un projet reposant
sur la fondation d’avant-postes dans chaque département afin d’étendre le culte des
360

divinités d’Ise®®. Un total d’environ soixante-dix sanctuaires appelés daijingii K

FE ou kotai jingii B KAE sont construits®®!. Certains d’entre eux sont des
« lieux de culte éloignés », des édifices trop modestes pour étre appelés
« sanctuaires ». Urata s’est sans doute inspiré du systéeme des kokubunji du
bouddhisme utilisé & partir vin® siecle pour propager celui-ci sur I’ensemble du
territoire, procédé qui a aussi inspiré, comme nous 1’avons vu, I’expansion du culte
du Yasukuni. Ces branches, en plus de populariser le culte du sanctuaire d’Ise,

véhiculent aussi le caractére étatique de ce dernier®®?. Ils sont en effet ’un des

3% Je reprends ici la traduction de Frangois Macé (2002). Le Kyobushd existe a la suite du
Jingisho, de 1872 a 1877.

39 HARDACRE 1989, p. 47.

360 INOUE 2002, p. 422.

361 HARDACRE 1989, p. 87.

362 \/oir OKADA Y. 1970.
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rouages d’intégration symbolique du niveau local au niveau national, donc du
processus de construction de I’identité nationale sous la figure religieuse fédératrice
d’Amaterasu en tant qu’ancétre de la lignée impériale et divinité de tout sujet
japonais. Tout comme le culte du Yasukuni, celui d’Ise est donc moteur dans la
spatialisation religieuse de la nation. Telle une extension de ce mouvement
d’ampleur nationale, de nombreux sanctuaires construits a I’étranger sont au départ
des lieux de culte éloignés du sanctuaire d’Ise. C’est notamment le cas a Taiwan et
en Corée. S’agissant de la Mandchourie, le cas le plus emblématique est celui du

sanctuaire d’Andong.

Jinguikyo disparait finalement au cours des changements d’administration
durant les deux premiéres décennies du xx¢ siécle® ; les lieux de culte éloignés
sont alors soumis aux reglements établis par les autorités coloniales et deviennent

des sanctuaires a part entiére au sein du systéme de sanctuaire moderne>®4,

En paralléle, comme en miroir, Taishakyd, organisation religieuse rattachée
au sanctuaire d’Izumo, suit un essor similaire qui la voit passer d’église du
sanctuaire d’Izumo au statut de secte shintd fondée sur un prosélytisme dont les

défenseurs sont actifs dans la construction des premiers sanctuaires a 1’étranger.

La divinité Okuninushi est la divinité principale de la secte Taishakyo tandis
qu’Amenohohi K .7 ¥ .62 /| KA H 4y incarne son fondateur mythique.
Amenohohi est considéré comme ’ancétre direct des grands desservants historiques
du sanctuaire d’Izumo, les « administrateurs du pays d’Izumo » (Izumo kuni no
miyatsuko ou kokuzo HZE[E )%, En 1935, la secte compte environ deux millions

de fideles®,

Durant la période d’Edo, le sanctuaire d’Izumo — a I’instar de celui d’Ise — a

un large groupe de maitres pélerins, les oshi #51£fi%%7, qui organisent les pélerinages

363 Jingakyo fut finalement accusée de s’approprier les valeurs publiques nationales au sein
d’un culte religieux, et dut se réorganiser en fondation non-religieuse et non-gouvernementale
en 1899 sous le nom de Jingii hosaikai ff'= Z£ 752> (Association du culte du jingdi). Elle perdit
alors progressivement son influence.

364 SUGA 2004, p. 277-280 ; SUGA 2010, p. 52-53. Sur la secte Jingiikyd et la Jing hosaikai,
voir INOUE 1991, p. 25-39.

365 SENGE 1968, p. 249.

366 yakosha 1939.

%7 Ou onshi.
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au sanctuaire, fournissent les logements, assurent les cérémonies et gérent la
distribution des amulettes. Aprées I’abolition du systéme des oshi en juillet 1871, les
associations du sanctuaire d’Izumo de tout le pays perdent leur unité. Le grand
desservant de la quatre-vingtiéme génération du sanctuaire d’Izumo, Senge

Takatomi, entreprend alors d’unifier les groupes de croyants (kasshiko H -7,

Izumo-ko HIZE3) a travers le territoire.

En janvier 1873 il fonde dans ce but la « confraternité du culte du grand
sanctuaire d’Izumo » (Izumo taisha keishin ko [HZERATHAH3E) et ouvre, un an
aprés celui du sanctuaire d’Ise, un Institut d’enseignement (Taisha kyoin k2
F£) dans I’enceinte du sanctuaire. Le 25 janvier de la méme année, il demande
’autorisation d’ouvrir un sanctuaire pour les esprits des ancétres (soreisha) qui
permet de vénérer les esprits des fidéles au sein du sanctuaire d’Izumo ; autorisation
qu’il regoit le 19 février 1874. Reconnaissant 1’importance des activités
missionnaires, il quitte son poste de grand prétre et change le nom de son
association en Secte du grand sanctuaire shinto (Shintd taisha-ha 13 < #1:J/k) dont
il devient le premier chef spirituel lorsque celle-ci est intégrée au shintd des sectes
en 1882. En 1893, il modifie a nouveau le nom de la secte en Taishakyd (Secte du

grand sanctuaire)3,

Il développe également un systéme de propagation, toujours équivalent a
celui des kokubunji, centré sur la construction de structures annexes sur I’ensemble
du territoire : sanctuaires mineurs annexes (bunshi 7 if), églises annexes (kyokai
H2> et shi-kyokai < #(%Y), et centres annexes (bun.in 43F% ou grandes églises,
daikyokai RKZ(Z) ; autant de lieux qui servent a la fois d’avant-postes de missions
et de lieux d’exécution des rites religieux tels que les funérailles shinto. Le cas du
sanctuaire de Dalian — tout comme celui d’Andong — s’inscrit donc dans la
continuit¢ de ce mouvement de diffusion de Taishakyd au sein, non plus
uniquement de 1’archipel, mais de I’empire en expansion au début du xx° siecle.
Dans la continuité des oshi des sanctuaires d’Ise et d’Izumo, les missionnaires
assurent la circulation de leur culte non plus uniquement a 1’échelle nationale, mais

a I’échelle impériale.

368 SENGE 1968, p. 251-254.
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L’émergence de Jingiikyd et Taishaky®o est en fait la résultante du mouvement
de promulgation du Grand Enseignement. Ce mouvement, qui découle du décret
impérial de promulgation du Grand Enseignement (taikyé senpu no mikotonori X
HUEAT ) du 3 janvier 1870, s’étend de 1870 a 1884. Il est mené principalement
par des prétres shintd, dont certains fondent des groupes religieux reconnus par la
suite en tant que « shinto des sectes » (kyoha shintd). Le gouvernement souhaite,
au moyen de ce mouvement, transmettre au niveau populaire le « Grand

Enseignement » (taikyo KZX) qui désigne la grande voie des kami (kannagara no

daido MEAR D KIH), ¢’est-a-dire la doctrine et le panthéon officiels de 1’Etat®®,

Cette campagne permet notamment de faire prendre conscience a la
population que le shintd est un culte indépendant et clairement différencié du
bouddhisme et du christianisme, et par extension du concept de « religion », point
qui sera ’objet de la sous-partie suivante®°. Elle se compose de trois éléments
majeurs : les trois grands enseignements (sanjo no kyosoku —Z=DZ A3, le
Daikydin KZ 5% (Institut du Grand Enseignement), et un corps de prédicateurs
nationaux (kyodoshoku ZEJ). Ces prédicateurs, répartis en quatorze classes,
comprennent des prétres issus du clergé shintd et bouddhique, des artistes, des
spécialistes des Kokugaku, ou encore des dirigeants de nouveaux mouvements
religieux — par exemple ceux des sectes Kurozumikyo SfEZ et Konkokyd 4t
% qui sont trés actifs au niveau populaire®’2. Les activités de ceux-ci s’appuient sur
un réseau national d’instituts d’enseignement qui permettent, par la mobilisation
des grands centres religieux du pays, d’effectuer un maillage idéologico-religieux

du territoire.

En 1875, le sanctuaire d’Ise affirme ses intéréts en prenant possession du

poste de dirigeant de I’Institut et de celui du Shinto jimukyoku. Le mouvement de

369 e décret impérial est retranscrit dans Kono 1940, p. 66-67.

370 Cf. Partie I, chapitre 1, C. c.

371 Les trois grands enseignements sont : le respect des divinités, I’amour de la nation (keishin
aikoku no mune o tai su heki koto &ttt % [E ) F T K X~ F F) ; Iéclaircissement des
principes du Ciel et de la voie des Hommes (tenri jindo o saya ni su heki koto KEENE 7 B
= A~FH) ; la révérence envers I’empereur et 1’obéissance a la volonté du palais (kojo o
hotai shi choshi o junshu seshimu heki koto 5 7 Z=& 8l 5§ 7 B5F& ¥ AT ),

372 Au départ parties prenantes, les missionnaires bouddhistes se rendent rapidement compte
que I’un des buts du mouvement est de diminuer 1’influence du bouddhisme, et se retirent peu
a peu de la campagne. TOYOTA 1973, p. 216.
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promulgation est donc dés lors géré par le sanctuaire d’Ise qui étend son contrdle
sur les prédicateurs nationaux qui sont plus de dix mille en 187637, La place
d’Amaterasu vis-a-vis des trois divinités de la création est alors renforcée au sein
de I’idéologie officielle, illustration d’une spatialisation religieuse déployée par les

leaders du shinto d’Ise.

Afin de favoriser I’expansion de ce credo d’Etat, le gouvernement encourage
en parallele la formation de communautés de croyants, les confraternités des
sanctuaires (ko iff ou kosha 1) qui se développent rapidement a travers
’ensemble du territoire®’4. La campagne stimule en paralléle la formation d’églises
(kyokai 1) au sein méme des sanctuaires afin de prendre en charge les fonctions
religieuses comme les enseignements théologiques et les funérailles au sein de
communautes de fideles locaux. Ces églises deviennent les divisions de predication
des sanctuaires et tentent de réduire davantage le role du bouddhisme en défendant
la pratique de funérailles dans les sanctuaires. Bien que les prétres shintd ne soient
au depart que peu enclins a pratiquer les rites funéraires a cause du tabou associé a
la mort et sa souillure, les revenus générés par ceux-ci réussissent a les convaincre
et a les effectuer non pas en tant que « prétres » mais en tant que « prédicateurs
nationaux »37.

La campagne de promulgation est aussi a 1’origine du fameux épisode du
« débat sur le panthéon national » (saijin ronso 4343w 4+) qui oppose Senge
Takatomi — futur fondateur de Taishakyd, alors grand desservant du sanctuaire
d’Izumo —, et Tanaka Yoritsune — grand desservant du sanctuaire d’Ise — de 1878 a
1880. Senge remet en cause le monopole d’Ise et demande I’ajout d’Okuninushi au
panthéon d’Etat en tant que maitre du monde des esprits. Les prétres de tout le pays
doivent prendre parti et, au debut des années 1880, le monde du shinto est
littéralement divisé en deux. La sphére du shinto apparait alors bien instable et le
mangue de volonté de ses partisans qui refusent de prendre part aux débats
doctrinaux est 1’une des raisons qui amplifie davantage la perception que le shintd
n’est pas une « religion » puisque les prétres négligent le fondement méme du

religieux en rejetant son aspect doctrinal. La perception du shintd moderne repose

373 |bid., p. 206-207.
374 NAKAJIMA 1972, p. 34-38.
375 HARDACRE 1989, p. 47.
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donc sur deux versants, celui positif, traité ci-apres a travers 1’épisode de la
démission de Matsuyama Teizd%® ; ’autre négatif, d’un systéme rituel qui n’a pas
les attributs d’une véritable religion : le shintd moderne se retrouve ainsi entre

« supra-religion » et « non-religion ».

Devant cette impasse, le débat est soumis a I’empereur, qui ne donne aucune
suite directe a la demande. Il ordonne cependant la tenue d’une Grande assemblée
shintd (Shinto daikaigi #1718 K25%) en 1881 qui débouche 1’année suivante sur la
décision d’interdire complétement la possibilité pour les prétres de plus haut rang
de devenir des prédicateurs nationaux®’’ ; de ce fait, ils ne peuvent plus effectuer
les services funéraires et n’ont donc plus a prononcer le nom de la divinité qui regne
sur I’au-dela. Les desservants deviennent ainsi des agents de I’Etat dont le but n’est

pas I’aspect théologique du shinto, mais la tenue des rites de la nation.

Le mouvement de promulgation du Grand Enseignement est finalement un
échec dont le débat sur le panthéon national n’est que le point d’orgue. Le monde
du shintd, malgré les efforts de ’Etat, est loin d’étre unifié, et ses membres ne
manifestent pas la volonté de prendre une position claire s’agissant des questions
doctrinales. De nombreux prétres en faveur d’un shinto religieux protestent contre
la séparation des statuts de « desservant » et de « prédicateur » et se retirent du
mouvement de promulgation. Certaines églises fondées au sein des sanctuaires
acquiérent ainsi le statut indépendant de « secte » a partir de la fin des années 1870 :
Shintd shiiseiha #i1E & LIRS, Taishakyo®’®, Fusokyo £33, Jingiikyo®!,

376 Cf. Partie I, chapitre 1, C. c.

3T NAKAJIMA 1972, p. 27.

378 Reconnue en 1876. Fondée en 1873 par Nitta Kuniteru 57 FH #55% (1829-1902) en tant que
Shiisei kosha puis renommée Shinto shiiseiha en 1876.

379 Reconnue en 1882. Fondée en 1873 par Senge Takatomi — grand desservant du sanctuaire
d’Tzumo — en tant que confraternité 1zumo taisha keishin-kd et qui est renommée Shint6 taisha-
ha puis Shintd taishakyo en 1882.

380 Reconnue en 1882. Fondée en 1873 par Shishino Nakaba 7<% (1844-1884) — desservant
du sanctuaire de Sengen de Kitaguchi At A ittt (ville de Kofu /R département de
Yamanashi [LIZLI%) — en tant que confraternité Fuji issan kosha & +-—[LIF# 11 a la suite de la
dissolution de Fujiko & 1-5# ; le mouvement est renommé Fuji issan kyokai & 1-— [LIZ(Z en
1875 avant de prendre I’appellation de Fusokyokai £Z&#(2 en 1876.

381 Reconnue en 1882. Fondée en 1872 par Urata Nagatami — desservant du sanctuaire d’Ise —
en tant que Jingl kyokai puis renommée Jingl-ha en 1882. Pour plus de détails sur ces
mouvements, voir INOUE 2002, p. 414-424
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Ces mouvements issus de desservants shinto s’inscrivent dans une dynamique
de prise d’indépendance de plusieurs groupes vis-a-vis du Shintd jimukyoku mis en
place en 1875 apres le départ massif des prédicateurs bouddhistes du Daikydin qui
est aboli la méme année. La résonance du débat sur le panthéon national motive
ainsi le départ d’autres courants shintd suffisamment structurés pour se départir de
la tutelle institutionnelle directe. Ils restent cependant liés a I’Etat par le biais des
autorités religieuses qui s’assurent du respect strict du credo national au sein des
doctrines de ces nouveaux mouvements. Malgré leurs revendications d’ordre
religieux, ils s’apparentent donc pleinement a des relais de propagation de la
gouvernementalité moderne. En plus des précédents, dix autres obtiennent le statut
de « secte shintd » : Kurozumikyd (1876), Jikkokyo FZ1T#L (1882), Taiseikydo K
F%# (1882), Shinshiikyd #3% #( (1882), Ontakekyd 1T / 5% (1882),
Shintd taikyd 1418 K (1886), Shinrikyd fHELZL (1894), Misogikyd 2% (1894),
Konkokyd (1900), Tenrikyd (1908)%%2,

Helen Hardacre nomme ces courants « sectes shintd du début de Meiji »
(early Meiji shinto sects), mouvements caractérisés par leur fondation qui découle
des révélations que recoit le fondateur et qui entrainent la production d’une doctrine,
de rites et d’une organisation communautaire alternatifs®. Sans entrer dans une
chronologie détaillée des nouveaux mouvements religieux japonais — complexe et
toujours en débat —, ces sectes shintd s’apparentent a la deuxiéme vague
d’émergence de ce type de groupes, a la suite de ceux que Yasumaru Yoshio nomme

les « mouvements religieux populaires » (minshii shitkyo B4R 5%%) apparaissant

au sein de la formation d’une moralité populaire (minshii dotoku FA&TETE) et d’un
sentiment de crise (kiki ishiki /&% E:5%), caractéristiques de la modernisation de la
société japonaise34. Ces mouvements populaires désignent les premiers nouveaux
mouvements religieux comme Maruyama-kyd 3L I[LZK, Tenrikyd, Konkokyd ou
encore Omoto ; ces derniers sont établis par des fondateurs — souvent des
fondatrices — issues des milieux ruraux suffisamment proches des centres urbains

pour étre touchés par les profondes mutations de la modernisation du pays.

382 MURAKAMI 2007, p. 105-123.
383 HARDACRE 2016, p. 381.
384 YASUMARU 1974.
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Contrairement a ces derniers, les courants issus des sanctuaires sont avant tout

fondés par les membres de 1’¢lite religieuse des milieux shintd.

Au terme de cette dynamique qui agite la fin du xix® siecle, une scission se
fait entre un «shintdé non-religieux » pratiqgué par les desservants dans les
sanctuaires, et un « shintd religieux » pratique au sein de ces houveaux mouvements
qui sont souvent, au départ, des « églises » ou « communautés » (ko) associées aux
sanctuaires. Ces derniers, notamment Jingiikyd et Taishakyo, jouent un réle de
premiére importance s’agissant de I’expansion du shinto en Asie par I’intermédiaire
de leurs missionnaires qui s’ improvisent fondateurs de sanctuaire et parfois, comme
C’est le cas de Matsuyama Teizo, desservants. Cependant, cette double nature de
missionnaire et de desservant reflete aussi la double nature des lieux de culte du
shintd moderne symbolisée par le statut de «non-religieux » attribué aux

sanctuaires.

Ce détour par le Japon a permis de mettre en lumiere le contexte dans lequel
émerge la secte Taishakyo et le personnage central du shintd moderne qu’est Senge
Takatomi. En outre, nous avons vu que ’activité des missionnaires qui s’étend
outre-mer s’inscrit dans la continuité de la pratique des 0shi des sanctuaires d’Ise et
d’Izumo. Enfin, dans ce qui apparait comme une vaste période d’expérimentations
et de bricolages, les contours du shintd d’Etat moderne se tracent petit a petit,
notamment sa perception en tant que « non-religion », face aux pratiques et
doctrines des sectes, considérées comme appartenant au domaine religieux. Teizo,
tout comme le sanctuaire de Dalian, est le produit de ce processus. En effet il est a
la fois un missionnaire du shinto des sectes et le desservant d’un sanctuaire, tandis
que le lieu de culte de Dalian est a la fois un sanctuaire et un centre annexe de
Taishakyd. Ces deux aspects vont finalement étre a I’origine d’un nouveau grand
tournant dans la trajectoire de Teizo au coeur duquel figure la question de la « non-
religiosité » du shintd et des sanctuaires modernes, épisode qui va le propulser au

statut de fondateur d’un nouveau mouvement religieux.
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c. Sanctuaire communautaire et non-religiosité du shintd moderne

Le sanctuaire de Dalian est avant tout la réponse de Matsuyama Teizo a
I’attente des résidents japonais. En tant que missionnaire de Taishakyd, son
principal objectif reste la construction d’un centre annexe du nouveau mouvement
d’Izumo intégrant un sanctuaire annexe mineur. Mais, confronté a 1’attente des
habitants, il prend la décision de fonder, sur le méme terrain, un centre annexe et

un sanctuaire a part entiére.

A I’époque, il n’y avait aucun sanctuaire construit & Dalian ; donc pas de possibilité
d’effectuer de visites au moment des naissances. De méme, en I’absence de
sanctuaire ou se rendre les jours de fétes nationales, quand les résidents ressentirent
également le besoin de construire un sanctuaire d’Ubusuna, quarante-cing personnes
dont I’objectif était la construction du sanctuaire de Dalian, établirent un projet de
fondation.

YR RE DM T, RIZHFEOHESLEES | EROEFRT L2 L2157, X
FRBFICO SRR NS M E 2 U T, EERITHE L ELMEESLO
WA R 7o DB, REMH bRz AR & D WD N & 13, ]
b 2 DR R A 2 0 3,

Ciment identitaire, cadre des festivités de I’année, et garant d’une forme de
temporalité cyclique, les lieux de culte sont toujours un aspect central du processus
d’émigration. Edward Said, pour qui I’exil est le « motif de la culture moderne »,
caractérise les émigrés comme des étres en quéte d’identité nationale déplacés dans
un nouveau territoire qui les coupe de leur histoire, de leur culte officiel, de leur
héritage, et de leur territoire. 1ls sont « coupés de leurs racines, de leur passé »>.
Dans ce contexte, 1’élément religieux peut étre per¢u comme un refuge, un lien ténu
entretenu par les émigrés, le constituant le plus universel de leur solidarité naissante
et de leur sentiment national. Pour reprendre une expression devenue célébre dans

I’étude du shintd a I’étranger, lors de I’émigration, les kami aussi traversent les

385 Matsuyama 1920, p. 1-2
386 SAID 2000, p. 137-140.
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mers®’ ; les lieux de culte et d’exécution des rites, deviennent dés lors le coeur de

la vie communautaire.

La formation de la communauté de fidéles (ujiko ) du sanctuaire de
Dalian est particulierement représentative de ce phénomeéne. Le sanctuaire est
d’ailleurs caractérisé par le nombre important de festivités — fétes rituelles et
cérémonies (matsuri), mais aussi jours de commeémoration (kinenbi) — qui s’y

déroulent tout au long de 1’année.

La premiére grande féte de printemps est organisee le 28 mai 1910. Le rituel
de remise des offrandes (heihaku kyoshin ' 7 i) est effectué par le directeur du
Bureau d’administration civile de Dalian, et certains eléves de primaires viennent
prier & cette occasion®®, Durant la grande féte de printemps de 1911, il y a pour la
premiére fois une parade du mikoshi (sanctuaire portatif) qui a été offert au
sanctuaire grace aux dons des fideles. Les résidents japonais s’émeuvent : « On
avait I’impression d’étre rentré au pays », « on avait I’impression que Dalian était
devenue un village japonais »*®°. A partir de I’exécution de cette féte, la parade du
mikoshi, les stands de nourriture et d’attractions deviennent des éléments
incontournables des festivités du sanctuaire. Alors que ’année 1910 a été marquée
par une épidémie de peste qui a fait environ douze mille victimes dans toute la

Mandchourie, le premier événement festif est accueilli avec une grande ferveur.

Il y a quatre « grandes fétes rituelles » (taisai) a Dalian : la grande féte de
printemps (shunki taisai #FZ= K43 ou shunki koreisai 775 B 524%), le Kinensai #T
FE4% (17 février), le Niinamesai #7 E4%3% (ou Shinjosai, 23 novembre), et la
grande féte d’automne (shitki taisai FKZE RS ou shitki koreisai FKZ 2 524%). Tout
comme dans les sanctuaires impériaux et nationaux (kankoku heisha B [E/##+1), les

offrandes sont prises en charge par le chef des autorités, en 1’occurrence de

387 Inoue Nobutaka (1985) intitula son célébre travail sur le shintd des émigrés Umi o watatta
Nihon shitkyo — Imin shakai no uchi to soto ¥ % J - 7= H A Z#H—B RSO &4 (Les
religions japonaises qui traversérent la mer — Notions d’uchi et de soto au sein des sociétés
immigrées) ; le séminaire sur les sanctuaires d’outre-mer de 2017 de I’université de Kanagawa,
sous la direction de Nakajima Michio, s’intitulait également « Umi 0 watatta jinja to sono ato »
(Les sanctuaires qui traversérent la mer et leurs vestiges).

388 La féte s’apparente selon Nitta Mitsuko a celle des sanctuaires départementaux (kensha }%
1) du systeme moderne de classification des sanctuaires. NITTA 1997, p. 63.

389 Manshii nichi nichi shinbun 1911 dans ibid.

3% Cérémonie de la Gustation des prémices.
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I’ Administration municipale du Kwantung®®. Notons que les dates de ces fétes
d’équinoxe sont calquées sur des commémorations civiles et ne suivent pas le
nouveau calendrier rituel national. Ce dernier, établi dans les années 1870, est au
départ suivi par le palais impérial, le sanctuaire d’Ise et les sanctuaires impériaux
et nationaux. Il est par la suite suivi progressivement par les autres sanctuaires. Les
fétes rituelles dites moyennes (chiisai H14%) — Saitansai 7% H.4% ; Genshisai Jt4h
£%; Kigensetsu #c St ; Tenchdsetsu K= Hfi — suivent en revanche le calendrier

des rites nationaux (annexe 4)3%,

L’atmospheére des célébrations religieuses de Dalian est réputée unique parmi
les sanctuaires de Mandchourie, mais les morts successives de I’empereur Meiji
(1912) et de I’impératrice Shoken HE & £ K /5 (1914) interrompent ce cycle festif.
Il faut attendre la grande féte de printemps de 1915 pour retrouver un événement
de grande ampleur3®. Les résidents se déplacent en masse pour assister aux
festivités qui renouent avec ceux des annees précédant la fin de la période de

Meiji®®*.

La grande féte d’automne de la méme année est en outre 1’occasion de
renforcer le processus de visite réguliere des éleves : beaucoup de classes font le
déplacement®®. A la fin de la période de Taishd (milieu des années 1920), des
milliers d’éléves visitent le sanctuaire dans le cadre de sorties scolaires. A partir de
1918, les jours de ces festivités deviennent des jours fériés pour toutes les écoles et

les entreprises afin d’assurer la participation de tous les citoyens japonais>%.

%1 La date de la féte de printemps, le 25 mai est en lien avec la prise de Dalian par I’armée
japonaise. Cependant, ces festivités a la fin du mois de mai n’arrangeant pas les commergants,
celles-ci sont déplacées au 10 mai a partir de 1919. La grande féte d’automne est quant a elle
organisée le 1° septembre, jour de commémoration du gouvernement du Kwantung. Mais la
cérémonie d’enchassement du sanctuaire ayant eu lieu le 10 octobre 1909, la date de
I’événement est finalement déplacée ce jour-li. A 1’occasion de la commémoration du
gouvernement du Dalian (Dairen-shi sei jisshi K 7 B2 ii) le 1% octobre 1919, la date est
a nouveau changée. Ibid.

392 Cf. Annexe 1.

393 |_a féte dure trois jours : Yoi matsuri 543 — féte de la veille —, hon matsuri A%% — féte
principale —, et iwai matsuri fi5% — féte de cloture. Le deuxiéme jour de la féte est marqué par
le départ du mikoshi, transporté du pavillon du sanctuaire de Dalian jusqu’a son otabisho f#li%
AT (« lieu de repos », littéralement « lieu de voyage ») ; le lendemain matin, il quitte 1’otabisho,
et est ramené au sanctuaire dans la soirée.

394 Matsuyama 1917, p. 13 ; NITTA 1997, p. 89-91.

3% Notamment les quelque six cents éléves de la Dairen kotdo shogakkd i E & /N FAR
(Ecole primaire de Dalian).

3% 1bid.
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L’imprégnation progressive des cérémonies liées au shinto officiel est a nouveau

clairement visible via cette incitation a participer aux cérémonies.

En parallele a cette dynamique qui améne de plus en plus de visites au
sanctuaire de Dalian, une tension inhérente au statut « non-religieux » des
sanctuaires commence a émerger au cours des années 1910. Matsuyama Teizo
cumule les réles de grand desservant du sanctuaire de Dalian, de responsable du
centre annexe de Taishakyd et de missionnaire de cette méme secte, mais aussi,
comme nous le verrons ultérieurement, d’éducateur®®”. Cette dimension plurielle
caractéristique des leaders religieux modernes engendre cependant une atmosphére
de « confusion du sanctuaire et de la religion » (jinja to shitkyo no kubetsu mondai
fitk & SR X R E). Ainsi, alors que la secte Taishakyd prone un shintd
religieux qui couvre les cérémonies accompagnant les naissances, les mariages,
mais surtout les déces, des voix critiquant les multiples facettes de Teizo se font de

plus en plus entendre.

Dans cette dynamique critique a I’encontre du fondateur du sanctuaire de
Dalian, plusieurs représentants des groupes religieux japonais locaux organisent en
public une série de discours pronant la nature non-religieuse des sanctuaires et
I’ambigiiité du statut de Teizd. Mizuno Hisanao, qui décrit cet épisode dans son
ouvrage biographique, ne précise pas qui sont ses détracteurs. Cependant, il est aisé
d’imaginer qu’il s’agit avant tout des membres des nouveaux mouvements religieux
implantés a Dalian tels que Konkokyo ou Shintd Taikyd, courants avec lesquels

Taishakyo est directement en concurrence.

Les sanctuaires et la religion sont clairement séparés au sein de la loi. Mais qu’en
est-il de la situation du sanctuaire de Dalian ? M. Matsuyama ne témoigne pas d’une
volonté de cesser ses activités au sanctuaire de Dalian alors qu’il est en méme temps
missionnaire d’Tzumo Taishaky®d. Est-il normal que le sanctuaire de Dalian, qui est
censé étre le bien commun des citoyens, soit entre les mains d’un seul religieux ?

ftl & RBEITERBICB W THEAR L SEEES N TV D, Lo DI Rt
DEEIZE D72, MINKRIZHERMEE DO ~MBAEITH Y 2 b, KKREL

397 Cf. Partie I, chapitre 2, A. a.
3% Matsuyama 1920, p. 58.
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De telles opinions sont en fait le fruit de la politique japonaise de séparation
du politique et du religieux, et de la perception des sanctuaires modernes comme
lieux « non-religieux » (hishitkyo jinja FF 7% Z0 4 £t ). Cette vision découle
directement de la position du shinto par rapport a la notion de « religion » et de la

séparation moderne des sphéres publique et privée.

Avec la reconnaissance d’un statut particulier des desservants shintd au début
de la période de Meiji, ceux-ci se font les partisans d’un shintd constitué des « rites
de la nation » (kokka no saishi |52 D 4%Iit) qui, de ce fait, est différent des autres
religions n’ayant pas de fonction étatique officielle*®. Cependant, malgré cette
volonté commune, il y a depuis 1’établissement du Commissariat des Affaires
divines (Jingikan #7i%E) en 1868, un désaccord entre les élites religieuses quant a

la nature méme du shinto.

Juste avant la fondation formelle du Jingikan le 21 avril 1868, deux entités

sont mises en place : le Cabinet des affaires divines (Jingi jimuka ik S % £ le
17 janvier 1868, qui devient le Bureau des affaires divines (Jingi jimukyoku it
HH ) le 3 février de la méme année. Les postes les plus importants y sont
occupés par les tenants du « courant de Tsuwano » (Tsuwano-ha FEF1EFJR) réunis
autour d’Okuni Takamasa K[E & 1E (1793-1871) ; ils sont opposés aux partisans
du « courant de Hirata» (Hirata-ha *f~FHJK) représentés notamment par Hirata

Kanetane - &4l (1799-1880) — le fils adoptif de Hirata Atsutane®°?,

A la suite du mouvement de promulgation du Grand Enseignement et du débat
sur le panthéon, la question de la mort, si importante aux yeux de Hirata Atsutane
et Senge Takatomi, est évincée du culte d’Etat officiel qui se centre uniquement sur
les cérémonies liées a la famille impériale et a la nation. En paralléle, la prétrise

rejette la notion de « religion ». Celle-ci est souvent associée au christianisme dont

399 MizuNo 1973, p. 83.
400 HARDACRE 1989, p. 35.
401 Sur I’opposition entre les courants de Tsuwano et de Hirata, voir TAKEDA H. 1987.
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le shinto doit s’écarter. Comme nous I’avons vu, ce mouvement marque les
premiéres années de la période de Meiji. Cette empreinte reste dans la conscience
populaire comme I’illustre cette situation paradoxale a laquelle donne naissance la

fondation du sanctuaire de Dalian et le statut de Matsuyama Teizo.

Un tel processus engendre deux effets : d’une part, les sanctuaires en viennent
a étre considérés par la population en tant que lieux de célébration de I’Etat et de
I’empereur ; d’autre part, le versant religieux du shintd est pris en charge par les
églises au sein des sanctuaires, dont plusieurs prennent leur indépendance a la suite
du débat sur le panthéon national, et par les nouveaux mouvements religieux. Le
shinto devient alors une « supra-religion » pour certains, une « sous-religion » pour
d’autres. Dans un cadre plus large, ce phénomeéne se traduit par une redéfinition de

la place du shintd quant aux sphéres du public et du privé.

Cette dynamique est ainsi a 1’origine de ce que Shimazono Susumu nomme
la « structure a deux niveaux » (nijii kozo —. Eif#%1E) du systeme religieux japonais
moderne “°2, Les autorités ; qui placent I’aspect religieux du shintd hors des
sanctuaires, construisent en fait les deux grands concepts modernes de « séparation
du religieux et du politique » (seikyo bunri Bty Bi) et d’« unité des rites et du
politique » (saisei itchi Z3E—%L) ; ou plutét un glissement de la séparation du
religieux et du politique (avant la fin de la campagne de promulgation) vers 1’unité
des rites et du politique (a la fin du débat sur la panthéon national). Cette dynamique
place les rites de I’Etat au sein des sanctuaires (unité des rites et du politique, saisei
itchi) tout en excluant de ces deniers les activités de prédication et les funérailles
qui sont réservées aux nouveaux mouvements religieux, au bouddhisme ou au
christianisme, bref aux mouvements « religieux » (séparation du religieux et du

politique, seikyo bunri). Finalement, les rites occupent la sphére publique (ko 2v),

tandis que les activités religieuses sont déplacées dans la sphére privée (shi F4).

L’Etat moderne japonais s’appuie donc sur un culte officiel public non-
religieux et des activités religieuses privées. Cette distinction permet a 1’Etat

d’assurer la « liberté de croyance » pronée par la Constitution avec pour principe le

402 SHIMAZONO 2010, p. 2-8.
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fait que la croyance (religieux privé) ne vient pas entraver, ni contredire I’exécution

des rites étatiques (culte public).

Au vu de ce découpage effectué par les élites, il convient de s’interroger sur
la portée de telles mutations dans le quotidien des gens. En effet, seule une histoire
sociale des pratiques religieuses et des visites dans les sanctuaires dans le Japon
moderne pourrait éclairer cet aspect. Cependant, le cas du sanctuaire de Dalian
prouve que la communauté japonaise sur place est particulierement sensible au
statut non-religieux des sanctuaires et a la tenue de cérémonies funéraires dans son
enceinte. Le point central de ces revendications est, a n’en pas douter, la
superposition d’un lieu de culte shinto et de la souillure de la mort. En effet, méme
si certaines élites coloniales telles qu’Ishimoto Kantard sont en faveur de funérailles
shintd, la majorité des Japonais de Dalian n’est que peu encline a les voir pratiquées
dans un sanctuaire. Elle exige donc le déplacement du centre annexe de Taishakyd

et la démission de Teizo.

Cette question a été évoquée pour la premiére fois lors d’une réunion secréte
qui a lieu le 6 décembre 1909 au sanctuaire durant laquelle Kunisawa Shinbei [275
BrLfEr (1864-1953), Ishimoto Kantard, Aioi Yoshitard et les autres représentants
du comité de construction débattent a propos de la séparation du sanctuaire et du
centre de Taishakyd. Cependant, aucune ligne claire n’émerge de cette premiere
assemblée?®3, A la suite des plaintes de la population quant & la tenue des funérailles,
mais aussi a celle des mariages de Taishakyd au sein du sanctuaire, une nouvelle
réunion de la communauté de fideles est organisée le 17 mars 1917. La décision y
est prise de ne plus effectuer les cérémonies matrimoniales de la secte au sein du

pavillon du sanctuaire®,

Une précédente assemblée a par ailleurs eu lieu le 8 septembre de 1913 : il y
a été décidé de trouver un terrain en vue du déplacement du centre de Taishakyd*%.
Cependant, malgré cette décision, Teizd ne peut quitter sa fonction immédiatement
puisqu’aucun prétre shintd suffisamment qualifié pour exercer en tant que grand

desservant n’est présent & Dalian*%. 1l doit finalement attendre 1’arrivée de Mizuno

403 Matsuyama 1920, p. 58.
404 [pid., p. 79-80.

405 [pid., p. 80.

406 M1zuNO 1973, p. 84.
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Naozo, desservant expérimenté qui épouse sa sceur ainée Fusa, pour lui céder la

direction du sanctuaire de Dalian en mai 19174,

Cet épisode est particulierement révélateur de I’influence du culte officiel
centré sur un shintd des sanctuaires non-religieux au sein de la communauté
japonaise de Dalian. Si I’utilisation du concept de shintd d’Etat est souvent remise

en question 408

, D’exemple du sanctuaire de Dalian est représentatif de
I’imprégnation d’une forme de credo officiel shintd au sein de la population et de
ses conséquences concrétes sur la pratique religieuse. En effet, il ne s’agit pas d’une
séparation théorique, discursive, opérée d’en-haut, mais d’une réclamation
populaire eu égard aux activités pratiquées dans un sanctuaire percu comme lieu
d’exécution des rites de ’Etat et des cérémonies liées a la vie. Qu’il s’agisse de
I’expression d’une forme de laicité ou d’une religiosité excluant la souillure, ce
mouvement vise 1’expulsion d’un représentant d’une « religion » d’un espace ou il
n’a plus sa place. En outre, une unique évocation des funérailles en tant que motif
pourrait conduire a interpréter cet incident comme le reflet d’'une volonté somme
toute attendue d’¢loignement de la mort d’un lieu de culte shintd ; or, le fait que les
mariages soient aussi au coeur du débat prouve bien que la question dépasse le cadre
de la souillure rituelle et englobe une attente vis-a-vis des bonnes pratiques a

effectuer dans une enceinte considérée comme publique.

Il apparait difficile de ne pas voir dans la démission de Matsuyama Teizo un
reflet net de 1’emprise du shintd d’Etat sur les esprits. Si les recherches sur le shinto
tentent de clarifier le spectre du shintd d’Etat, notamment son imbrication — voire
sa superposition — au culte de ’empereur®®, il est ici frappant de remarquer son
influence directe sur une pratique si anodine que les mariages dans le cadre de la
secte Taishakyd. Il s’agit donc véritablement d’une mutation dans la religiosité qui
fait prendre conscience a la population que les « religions » telles que les sectes
shinto relévent de la sphére du privé et n’ont plus leur place dans des sanctuaires
percus comme lieux publics d’exécution des rites de I’Etat et d’application d’une

orthodoxie shinto.

407 [pid., p. 99.
408 Cf. Introduction.
409 GARON 1986, p. 274.
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Sans entrer dans le débat sur le shint d’Etat, qui n’est pas le sujet de notre
these, notons simplement que le shinté moderne est parfois pergu comme résultant
d’une instrumentalisation totale d’un systéme religieux considéré comme
authentique, et qu’il ne s’agirait donc pas du « Véritable » shinto. Il s’agit de
I’affirmation que font en creux des chercheurs tels que John Breen et Mark
Teeuwen*?, ou encore 1td Satoshi {FF B EA*L qui, par leur non-évocation du shintd
moderne, nient sa nature méme de systéme religieux « authentique ». Or, comme le
montre le travail de Klaus Antoni*?, le shinto est, depuis son apparition et tout au
long de son histoire, profondément lié & la famille impériale de maniére stricte, et a
I’exercice politique de manicére générale, donc a la gouvernementalité. Son
imbrication dans la politique du Japon moderne et dans son mouvement impeérialiste
et militariste constitue donc une phase qu’il est nécessaire de comprendre dans cette
généalogie. Sans cet effort, nous tomberions dans le « piége » dénoncé par
Takahashi Tetsuya =& 5k, a savoir « I’idée selon laquelle les sanctuaires shintd

ne reléveraient pas de la religion »*3.

Le sanctuaire de Dalian est donc un lieu ambigu : il s’agit en effet a la fois
d’un sanctuaire faisant office d’Ubusuna auprés de la communauté japonaise de
Dalian et d’Ujigami FGfi — divinité tutélaire d’une communauté — aupres des élites
coloniales ; d’un lieu d’exercice des cérémonies impériales et de propagation de
I’idéologie impériale ; mais aussi d’un centre annexe de la secte Taishakyo aux
fonctions religieuses et de prosélytisme. Matsuyama Teizo, dans sa volonté de
répondre au besoin identitaire des habitants, crée lui-méme cet espace au statut flou
qui précipite son départ a la fin des années 1910. Ici apparait tout le paradoxe des
sanctuaires modernes qui sont a la fois lieux de culte populaire et des lieux
d’exécution des rites de I’Etat. Ils sont le point de rencontre du pouvoir central (lieu
d’exercice d’une forme de gouvernementalité), des croyances des élites religieuses,

et des cultes du « peuple ».

410 BReeN, TEUWEN 2010.
41110 S. 2012.

412 ANTONI 2016.

413 TAKAHASHI 2012, p. 71.
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Sanctuaire de Dalian

Ubusuna N ) Okuninushi
Ujigami Amateras_u
Yasukuni
v \4
Sanctuaire de la Sanctuaire des élites  Lieu d'exécutipn Centre annexe de
communauté japonaise coloniales des rites de I'Etat Taishakyo

Shintd d’Etat
« non-religieux »

Shintd des sectes
« religieux »

Croyances et cultes du
quotidien

Relais de la
gouvernementalité impériale !

Garant de la
communauté émigrée

Expression de
convictions religieuses

__________________________________________________________________________________________________

Figure 2 : shintd a trois dimensions

Le grand desservant, et ce particulierement dans le cas des sanctuaires
d’outre-mer, revét alors le statut hybride de transmetteur de cette gouvernementalité
et de garant de la communauté religieuse populaire, tout en protégeant également
ses propres convictions lorsqu’il est issu d’un mouvement sectaire. Le shintd
moderne est donc a «trois dimensions » (figure 2) qui s’entrechoquent
simultanément dans ces lieux de culte fraichement dépouillés de leur statut religieux

que sont les sanctuaires modernes.

Apres ces bases nécessaires a la compréhension du développement du shinto
moderne et de la propagation des sanctuaires d’outre-mer, je vais désormais
m’attarder sur le role du Matsuyama Teizd en tant que véhicule du credo impérial
et du sanctuaire de Dalian en tant que point d’articulation de la gouvernementalité
du Japon sur place, roéles complémentaires qui structurent I’implantation coloniale

et I’appropriation concrete comme symbolique de cette marge de I’empire.
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Chapitre 2 — La voie impériale au coeur de Dalian

Technologies éducatives, culte des figures impériales et gouvernement

de la temporalité a Dalian

A. Les technologies de transmission du credo de la nation

a. La société de la voie impériale et 1’éducation des générations

futures

Matsuyama Teiz0 est un missionnaire de la secte Taishakyd, mais, comme la
quasi-totalité des leaders religieux de son temps, il a une profonde admiration pour
I’empereur Meiji et est un adepte de la « voie impériale » (kodo B &), ’un des
concepts qui désigne I’idéologie nationale centrée sur le culte de I’empereur et est
employé abondamment dans les cercles shinto dés la fin du X1x° siécle, puis dans le

414

Japon en guerre en tant que terme clé de I’Etat totalitaire*** mais aussi comme

slogan révolutionnaire nationaliste.

A la suite du déplacement du bureau temporaire pour la construction du
sanctuaire dans le quartier d’Atago % H] le 25 octobre 1907, Teizo y fonde une
association en charge de ’organisation des rites effectués au sanctuaire et de
pratiques artistiques, qu’il nomme « Société de waka » (Waka-kai Fli#tZs). Le
développement de cette association méne a la formation de la Kodokai &35
(Association de la voie impériale) en décembre 1907. La Kodokai se fixe aussi pour
but de promulguer les enseignements du Rescrit impérial sur I’éducation (Kyaiku
chokugo ZUE #17E) de 1890 afin de former les futures générations de Japonais de

Dalian et des environs. Dans cette optique, Teizo publie en parallele la revue Kodo

414 A la suite d’Hannah Arendt, j’utilise le terme « totalitaire » pour désigner une dynamique,
centrée sur le pouvoir absolu d’un homme, qui tend a réduire 1’espace privé et les structures
sociales. ARENDT 1973. En dépit de 1’absence du Japon dans le cadre dressé par Arendt,
Michael Lucken a montré comment il était possible de caractériser la société japonaise de
totalitaire pendant les années de guerre. LUCKEN 2013, p. 61-65. Plus que dans le sens de
« régime étatique » totalitaire, le concept sera mobilisé pour évoquer les aspects idéologiques
des doctrines shintd qui tendent vers une telle inertie, en particulier dans le cas de Kakei
Katsuhiko dans la troisiéme partie.
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L8 (La voie impériale)*®. Les membres de 1’association font en outre construire

un dortoir a méme d’accueillir des éléves venant de la zone ferroviaire*!.

En mai 1908, ce dortoir devient le Shogakuen L32[, centre éducatif qu’il
fonde en collaboration avec Ishimoto Kantard, et dans lequel il assure 1’éducation
des enfants japonais des alentours. Le but de cet établissement est bien entendu de
former les éleves originaires de Dalian, mais surtout, parce que des dortoirs y sont
pourvus, d’accueillir des enfants d’endroits de la zone ferroviaire ou il n’y a pas
encore d’école et depuis lesquels le trajet journalier jusqu’a Dalian n’est pas
possible. Le président est le lieutenant général Saisho Atsufumi. De nombreux
membres de cette association, issus des milieux militaire et ferroviaire, font

également partie du comité pour la construction du centre annexe de Taishakyd*'’.

Saisho est également un adepte du shintd, comme le montre le discours qu’il
prononce au moment de la cérémonie d’enchassement au centre annexe le 10
octobre 1909. Dans celui-ci, il affirme que cette cérémonie marque le début d’une
nouvelle ére de propagation des valeurs nationales outre-mer (kaigai ni okeru
kokusui senden no kigen AN T 5 EFEz D Adoc). 1l associe ensuite le
shinto et le kokutai [E/{& (le corps de la nation*'®) dont la doctrine représente la
source de la voie impériale (waga kodo no gensen ¥ 518 DJFIR). Via I’expansion
de la « voie des kami » va dés lors avoir lieu une amplification de la voie impériale

(kodo hatsuyo B-3E5E£5)4°.

Le terme kodo utilisé par Teizo et les partisans du shintd a Dalian est trés
répandu dans les milieux religieux et militaires durant les premiéres années du xx®
siecle qui voient se succéder les organisations labellisées « voie impériale ». L’un
des exemples les plus représentatifs est celui d’Omoto qui est au ceeur de la seconde
partie de la présente these : en 1898, Deguchi Onisaburd fonde en effet la Kodo

reigakukai £ 1& 5% %2 (Société d’études spirituelles de la voie impériale). I

415 Revue dont il ne reste & ma connaissance aucune trace aujourd’hui.

416 Matsuyama 1920, p. 27.

47 1bid.

418 Terme souvent traduit en frangais par « essence de la nation » et en anglais par « politique
de la nation ». Je garde cependant volontairement la dimension corporelle du terme dans ma
traduction.

419 |bid., p. 45-46.
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cherche par ailleurs a obtenir la tutelle de la secte Inari kosha fiii far a5 1 pour son
groupe alors renommé Kodokai (Société de la voie impériale). Dans cette continuité,
la secte Omoto prend le nom de Kodo Omoto £3& KK (La grande origine de la

voie impériale) a partir de 1916, appellation que le groupe abandonne dans les

années 1920, avant de le réadopter dans les années 1930%%°.

En plus de la célébre Kodo-ha £:3Ek (Faction de la voie impériale) mise en
place par Araki Sadao i AK BH K (1877-1966)*%, un groupe de réservistes de
I’armée de terre et de la marine impériale formé autour du politicien agrariste
Hirano Rikizo *F-%¥ 77 = (1898-1981) en 1933, qui publie en paralléle le Kodo
shinbun E3& %1 (Journal de la voie impériale), choisit également ce nom de
Société de la voie impériale*??. Tout comme son utilisation par Onisaburd, celle de
Hirano s’inscrit donc dans une perspective révolutionnaire qui vise une véritable

restructuration de la société japonaise autour de I’empereur.

Shimazono Susumu rappelle que le terme k6do — 1a voie de I’empereur (tenno

jishin no michi X & H & ?1#) — fonctionne en symbiose avec celui de shindo F.
18 ou shinmindo Fi ECIE — la voie des sujets*?®. Certains idéologues, comme Ikeda

Tachimoto, superposent aussi cette voie impériale au shintd, voire méme

essentialisent ce dernier qui ne devient qu’une simple expression du patriotisme*.

L’idée de voie impériale revét cependant une pluralité fondamentale dans les
discours de 1’époque. En effet, si elle désigne d’une part le systéme impérial
moderne centré sur les rites du shintd d’Etat et le culte de I’empereur par ses sujets,
elle est souvent employée dans un sens plus idéaliste qui invoque la voie impériale
du Japon ancien. Les partisans de cette derniére, a I’image de Deguchi Onisaburd,
opposent la véritable « voie », harmonieuse et centrée sur les pratiques religieuses,

et une « voie » moderne instrumentalisée et dénaturée.

La notion est donc différente pour Teizo chez qui elle ne recouvre pas, durant

les premiéres années du xx° siécle, de nuance réformatrice. Pourtant, sans avoir la

420 Cf. Partie Il.

421 Cf. Partie Il, chapitre 6, B. c.

422 YOKOZzEKI 2009, p. 48.

423 SHIMAZONO 2010, p. 4.

424 Cité dans TAKAHASHI 2012, p. 92.
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portée sociale des idéaux révolutionnaires des leaders des années 1930, Teizd
entend également la voie impériale comme 1’unification des mondes visible et
invisible, ¢’est-a-dire une véritable réunion du politique et du religieux, de la sphere
perceptible dirigée par I’empereur et de la sphére imperceptible gouvernée par
Okuninushi. Au centre de cette voie impériale se trouve la figure de I’empereur
Meiji, a la fois passeur de modernité et garant de la tradition, auquel Teizd voue
une adoration indéfectible, qu’il transmet d’ailleurs a son disciple Mizuno Hisanao,

troisiéme grand desservant de sanctuaire de Dalian®?°.

La spécificité de la pensée de Teizo est qu’il lie directement le credo impérial
et I’éducation des enfants. Il applique dans ce sens le Rescrit impérial sur
I’éducation a la lettre en transmettant a la fois le culte de I’empereur et les valeurs
telles que la piété filiale et la loyauté. S’agissant de sa vision éducative, il est sans
doute influencé par les publications de Kaneko Sessai 412575 (1864-1925). Ce
dernier, trés actif dans le milieu de 1’édition a Dalian, est une figure emblématique
des tairiku ronin KZEIR N, les « aventuriers continentaux ». Grégoire Sastre les
nomme « agents d’influence » et les définit comme des agents non-institutionnels
qui agissent en marge des cercles officiels dans un objectif d’expansion de

I’influence japonaise sur le continent asiatique*?®.

Kaneko Heikichi 47~ se rend en Mandchourie en tant qu’interpréte lors
de la guerre russo-japonaise. Il prend a ce moment le nom de Sessai. Fortement
influencé par I’expédition du général Fukushima Yasumasa #& /& % I (1852-1919)
a travers I’Asie entre 1892 et 1893, Kaneko souhaite « construire un paradis
spirituel en Mandchourie » (Manshii ni seishinteki rakudo o kensetsu Jii )M (ZfE
(128 + & H5%). Lorsqu’il s’installe & Dalian, Kaneko ouvre le Shintd-juku 1% B 2
(Ecole de I’Orient en mouvement)*?’, un établissement d’éducation privé, et devient
en 1910 le responsable du Tairiku seinendan K[ 4= (Groupes des jeunes

continentaux), cercle d’éducation informelle des jeunesses japonaises installées sur

425 \/oir a ce propos L’HERISSON 2017 (b).

426 SASTRE 2016, p. 9, 17-20. Uchida Ryohei PN H K- (1873-1937), Miyazaki Toten B IFF i
K (1871-1922) et Arao Sei 2 4% (1859-1896), qui sont tous trois au centre du travail de
Sastre, sont des figures représentatives de ce mouvement ; cependant, Kaneko Sessai reste un
personnage plus obscur malgré son influence considérable a Dalian.

427 Devenu Shintd gakusha §iZ HU =4t en 1916.
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place??®. Kaneko Sessai se considére avant tout comme un éducateur. Inspiré par le
systéme des terakoya =F 1-/& (écoles paroissiales bouddhiques*?®) et la pensée néo-
confucianiste, il critique la formalisation de I’éducation moderne et la disparition

progressive de 1’ancien modele des terakoya*.

Teizo respecte le travail de Kaneko, aussi bien dans le domaine de la presse
que de I’éducation. Le leader religieux, qui souhaite également mettre en pratique
le Rescrit impérial sur I’éducation et former les jeunes générations de Japonais, est
sans doute inspiré par le personnage charismatique et la pensée de celui qui est

appelé le « Toyama Mitsuru du continent » (tairiku no Toyama Mitsuru KPEDEH
u_mﬂ_ﬁ)ﬁl_

Au moment de la cérémonie d’enchassement au sanctuaire de Dalian, Kaneko
célebre la consécration d’Okuninushi, divinité qui, dans les mythes, accomplit la
formation du territoire japonais afin de confier la nation et son peuple aux kami
célestes ; mouvement qu’il rapproche de 1’expansion du Japon en Mandchourie*2,
Lorsque Teizo quitte son poste de grand desservant et fonde son propre mouvement
religieux, Kaneko reste en contact avec lui et se rend pour la derniére fois au centre
de Musubi-kyd le 24 juillet 1925, I’année de sa mort, a I’occasion de la cérémonie
dédiée a I’esprit de son ami d’ Arima Tota 43 55 /# K (1837-1924)*%. Dans un court
article publié dans le numéro d’octobre 1925 de la revue Shintenchi 1 K Hf
(Nouveau monde) publié en I’honneur de Kaneko Sessai et dont il est I’'un des
principaux contributeurs, Teiz0 exprime son profond respect a 1’égard de cette

figure emblématique de la communauté japonaise de Dalian :

Avant de parler des autres, il faut s’étre perfectionné soi-méme [...]. Face a I’Etat,
et face au monde, les principes [de Kaneko] me semblaient finalement tous partir de

428 Suenaga Jun.ichird est le frére ainé de Suenaga Misao. WATANABE 1967 : 94-95, 214-215.
429 \/oir GALAN 1998.

430 WATANABE 1967, p. 39-43.

431 1bid., p. 70. Toyama Mitsuru est le fondateur de la Gen.ydsha et I’un des plus influents
activistes nationalistes du Japon moderne. Ce surnom dénote I’influence considérable qu’exerce
Kaneko parmi les tairiku ronin en activité dans la péninsule du Liaodong, pour lesquels il
représente une figure d’ainé.

432 Matsuyama 1920, p. 47.

433 Ancien guerrier de Satsuma qui finit sa trajectoire a Dalian aprés avoir intégré le
gouvernement de Meiji. Matsuyama 1925, p. 69.

147



ce point fondamental ; si bien que je ne pouvais m’empécher d’éprouver le plus
profond respect envers la personnalité de ce vieux sage.

iz miTie T 58T, BOCEED T[], EFRMICH, EEEMICH,
HoOBERN®, WoamanbHBEInnE B & BIZHDO A2
FIIESNRD TH 5%,

Dalian est donc le lieu de déploiement de structures d’éducation informelle
dont le Shinto-juku de Kaneko Sessai et le Shogakuen de Matsuyama Teizo et
Ishimoto Kantard sont les principaux exemples. L’enseignement public implique sa
rationalisation et la systématisation de la transmission en vue de gagner en efficacité.
Elle s’inscrit donc dans une perspective utilitariste qui sépare la réflexion, la pensée,
de I’éthique comportementale et de ’apprentissage d’une morale contextuelle.
L’éducation informelle, en revanche, met 1’accent sur ’aspect synchronique de la
transmission et se focalise sur 1’enseignement de valeurs morales socialement
contextualisées. Au cceur de ce processus de transmission travaillent les
« intermédiaires contextuels », acteurs qui disparaissent dans les structures

formelles d’apprentissage 4*° .

Kaneko Sessai et Matsuyama Teizd incarnent
parfaitement ces figures d’« intermediaires contextuels » puisqu’ils défendent une
éducation centrée sur la relation entre 1’enseignant et les éléves, le temps passé
aupres d’eux, et la remise en cause d’un systéme éducatif utilitariste. Ils agissent
donc en tant que véhicules locaux de transmission, constructeurs de lien
communautaire et intergénérationnel. En outre, malgré une forme de résistance a la
formalisation de 1’éducation, ils se placent finalement dans une relation dialectique
avec le systéeme scolaire dont ils sont le pendant informel, véhiculant le culte de
I’empereur et des principes moraux inspirés du confucianisme qui sous-tendent la
loyauté envers le souverain, €lément développé notamment par les penseurs des

Mitogaku 7K 7% (Etudes de Mito) & partir de la fin de la période prémoderne et

qui se retrouvent au ceeur de I’idéologie impériale*3®.

En plus d’étre un lieu ou se développent des structures d’éducation non

formelle, Dalian est également le centre de 1’enseignement scolaire en Mandchourie.

434 1bid., p. 69-70.
435 DE GRAVE 2012 : 29-31, 43.
436 Cf. Partie I, chapitre 2, C. b.
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La ville est en effet réputée pour le nombre d’établissements qu’elle compte et qui
sont construits sans interruption tout au long de la premiére moitié du xx® siécle®’.
Nitta Mitsuko nomme cette vague de construction le « rush d’ouverture des
établissements scolaires » (kaiko rasshu BAFE 7 » 2 =). Ces établissements
forment les Japonais qui se reconnaitront plus tard dans des slogans comme « mon
village natal est Dalian » (umare kokyé wa Dairen [ F FVHIIRIZFGE ] ) ou

encore les « enfants de Dalian, nés a Dalian, élevés a Dalian » (Dairen umare,
Dairen sodachi no Dairenkko [fO#/E £, KEFHOKE S 1| )+,

Selon une enquéte officielle de 1927, 9 653 éléves répartis dans douze écoles
primaires sont recensés**°. De toutes les villes de Mandchourie, Dalian est donc
celle ou le plus grand nombre d’enfants peut recevoir une éducation aussi bien

formelle qu’informelle de la part d’enseignants ou d’éducateurs japonais.

Ces aspects de la vie de Dalian mettent en lumiere le mécanisme de diffusion
de I’idéologie impériale au ceeur du systeme éducatif ; systéeme qui va former les
jeunes Japonais en activité au moment du glissement du pays vers les conflits en
Asie et dans le Pacifique. Volontairement ou non, Matsuyama Teizo devient lui
aussi 1’un des rouages de ce processus en Mandchourie, dans le cadre de ses
activités a Dalian qui ont un impact dans toute la région alentour. De maniére plus
générale, le shintd d’Etat est massivement implanté au sein de la population

japonaise par le biais du systéeme éducatif.

Les travaux de Yamamoto Nobuyoshi [LIA15 B et Konno Toshihiko 4 %74
=40, repris par Shimazono Susumu®!, mettent en lumiére le role de 1’éducation

dans la propagation des cérémonies dédiées a I’empereur qui constituaient, pour ce
dernier, le ceeur du shinto d’Etat. Les rituels mis en place au sein du systéme

scolaire débutent durant la seconde partie des années 1880. A la suite du Rescrit sur

437 Cf. Annexe 2.

438 NITTA 1997, p. 87-88. La premiére école primaire de Dalian est la Dai-ichi shogakkd 55—
/NEFE (Ecole primaire numéro un, future Fushimidai jinjo shogakko 1R WL 15 & 5 /NF4%)
ouverte en mars 1906. En avril 1907, le temple de la branche du Nishi Honganji ouvre une école
maternelle, Dairen yochien X1 %%, qui accueille quarante enfants en 1907 et cent-
quarante 1’année suivante.

439 1bid., p. 87.

440 Y AMAMOTO, KONNO 1973 ; YAMAMOTO, KONNO, 1976.

441 SHIMAZONO 2009.
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I’éducation, ils prennent une forme standardisée en 1891 avec la promulgation des
« Régles sur les rituels des jours fériés et des jours de fétes dans les écoles
primaires » (Shogakko ni okeru shukujitsu taisaijitsu no gishiki ni kansuru kitei />
PRI 5 H KRB H OEXITEE T 5 HF2) qui font des cérémonies
Kigensetsu, Tenchosetsu, Genshisai, Kannamesai et Niinamesai, des célébrations
nationales auxquelles les éléves ont I’obligation de participer. A cette occasion,
personnels des écoles et éléves doivent saluer le portrait de 1’empereur et de

’impératrice, lire le Rescrit et entonner I’hymne national**?,

La réalisation de ce genre de rituels implique I’utilisation des images
impériales, du Rescrit sur I’éducation, et de la chanson « Kimigayo » & 723X, ; tous
trois s’apparentant a des outils technologiques d’exercice de la gouvernementalité

moderne de I’Etat japonais.

Foucault relie I’exercice moderne du gouvernement des individus et ce qu’il
nomme des « technologies politiques ». Ces derniéres naissent en méme temps
qu’un modéle de gouvernement rationnel fondé sur une « raison d’Etat» au
caractére historique. Au sein de celle-ci, le saisissement des individus s’appuie sur
des technologies, en particulier par la « police », pris dans le sens général du
gouvernement utilitariste du peuple de maniére rationnelle**®. Une technologie
politique est donc un ensemble de techniques mises en place pour assurer une
gouvernementalité moderne, c’est-a-dire fondée sur 1’utilité des individus en tant
que « population » vis-a-vis d’une nouvelle rationalité étatique. Bernard Thomann
montre bien comment le jeune Etat japonais se pourvoit d’un ensemble de
technologies gouvernementales telles que la statistique et 1’appareil policier afin
d’optimiser la gestion de sa population qui est devenue un enjeu de puissance
nationale***. En ce sens, le systéme éducatif moderne japonais apparait comme
I’ensemble technologique le plus important du dispositif politique établi au sein de
la société a partir de 1868. Celui-ci est ainsi centré sur plusieurs techniques de

dressage des individus par le biais des rites destinés a I’empereur effectués dans le

442 Y AMAMOTO, KONNO 1973, p. 81.
443 FOUCAULT 1988, p. 145-162.
444 THOMANN 2015, p. 37-63.
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cadre scolaire, pratiques qui finissent par déborder ce carcan pour toucher la société

de maniere générale.

Avant 1868, les rituels scolaires dans les écoles de province comprennent
principalement le Sekiten FR£Z, la cérémonie dédiée a Confucius, tandis que les
écoles rattachées a des temples effectuent les rituels du bodhisattva Tenjin K+ qui
célébrent Sugawara no Michizane & /JFEE, et les rituels de Manjusri SCZk. Au
début de la période de Meiji, il existe beaucoup d’exemples de scolaires visitant des
sanctuaires locaux ou des batiments publics a I’occasion des fétes rituelles et
cérémonies, mais peu d’événements a I’intérieur des écoles. Les manifestations
scolaires en rapport avec le culte de I’empereur et du shintd d’Etat commencent a
se répandre sous I’influence de Mori Arinori Z&A L (1847-1889), qui est promu

ministre de 1’Education en 1885 et assassiné le jour de la promulgation de la

Constitution le 11 février 188944,

Le protocole pour invoquer le portrait impérial (go-shin.ei fEIE. )40 et le
Rescrit devient de plus en plus strict alors qu’ils sont investis d’un caractére sacré
grandissant. A partir des années 1890, chaque département est soumis aux « Reégles
pour le stockage des copies de I’Image impériale et du Rescrit sur I’éducation »

(Gyoei narabini chokugo tohon hozo kitei 15 FFERE AR ZS BT FR) 4.

Avec la systématisation de ces rites, le quotidien subit un premier changement
de temporalité : la vie des jeunes est désormais rythmée par les rituels dédiés a
I’empereur. Il est donc important de noter que si ces changements sont trés marqués
a partir de la fin des années 1930 au sein de I’ensemble de la population nippone,
ils trouvent leur origine dans le systeme scolaire mis en place durant la période de
Meiji. A partir des années 1900, les manifestations scolaires sont organisées de
maniere standardisée a 1’échelle nationale. Au sein de ce systéme, les sanctuaires
deviennent 1I’un des éléments récurrents des sorties scolaires et les rituels dédiés a

la cour gagnent en importance. Les initiatives de Matsuyama Teizd et Ishimoto

445 |bid., p. 67.

446 Réalisé en 1888 par Edoardo Chiossone (1833-1898). Il est distribué dans les écoles de
toutes les provinces a partir de 1889, et la plupart des écoles élémentaires en ont re¢u un d’ici
la fin des années 1890. TAkI K. 2002, p. 176-177. Pour une étude détaillée du processus de
distribution du portrait, voir ibid., p. 176-207. Sur la réalisation du portrait de I’empereur par
Chiossone, voir ibid., p. 138-161.

47 SHIMAZONO 2009, p. 103.
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Kantar6 a Dalian s’inscrivent dans la parfaite continuité de la dynamique impériale
de constitution d’une population japonaise imprégnée par les valeurs du shintd
d’Etat. A Dalian, aux marges de I’empire, se jouent donc les mémes processus qu’en

métropole.

Méme s’il est difficile d’identifier clairement le processus de distribution du
portrait de I’empereur dans les établissements scolaires de Dalian en particulier, et
de la Mandchourie de maniére générale, les t¢émoignages d’anciens éléves évoquent
souvent un quotidien marqué par 1’exposition du portrait, les saluts adressés a
I’empereur et les lectures du Rescrit sur 1’éducation®®®. Les enjeux éducatifs en
Mandchourie, comme dans les autres colonies, sont sensiblement différents de ceux
du Japon ; la propagation de la gouvernementalité impériale s’y articule ainsi autour
de trois axes principaux : le culte de I’empereur, la pratique de la gymnastique —
traitée dans la troisiéme partie du présent travail**® — et I’enseignement de la langue

japonaise.

Tout comme les voyages scolaires qui se développent notamment a Lishun,
les sorties scolaires sont au Japon le moyen d’implanter la temporalité des
cérémonies étatiques dans le quotidien des gens*°. Alors que les visites des
monuments de la guerre russo-japonaise participent de la constitution d’une
mémoire impériale collective fondée sur un sentiment de nostalgie et sur la valeur
d’un territoire acquis dans le sang des soldats de I’armée et de la marine impériales,
les voyages intérieurs a I’archipel renforcent I’adoration de la population envers les

grandes figures impériales.

Shimazono Susumu note bien I’articulation entre le systéme éducatif et la
popularisation de I’image de I’empereur qui assurent une pénétration efficace du
culte d’Etat au niveau populaire. La multiplication des manifestations a caractére
sacré impliquant des membres de la famille impériale provoque en effet une
nouvelle temporalité du quotidien. Dans la continuité de I’analyse de celui-ci, le
sanctuaire de Dalian est le lieu d’exécution des rites destinés a la lignée impériale,
et le lieu de visite de ce que j’appelle les « grandes figures imperiales », ces

individus en lien avec I’empereur, I’armée ou la marine impériales, qui honorent les

448 Voir par exemple I’article de MIYAWAKI 2017.
449 Cf. Partie 111, chapitre 8, B. a.
450 Y AMAMOTO, KONNO 1976, p. 275, 393.
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sanctuaires de leurs visites et de leurs dons. Mais un sanctuaire ne perdure pas
uniquement gréce aux dons de la cour, sa gestion implique aussi la participation
financiere des sympathisants qui soutiennent par la méme les activités de ses
desservants ; stabilité qui découle d’un processus de double légitimation centré sur

de telles visites.

b. Double légitimation a travers les visites impériales

Comme noté précédemment, Matsuyama Teizo fait trés tot la connaissance
du général Nogi Maresuke a Lushun. Le 13 juin 1908, ce dernier effectue une visite
officielle a Dalian et va prier au sanctuaire*! ou il fait des offrandes rituelles de
nourriture et d’une branche sacrée de sakaki (tamakushi & £2) sous la direction du
grand desservant, avant d’écouter les explications d’Ishimoto Kantard sur le
développement de la ville. Nogi revient a Dalian le 26 octobre 1909 a la suite de la
cérémonie d’inauguration de la Tour des esprits fideles de Baiyushan. Aprés avoir
assisté aux festivités du 28 octobre, il se rend au sanctuaire le 2 novembre et fait a
nouveau des offrandes rituelles devant la porte centrale du sanctuaire avant d’étre
guidé jusqu’au pavillon par Teizo et d’offrir une branche de sakaki. Il passe ensuite
un moment dans le bureau de ce dernier pour écouter 1’histoire du sanctuaire de

Dalian*®2.

Ces visites se suivent durant les périodes de Meiji, Taisho et Showa. Le 26
mai 1910, le membre du ministére de I’ Intérieur et ancien directeur du Jinja kyoku
f##1:/7 (Bureau des sanctuaires), Mizuno Rentard 7K #F# AR (1868-1949), fait

un tour de la Mandchourie. Il visite le sanctuaire de Dalian et s’entretient avec Teizo

451 Je traduis le terme sanpai 2%, se rendre dans le hall d’un sanctuaire, « prier » et effectuer
les offrandes rituelles sous la direction d’un desservant, par « visiter ». Pour éviter les
répétitions, j’utiliserai parfois les mots « prier », « se recueillir » dans un sanctuaire. La visite
intérieure d’un sanctuaire accompagnée d’offrandes ne revét pas systématiquement une
dimension de « demande adressée a des puissances célestes » que sous-entend le terme « prier »,
mais plutot d’honneur rendu aux divinités consacrées dans ce lieu et a ce lieu lui-méme. De
méme, le « recueillement » n’implique pas ici un mouvement sur soi-méme, mais simplement
un moment de respect silencieux a 1’égard des entités spirituelles et du sanctuaire qui les
consacre.

452 Matsuyama 1920, p. 154-155.
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le 27 mai a propos des sanctuaires de la région. Il participe le lendemain aux
festivités annuelles et se recueille au sanctuaire. Le 28 mai 1910, Oshima
Yoshimasa K &7 E (1850-1926), alors gouverneur du Kwantung (de 1905 a
1912), visite lui aussi le sanctuaire en présence de ses proches collaborateurs. Il
peut, a la suite de ses offrandes, discuter avec Teizd a propos des divinités du

sanctuaire et du processus de construction de ce dernier®®3,

Fukushima Yasumasa, gouverneur du Kwantung de 1912 a 1914, se rend a
son tour au sanctuaire le 9 juin 1912 accompagné du directeur du Département
d’administration civile Shirani Takeshi F1{— (1863-1941), du chef d’état-major
Hoshino Kingo =2 %74 # (1863-1933), du directeur général de la police (keishi
socho B K ) Sato Tomokuma 14 % & RE (1866-1923), du directeur de la
Section des Affaires extérieures (Gaijika #+5ift) Yoshimura Gentard 5 F i ARR
(1875- 1945), ainsi que d’autres responsables gouvernementaux. Leur visite se fait
sous la direction de Teizd, puis se termine par une entrevue en compagnie des
responsables de la communauté de fideles Kunisawa Shinbee, Aioi Yoshitaro et
Kawakami Kenzo JI| & = (1864-1933). Le 26 juillet 1912, Shirani Takeshi
effectue une nouvelle visite aux c6tés des responsables des différentes sections du

Bureau d’administration civile de Dalian*®*.

L’année suivante est marquée par le passage d’Ouchi Ushinosuke KN 2
By (1865-1934) le 21 aodt, alors qu’il vient de prendre ses fonctions en tant que
directeur du Bureau d’administration civile de Dalian. Le 15 octobre 1913, c’est a
nouveau Fukushima Yasumasa qui se recueille au sanctuaire, aprés quoi il
s’entretient longuement avec Teizd a propos de la gestion du sanctuaire et du
respect d0 aux kami (keishin shiso &5 EA8). 1l visite a nouveau le lieu de culte,
alors qu’il n’est plus gouverneur, le 20 septembre 1914 accompagné de plusieurs
membres de 1’ Administration du Kwantung afin de remercier les divinités d’avoir

accédé a ses veeux ; visites que 1’on nomme hdsai sanpai HESFESS,

453 |bid., p. 155.
454 |bid., p. 155-156.
455 Matsuyama 1920, p. 156-157.
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Lorsqu’il prend ses fonctions de gouverneur, Nakamura Satoru ' #f %
(1854-1925), se rend aussi au sanctuaire de Dalian le 12 octobre 1914. L’ancien
directeur des Bureaux d’administration civile de Dalian et de Liishun, Yoshida
Toyojiro 7 H &K ER, effectue également deux visites au lieu de culte avant de
rentrer au Japon en aoGt 1917. Il est suivi le 31 du méme mois par Satd Tomokuma
qui vient de quitter sa fonction de directeur général de la police du Kwantung. A
I’occasion de leur entrée au sein de I’ Administration du Kwantung en 1917, Miyao
Shunji = J&%£¥k (1868-1937) — directeur du Bureau d’administration civile de
Dalian — et Nakamura Yijird FH AT —BR (1852-1928) — gouverneur du Kwantung

— se rendent respectivement au sanctuaire le 7 septembre et le 10 octobre*°®.

Si les deux premieres décennies du xx® siecle sont marquées par les visites
réguliéres de militaires et de hauts bureaucrates en lien avec le gouvernement du
Kwantung, les années 1920-1930 voient plutdt se succéder les membres de la
famille impériale. Le premier phénomeéne reléve donc de la spatialisation coloniale,
qui vise I’implantation du pouvoir japonais sur place, tandis que le second
correspond a une période de spatialisation impériale ayant pour objectif

I’intégration de ce nouveau territoire au sein de 1’empire.

En 1926, le prince Kan.in Kotohito PFARZ#Hk{— (1865-1945)%" fait une visite
de la Mandchourie et se rend au sanctuaire de Dalian le 26 septembre. Le 23 octobre
1928, le prince Takamatsu Nobuhito /&2 E 1~ (1905-1987)%8 vient se recueillir
au sanctuaire. Le 8 avril 1929, c’est la princesse Takamatsu Kikuko @2 =/A 1
(1911-2004)*° qui vient prier au sanctuaire de Dalian. Le 8 mai 1930, le prince
Chichibu Yasuhito F&4QZ#{~ (1902-1953)*° s’arréte au sanctuaire au cours d’une

visite de la région*e?.

L’année suivant cette visite, le 3 mars 1931, le sanctuaire recoit de la part de
la maison impériale une donation qui sert a la construction d’un nouveau pavillon

des divinités. Cette donation remplit de reconnaissance les desservants du

456 |bid., p. 157.

47 Grand-oncle du futur empereur Showa.

458 Frere cadet de I’empereur Showa.

459 Epouse du prince Takamatsu Nobuhito.

460 Frére cadet de I’empereur Showa.

461 Dairen jinja hachijunen-sai hosankai 1987, p. 10.
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sanctuaire mais aussi tous les membres de la communauté de fidéles de Dalian. A
la suite de la construction d’un nouveau batiment, le prince Chichibu revient le 15

juin 1934 ; suivi le 6 décembre par le prince Kuni Asaakira /A8 7t (1901-
1959)%62, le comte Fushimi Hirohide {R iL.f# 5% (1912-1943) et le prince Asaka
Yasuhiko B = (1887-1981)%%2 ; puis le 3 mai 1935, le prince Kaya Tsunenori
B IETEE (1900-1978) ; le 9 ao(t 1938, la princesse Nashimoto Itsuko FLAFHAR
¥ (1882-1976) et le prince Takeda Tsuneyoshi 7 H fE7# (1909-1992) ; ou encore
le prince coréen Yi Un Z=1f (1897-1970)*¢* le 21 décembre 1938%°,

Ces visites et dons s’inscrivent au sein de 1’¢élaboration d’un « gouvernement
vertueux » (jinsei 1Y) structuré autour de I’idée de la « charité » (jikei 225) des
membres de la famille impériale. Comme le démontrent Katayama Morihide /"I
k75 et Shimazono Susumu, ce processus apparait trés distinctement dans

I’émergence des aides sociales et du systeme hospitalier afin de stabiliser une
société en proie a I’incertitude et aux courants de pensée socialistes*®®. Bernard
Thomann rappelle que ce concept de gouvernement vertueux ou « gouvernement
bienfaiteur », central dans la naissance de ce qu’il nomme 1’Etat social japonais, est
au depart défendu par les moralistes confucéens a partir du xvii® siecle dans le but
de dépeindre un seigneur exemplaire “’. Notons qu’a Dalian ce phénoméne
concerne avant tout les années 1920-1930. Avant, il s’agit en effet surtout pour les
autorités en place de consolider leur légitimité et de stabiliser leur position dans le
cadre d’un gouvernement colonial. Méme si ces deux types de figures relevent au
sens large de I’empire, les premiéres sont liées aux cercles militaires et
bureaucratiques, tandis que les secondes sont liées & la cour. Symboliquement,
Dalian « entre » donc dans la trajectoire des membres de la famille impériale a ce
moment-1a ; au départ, elle est plutdt au centre des préoccupations des individus qui

y exercent le pouvoir. Ce phénoméne dénote donc un élargissement de I’empire et

462 Frére de I’impératrice Kojun.

463 Oncle de I’empereur Showa.

464 Prince formé au Japon, il épouse la princesse Nashimoto Masako F2A% /5 - (1901-1989) en
1920.

465 |bid., p. 11-14.

466 K ATAYAMA, SHIMAZONO 2017, p. 91-129.

467 THOMANN 2015, p. 34.

156



une intégration concrete comme symbolique de cette marge par le biais d’une

spatialisation dont les apparitions alethurgiques sont des opérateurs.

Ces visites récurrentes dans les sanctuaires et les différents dons peuvent étre
considérés comme relevant d’un schéma aléthurgique au sein duquel la
bienveillance des figures impériales est rendue visible afin de « gouverner » la
population et de stabiliser le pouvoir par un processus de double legitimation.
Michel Foucault définit 1’aléthurgie comme ’ensemble des procédés possibles,
verbaux ou non, par lesquels on ameéne au jour ce qui est posé comme vrai par
opposition au faux, au caché, a I’indicible, a I'imprévisible, a 1’oubli. Selon lui, il
n’y a pas d’exercice du pouvoir sans aléthurgie*®®. Elle représente donc la part de
Verité qui est construite par la gouvernementalité et qui sert ainsi a légitimer cette

derniére et ses véhicules.

Dans cette perspective, les visites officielles au sanctuaire revétent un double
objectif de légitimation : tout d’abord, les figures impériales légitiment 1’exercice
de leur pouvoir et leur position au travers de ces actions pergues comme vertueuses
et charitables, qui font d’elles les véhicules d’une gouvernementalité étatique
s’appliquant loin de la métropole ; ensuite, il s’agit aussi de légitimer le sanctuaire
comme lieu principal des célébrations de 1’Etat et de la cour impériale, donc en tant
que relais d’un pouvoir religieux, mais aussi, par extension, comme lieu important
de la communauté japonaise. Pour le dire autrement : si ces grands personnages
viennent présenter leur respect dans un sanctuaire, ¢’est bien parce que ce dernier
est un haut lieu reconnu par ces élites; élites qui participent également au
développement et a la prospérité de cet endroit incontournable dans le quotidien des
gens, et ce, en raison de leur grande vertu. Double légitimation, double procédé
aléthurgique : la nature véridique de la position des membres de la cour, mais aussi
celle du sanctuaire, apparaissent au cceur de I’exercice d’un pouvoir & la fois
impérial et religieux. Les figures impériales, tout comme le sanctuaire de Dalian,
gagnent ainsi en legitimité vis-a-vis de la population. Ce supplément de vérité qui
accompagne la gouvernementalité est aussi le garant de sa stabilité puisqu’un
pouvoir légitime constructeur de vérité ne laisse dés lors que peu de marge a sa

remise en question.

468 FoucAuLT 2012, p. 8.
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En paralléle, mais aussi en complémentarité de ces visites, la vie du sanctuaire
est rythmée par certaines cerémonies impériales. Ces évenements sont qualifies de
« cérémonies réguliéres » (koreisai 1E {5l 4% ), et regroupent la cérémonie de
printemps du culte éloigné des esprits impériaux (shunki koreisai yohai-shiki 2=

BREREFEX) le 21 mars ; la cérémonie du culte éloigné de I’empereur Jinmu

(Jinmu tenno-sai yohai-shiki #H R K 2455%FE2) le 3 avril ; la cérémonie de culte
éloigné de I’empereur Meiji (Meiji tenno-sai yohai-shiki B3GR 245E ) le 30
juillet ; et les deux grands rituels de purification (6harae “Kiik) les 30 juin et 31

décembre®®°.

Ainsi, I’exercice du pouvoir se pare de représentants visibles et vertueux, de
lieux de pratique ancrés dans le quotidien et de célébrations participatives qui
rythment la vie tout au long de I’année. Plus qu'une opposition paradigmatique
entre un sanctuaire « populaire » et un lieu du shintd d’Etat, cet exemple montre
clairement que le sanctuaire de Dalian est pris des le début dans une inertie
conforme au culte d’Etat, voire méme que son statut de lieu de culte populaire ne
fait que faciliter davantage cette propagation parmi les résidents japonais de Dalian.
Ce point, nous y reviendrons, permet de nuancer 1’idée de « nationalisation »
comme rupture et tournant de 1’histoire des sanctuaires d’outre-mer. En effet, si les
individus impliqués dans la construction des lieux de culte shinto sont dés le départ
les partisans de la « voie impériale », du Rescrit sur 1’éducation et du kokutai, ce
sont bien eux qui batissent les fondements de la propagation du shintd d’Etat, ce
sont bien eux qui servent de véhicule a la gouvernementalité de 1I’empire japonais

au cceur duquel les sanctuaires occupent une place centrale.

Ce point permet de replacer les individus au cceur des sanctuaires et de leur
lien avec la gouvernementalité impériale moderne. Il est ainsi possible d’ajouter
une nuance aux théories classiques que sont 1I’approche idéologique de Murakami
Shigeyoshi dans laquelle les sanctuaires sont des véhicules de propagande®’°, et
I’approche systémique de Nakajima Michio qui considére les sanctuaires comme

lieux d’exécution des rites — le shintd des sanctuaires — s’inscrivant dans un vaste

469 NITTA 1997, p. 65.
470 MuRrRAKAMI 1970.
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systéme impérial centré sur le shinto d’Etat*’!

. Ainsi, il ne s’agit pas uniquement de
la nature des sanctuaires mais bien aussi des individus qui y circulent et des discours
qu’ils y rattachent. Ce mouvement, ces actions et ces discours sont a I’origine du

jaillissement d’un pouvoir véridique.

Au cceur de ce schéma aléthurgique de constitution d’une vérité
gouvernementale se trouve la question du regard. Taki Koji 22 — note bien, a
la suite de Fujitani Takashi fE#E43F4%"2, que les premiéres années de Meiji sont
consacrées a rendre 1’empereur visible a son peuple, selon un processus qui glisse
d’un empereur invisible a un empereur visible (mienai tenné kara mieru tenné e W
Z IR WREND L 2 5 KE~)43. L’important, dans ce processus, est bien
entendu le regard des sujets se dirigeant vers un empereur qui « incarne » le pouvoir
moderne. Cependant, si un tel phénoméne participe de la construction de la
gouvernementalité¢ de I’empire japonais centrée sur le personnage du souverain, je
souhaite attirer 1’attention sur le double jeu de regard impliqué par cette dynamique
d’apparition de I’empereur, cadre dans lequel les visites impériales détaillées

précédemment rentrent parfaitement.

Le processus de « visualisation » de 1’empereur implique un phénomene de
subjugation de la population di a une apparition de nature sacrée. Cette dynamique
débute par les « parades » du jeune empereur Meiji (junko i&3E ou gyoke 1732,
littéralement la « venue de la bénédiction »), puis se poursuit par la distribution
massive de son portrait*’. L’empereur nouvellement visible peut ainsi devenir un
objet de culte, toujours selon un processus aléthurgique caractéristique du
phénomeéne de sacralisation. Cependant, plus que le regard des sujets, il convient
aussi de mettre en perspective, comme le suggére Taki, le nouveau regard du
souverain impliqué par ces sorties au cours desquelles « I’empereur voit » (tenno
ga miru K & 2% i %)%, En effet, dans le Japon prémoderne, 1’empereur
« invisible », retiré dans son palais, est aussi « non-voyant ». Il ne connait pas son

peuple. Or, au moment de ces parades, il peut enfin poser les yeux sur ses sujets et

411 NAKAJIMA 1972 : NAKAJIMA 2002.
412 FUJITANI 1994,

413 Takl K. 2002 : 1-31.

474 bid.

475 1bid., p. 64.
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en faire ainsi des objets de savoir. Ces derniers prennent alors conscience que leur
souverain est désormais « voyant » et peut les observer directement lors de ses
déplacements hors du palais. Si Yasumaru Yoshio affirme qu’une « éthique
populaire » (minshii dotoku ESHRIETE)*® émerge & partir de la fin de la période
d’Edo, elle se consolide sans doute au début de la période de Meiji au moment de
cette prise de conscience collective du regard de 1’empereur. Celle-ci brise
finalement la distance qui sépare le souverain de ses sujets et supporte les slogans

tels qu’« un seul monarque pour une multitude de sujets » (ikkun banmin —F& 7
EX) qui vantent ’exercice direct du pouvoir de I’empereur sur I’ensemble de son

peuple.

Comme le note Matthieu Potte-Bonneville a propos du panoptique que prend
en exemple Foucault dans Surveiller et punir®’’, il se joue dans le processus de
discipline un double jeu de regard : 1’'un externe qui s’exerce du surveillant au
surveillé ; I’autre interne qui s’exerce du surveillé a lui-méme*’®, Finalement, il y a
dans I’espace qui se crée entre I’empereur et ses sujets quelque chose de semblable
a ce double regard. En effet, devenus « observables » par leur souverain, devenus
« objets de savoir » de ce dernier, les sujets se mettent sans doute a s’autodiscipliner,
a adapter d’eux-mémes leur comportement aux attentes d’une société en pleine
modernisation. Le but des parades de I’empereur Meiji se trouve donc aussi dans la
constitution de ce regard discipliné sur soi, posture qui découle du processus de
subjectivation des citoyens japonais du début de la période de Meiji.

Une scéne similaire se déroule a Dalian lorsque les grandes figures impériales

se succedent au sanctuaire de la ville. En méme temps qu’elles se 1égitiment vis-a-

476 Y ASUMARU 1974,

47T FOUCAULT 1975, p. 233-264. Foucault donne la définition suivante du panopticon de Jeremy
Bentham : « a la périphérie un batiment en anneau ; au centre, une tour ; celle-ci est percée de
larges fenétres qui ouvrent sur la face intérieure de I’anneau ; le batiment périphérique est divisé
en cellules, dont chacune traverse toute 1’épaisseur du batiment ; elles ont deux fenétres, 1’'une
vers I’intérieur, correspondant aux fenétres de la tour ; I’autre, donnant sur I’extérieur, permet
a la lumiere de traverser la cellule de part en part. Il suffit alors de placer un surveillant dans la
tour centrale, et dans chaque cellule d’enfermer un fou, un malade, un condamné, un ouvrier
ou un écolier. Par ’effet du contre-jour, on peut saisir de la tour, se découpant exactement sur
la lumiere, les petites silhouettes captives dans les cellules de la périphérie. Autant de cages,
autant de petits théatres, ou chaque acteur est seul, parfaitement individualisé et constamment
visible. Le dispositif panoptique aménage des unités spatiales qui permettent de voir sans arrét
et de reconnaitre aussitét », ibid., p. 233.

478 MANIGLIER, POTTE-BONNEVILLE 2018.
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vis de la population et qu’elles légitiment le sanctuaire en tant que haut lieu
religieux, celles-ci se mettent en scéne hors du palais, parmi les gens du commun
sur lesquels leur regard se pose. Elles participent donc de la diffusion d’une
gouvernementalité per¢gue comme s’exergant directement depuis le cceur jusqu’aux
marges de I’empire. Les membres de la famille impériale, de I’armée et de la marine,
mais aussi les bureaucrates incarnent ainsi autant de relais de gouvernementalité
dont I’importante circulation permet I’expansion d’un pouvoir véridique et vertueux,
sous I’approbation des divinités, sur I’ensemble du territoire occupé par les Japonais.
Ce processus paracheve la spatialisation religieuse effectuée par le biais du

sanctuaire en faisant pleinement rentrer le nouvel espace au sein de I’empire.

Le sanctuaire de Dalian acquiert donc sa légitimité symbolique a la suite des
nombreuses visites des figures impériales durant toute la premiere moitié du xx°®
siécle. Cependant, en plus de ce support d’ordre impérial, le lieu de culte et son
grand desservant sont avant tout soutenus au quotidien par quelques individus clés

issus des élites coloniales du gouvernement du Kwantung.

c. Le « comité de construction », réseau d’élites du shinto a Dalian

La construction du sanctuaire de Dalian est soutenue par un comité (kensetsu
iinkai &% Z& B 2) qui réunit principalement des militaires tels que Saisho
Atsufumi ainsi que des entrepreneurs et gestionnaires en lien avec la Mantetsu. Au
sein de cette organisation, quelques figures centrales se distinguent par 1’ampleur
de leur soutien. Ishimoto Kantard, Aioi Yoshitaro, Kunisawa Shinbee et Kawakami
Kenzd représentent ainsi les piliers d’un véritable réseau d’élites coloniales qui
ceuvrent comme des sortes de méceénes en faveur de Matsuyama Teizo et lui
permettent de structurer 1’appropriation religieuse de Dalian. Ishimoto est le
premier a entrer en contact avec ce dernier lorsqu’il cherche en 1906 un desservant

capable d’effectuer le rituel de funérailles de sa fille.

Ishimoto Kantaro se rend sur le champ de bataille comme interpréte au cours
la guerre russo-japonaise. A la suite du conflit, il part pour Taiwan, & nouveau en

tant qu’interprete, cette fois au sein du Bureau du monopole de 1’opium (Ahen
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senbaikyoku [ " B 52 J5)). Une fois a Dalian, il convainc en 1906 Oshima
Yoshimasa, alors membre du gouvernement du Kwantung, d’établir un Bureau
général de I’opium (Ahen sokyoku Fif J7#& J&3) sur place. Inspiré par son expérience
a Taiwan, Ishimoto y reproduit le modéle du monopole japonais*’®. Comme le note
Han Lingling, grace aux droits qu’il obtient sur la gestion du commerce d’opium,
Ishimoto dégage des profits colossaux qu’il peut réinvestir dans de nombreuses

structures telles que des entreprises, des bangues ou encore des écoles, mais aussi,

bien entendu, le sanctuaire de Dalian*®°,

Lorsque la communauté japonaise de Dalian se structure, elle développe
plusieurs associations de quartier (chonaikai HTPNZY). En 1910, ces associations
sont réunies au sein d’une Association générale des quartiers de Dalian (Dairen
rengd chonaikai K JEIHE A BT PN4Y) dont le premier président est Ishimoto Kantard.
Il est en paralléle impliqué dans plusieurs projets industriels, commerciaux et

éducatifs sous la tutelle de I’ Administration du Kwantung®®!,

Lorsque 1’administration municipale japonaise est mise en place en 1915,
Ishimoto devient le premier maire de la ville. Il fournit le soutien le plus actif a
Matsuyama Teizd et ce, deés son arrivée a Dalian. Il participe également a la
rédaction des deux publications qui detaillent la fondation du sanctuaire. Dans ces
dernieres, il déploie un discours qui couple des références au culte de I’empereur,
au kokutai et a la « voie des divinités ». Son vocabulaire rappelle notamment celui
de Kakei Katsuhiko®®? lorsqu’il affirme que le kokutai et 1’union des rites et du

politique japonais sont uniques (banpé muhi no waga kokutai to saisei itchi J7#1;

HELE DT DNER & R B—2) et permettent de cultiver Iesprit grace auquel il est

479 KITANO 2016, p. 59.

480 HAN 2015, p. 173. Le projet le plus important dans lequel il investit ses capitaux est la
construction de la grande route reliant Dalian a Liishun (Ryodai doro /it K18 ) dont le chantier
dure plus de trois ans de 1921 a 1924. Il soutient également financierement les Japonais
impliqués dans les deux mouvements d’indépendance de la région Man-Mo (Man-Mé dokuritsu
undo ML IEE)) auxquels participa son frére cadet Ishimoto Kenjird A AHEVIER (1880-
1932). Han 2015, p. 173. Pour plus de détails sur la trajectoire d’Ishimoto Kantard, voir 1td T.
1916 ; Manshii Nipposha rinji shinshi-roku hensanbu 1929 ; Takeuchi 2012.

481 1hid.

482 Cf. Partie 1.
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possible de propager la grande voie des kami (seishin o kan.yo shi motte kannagara
no daido o senpu suru FE1H % 78 L LLCHEM O KB % AT T 5)*.

En plus d’Ishimoto Kantard, 1'une des principales figures parmi les
entrepreneurs japonais de Dalian est Aioi Yoshitaro. Il est également membre de la
Gen.yosha. Aprés ses études a 1’Ecole supérieure de commerce de Tokyo (Tokyo
koto shogyd gakkd B AL /& 55 P 3 P ) ®4, il effectue quelques emplois
provisoires avant d’intégrer Mitsui kozan —F-HL 1L, le département minier du
zaibatsu Mitsui, et est muté a la succursale de Moji“® en 1904. 1l y rencontre
Inuzuka Nobutard KI5 KB (1874-1919), alors directeur de la succursale.
Lorsque ce dernier se rend a Dalian en tant que membre du conseil d’administration
de la Mantetsu en 1906, il demande expressément a Aioi de le rejoindre afin de
prendre en charge la réhabilitation des quais du port de Dalian. Le port est alors
sous la responsabilité du Teiribu. Cependant, la gestion des docks et le travail de
déchargement sont sous-traités. Plusieurs groupes violents sont impliqués parmi les

sous-traitants et rendent les opérations portuaires chaoticques*e®.

D’aprés Kitano Go At #f [, lorsqu’il arrive a Dalian, Aioi demande
I’embauche directe des dockers par la Mantetsu et le passage de la gestion des quais
sous la tutelle de la compagnie de chemins de fer. Il espére ainsi limiter I’emprise
des groupes violents sur les employés. L’opération est un franc succes puisque le
projet de réhabilitation et d’agrandissement, qui est envisagé sur une période de
trois ans, ne prend qu’une année et est mené a bien en mai 1908. En 1909, Aioi
quitte la Mantetsu pour fonder la compagnie Fukushd (Fukusho koshi #& £ /A7) a
laquelle la Mantetsu confie les chargements et déchargements des marchandises du
port de Dalian. L’entreprise emploie quelque dix mille travailleurs locaux et se
développe en plusieurs succursales 8 Moukden, Qingdao, Tokyo ou encore Kobe a

partir de la fin des années 19104’

483 Matsuyama 1917, p. 7.

484 Future université de Hitotsubashi.

485 Mitsui bussan Moji shiten = ¥ =] 35 .

486 \WATANABE 1967, p. 243, 247-248 ; KITANO 2016, p. 48-49.

487 Lorsqu’il était étudiant, Aioi faisait partie du club nautique ; de plus, il s’était illustré dans
son contrdle des mineurs de Moji, lorsque ceux-ci lancérent un vaste mouvement de gréve. Son
courage face aux employés les plus virulents marqua profondément Inuzuka qui estima qu’il
était le seul a pouvoir relancer I’activité des quais de Dalian. Ibid., p. 52-54.
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La Fukusho koshi est aussi, d’aprés Watanabe Ryiisaku 73§, un point
de chute pour de nombreux tairiku ronin de passage a Dalian. La plupart d’entre
eux sollicitent Aioi de la part de son ancienne connaissance Uchida Ryohei PN FH E
- (1873-1937). Plusieurs membres de 1I’Armée volontaire de Mandchourie
(Manshii gigun Jiii 1l 5% ) deviennent en outre cadres au sein de cette compagnie?®c,
Aioi se rapproche par ailleurs de Kaneko Sessai par 1’intermédiaire d’Inuzuka
Nobutard. Aioi et Kaneko incarnent alors les deux grands leaders des tairiku ronin

a Dalian. Il est également proche des élites militaires de Dalian telles que

Fukushima Yasumasa*®.

En parallele, Aioi est également le président de la chambre de commerce de
Dalian (Dairen shogyo kaigijo K pH 3£ <3 3 Pr) fondée en 1906 en tant
qu’Association des entreprises de Dalian (Dairen jitsugyd-kai K i# 52 3£ 4%).
L’organisation devient la chambre de commerce de Dalian en 1915 puis la chambre
de commerce et d’industrie de Dalian (Dairen shoko kaigijo I P 2335 FT) en
1928. Elle réunit les principaux entrepreneurs et industriels de la ville. Aioi en est
le président de 1916 & 1925. Partisan d’accorder a Dalian un rdle central dans la
gestion de la Mandchourie (Dairen chiishin shugi K38 #1.0E ), il défend a partir
des années 1910 I’urgence de relier I’extrémité du Territoire du Kwantung a la ligne
Andong-Moukden, débat dans lequel il s’oppose a Nakamura Yijird HAR 7 B
(1852-1928), président de la Mantetsu de 1914 a 1917, pour qui raccorder la ligne

coréenne a celle d’ Andong-Moukden est prioritaire*®.

Pour Kitano G0, I’ Association générale des quartiers dirigée par Ishimoto et
la chambre de commerce et d’industrie sous la direction d’Aioi représentent les
deux piliers de la vie civile a Dalian, jouant un role a la fois concurrent mais

complémentaire*°?.

En plus des deux structures précédentes, le cceur de I’activité de Dalian est

bien entendu la Mantetsu. Cette derniere est impliquée des les premiéres étapes du

488 Cf. Partie I, chapitre 4, B. a.

489 Général de I’armée de terre et septiéme gouverneur général de Taiwan (de 1918 a 1919).
WATANABE 1967, p. 249-260.

4% KITANO 2016, p. 54-55, 58.

41 |bid., p. 60.
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projet de construction du sanctuaire par Matsuyama Teiz0, notamment a travers le
role que joue Kunisawa Shinbee — qui a été directeur du conseil d’administration
mais aussi sous-directeur de la compagnie de chemins de fer — dans le comité de
construction du lieu de culte. Kunisawa en est le directeur et prononce un discours
public a I’occasion de la fin des travaux dans lequel il affirme que le sanctuaire est

le résultat du respect envers les divinités et du patriotisme (keishin aikoku A2

[£]) de la communauté des fidéles japonais de Dalian*®?,

Kunisawa effectue des études d’ingénierie a ['université impériale de Tokyo.
Au cours de ses études il participe a la construction des gares de Kuroiso Sf#fER4%3
et de Shirakawa Fii[R** avant d’intégrer la Compagnie de chemins de fer de
Kytishii (Kyiishii tetsudd JLJH#51E) en 1889. Aprés s’étre illustré dans sa direction
de la construction de la ligne principale de Hokuriku®® en 1893, il est envoyé en
Europe de 1899 a 19024, En 1906, il devient membre du conseil d’administration
de la Mantetsu et se rend a Dalian. Lorsque Goto Shinpei 7% &8 °1- (1857-1929)
quitte ses fonctions de directeur au profit de Nakamura Yoshikoto H 4 /&2 (1867-
1927) en 1908, il occupe le poste de sous-directeur de la compagnie ; fonction qu’il
prend a nouveau en 1914. Il est enfin nommé¢ directeur du conseil d’administration
en 1917, puis se retire en 1919 afin de se lancer dans une carriere politique au

Japon®’,

Kawakami Kenzo est quant a lui le troisieme fils du grand desservant du
sanctuaire de Karatsu F&HEAR #1498, Aprés ses études secondaires, il se rend a
Vladivostok en 1884 dans le but d’y propager la « grande voie des divinités »
(kannagara no daido)*®. Sur place, il commence & apprendre le russe tout en
s’impliquant dans des projets de travaux publics. Il se rend ensuite a Liishun en
1898 ou il poursuit ses activités dans le secteur de la construction et de ’ingénierie.

A partir de I’ouverture du conflit russo-japonais, il collabore avec les services de

492 Matsuyama 1920, p. 43.

493 Département de Tochigi.

494 Département de Fukushima.

49 Entre les départements de Shiga et d’Ishikawa.
4% Nihon kotsi kyokai 1972, p. 140.

497 |bid.

4% Ville de Karatsu, département de Saga.

499 Nisshin koshinjo 1927, p. 130.
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renseignement de 1’armée®®. A la suite du conflit, il s’installe & Dalian ou il devient
I’'un des principaux entrepreneurs. Il occupe ainsi le poste de président de
1’ Association des entreprises de Dalian de 1909 a 1910, puis est nommé membre
du Conseil municipal (Dairen-shi shigiin f#E i i35 £) en 1911, statut qu’il

conserve jusqu’en 1921°%%,

Egalement impliqué dans le milieu bancaire, Kawakami est responsable a
partir de 1913 de la succursale de la Société commune de dép6t de Fukuoka
(Kyoritsu chokin-gaisha 3377423 #1), entreprise qui devient sous sa tutelle la
Société de dépdt en commandite de Mandchourie (Manshi chokin goshi-gaisha i
T4 G5 E 24E) en 1916. 1 finit ensuite par fonder en 1917 la Société de dépot
de Mandchourie (Manshii chokin shintaku kabushiki-gaisha jifi {745 FE-E S
#ys02,

En 1920, Kawakami fonde par ailleurs la Kodo doshikai (Société des
partisans de la voie impériale) et se rapproche des milieux paysans aprés son départ
du conseil municipal de Dalian. Son activité au sein de la K6do doshikai représente
pour lui la « grande tache de sa vie » (hissei no daigyo 5:/E D K3£)%3, En 1928, il
est nommeé président de 1’ Association pour la création d’un établissement financier
agricole de la Mandchourie du sud (Minami Manshii nogyo kin.yt kikan secchi
kisei domeikai [ it i 2 3 <0 RS BE A% (& 1 i[RI B 22) qui vient détre créée afin
de mettre en place une structure financiére exclusivement destinée aux paysans
grace au soutien matériel de la Mantetsu et de I’ Administration du Kwantung. Le
projet est cependant abandonné a la suite de ’assassinat de Zhang Zuolin 5E{EZE

(1875-1928) le 4 juin 1928%%.

500 Kawakami et al. 1928, p. 84-86.

501 15 1916, p. 104-105 ; Haga et al. 1999, p. 163, 355 ; Takeuchi 2012, p. 437.

%02 Nisshin koshinjo 1927 : 130. Pour une étude détaillée des entrepreneurs résidant a Dalian au
début du xx¢ siecle, voir YANAZAWA 1999.

%03 Nisshin koshinjo 1927, p. 130.

504 Manshii nichi nichi shinbunsha 1930. Cf. Partie II, chapitre 6, B. c.
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Sanctuaire de Dalian

Comité de construction
1907

Kunisawa Shinbee
(président)

Ishimoto Kantaro Aioi Yoshitaro Kawakami Kenzo

______________________________________________________________

Communauté de fidéles
1910

Kunisawa Shinbee
(président)

1 1
1 1
1 1
‘ :
i Ishimoto Kantard i
i (vice-président) !
1
i !
H i

Aioi Yoshitaro Kawakami Kenzo Kaneko Sessai

15 représentants

Figure 3 : schéma du réseau d’élites de soutien au shinto a Dalian

Montant des plus importants dons au morfr’:gnt de I’inauguration du sanctuaire en
yens
Horiuchi Ekisaburd 3 P B — AR 3785
Aioi Yoshitard 1850
Fujino Sakae fEf 42 557
Otani Shinzo 256
Saisho Atsufumi 200
(...
Ishimoto Kantard 65
Kunisawa Shinbee 50
Tableau 5 : apercu des dons les plus élevés au moment de 1’inauguration du sanctuaire de
Dalian®%

505 Pour avoir un ordre de grandeur, un yen équivalait a I’époque de Meiji a environ a quatre
mille yens aujourd’hui. Un salaire mensuel élevé atteignait environ cinquante yens.
5% Données tirées d’ibid., p. 141.
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Il se rapproche en outre a la toute fin des années 1920 du leader religieux
Asano Wasaburd 7 #5751 = B[S (1874-1937)°%. 1l découvre sans doute ce dernier par

I’intermédiaire des ¢€lites militaires de Dalian et finit par devenir un ardent disciple
du mouvement fondé par Asano en 1923, la Shinrei kagaku kenkyikai ‘[>5E{ 5
fiff 9t 2 (Société de recherche scientifique sur les esprits). Il devient ainsi le
responsable de la branche mandchourienne, située a Dalian, de la Tokyo shinrei
kagaku kyokai B EUDSEAL A ZE 2 (Association de recherche scientifique des

esprits de Tokyo) créée en 1929 en tant que centre annexe de la secte®®.

Ces acteurs coloniaux démontrent toute I’imbrication du religieux au sein
d’un réseau d’¢lites a Dalian. La structure qui incarne ce réseau est en premier lieu
le comité pour la construction du centre annexe de Taishakyd fondé en 1907. Celui-

ci se fond par la suite au sein de la communauté de fideles du sanctuaire (ujiko &
--) en 1910. Kunisawa Shinbee est désigné président de celle-ci, Ishimoto Kantard

vice-président, et Aioi Yoshitard trésorier. Kawakami Kenzo et Kaneko Sessali

intégrent quant a eux le groupe des représentants officiels de la communauté>®,

Les représentants de la communauté de fideles n’ont pas qu’un role de soutien
financier (tableau 5) ; en effet, ils sont pleinement impliqués dans la vie religieuse
puisqu’ils servent de chefs rituels lors des cérémonies effectuées tout au long de
I’année. De méme, ils organisent régulierement des réunions afin de décider de
’orientation des activités et de la gestion du sanctuaire, comme nous 1’avons vu

dans le chapitre précédent lors de la démission de Matsuyama Teizo°™.

Le sanctuaire de Dalian et Matsuyama Teizo bénéficient donc d’une aide
matérielle et symbolique de la part d’élites impériales, militaires et civiles. Dans ce
processus de légitimations multiples, la gestion de la temporalité est, comme je I’ai
montré, I'un des principaux rouages de la gouvernementalité qui s’exprime a travers
le shintd d’Etat en Mandchourie. Dans une perspective similaire, la temporalité
impériale a une influence considérable sur la gestion du sanctuaire de Dalian, mais

aussi de maniére plus générale sur I’ensemble des sanctuaires d’outre-mer. Les rites

507 Cf. partie 11, chapitre 4, C. b. et c.
508 Oda 1985, p. 89.

509 Matsuyama 1920, p. 60-61.

510 Cf. Partie I, chapitre 1, C. c.
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dédiés a la cour renforcent notamment 1’idée de faire corps en tant que nation
(méme imaginée). L’épisode de la mort de I’empereur Meiji est a ce propos trés
révélateur de I’importance de ces rites qui structurent le calendrier et la vie des
citoyens japonais. La période de deuil marque en effet une véritable rupture dans la

vie religieuse a Dalian.
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B. Rythmer la vie : gouvernement et temporalité de I’empire

a. Crépuscule héroique et temps festifs : la rupture de Meiji

A la fin du mois de juin 1912, I’annonce de la maladie de 1’empereur Meiji
atteint Dalian. Dés lors, des licux de priére pour la guérison de 1I’empereur (tenno
heiyu kinen K £ - 5/&) se multiplient dans toute la ville. De nombreux fidéles

se rendent aussi au sanctuaire ou des récitations de norito de prés de trois heures

sont assurées par Matsuyama Teizo°!L.

La derniére semaine de juillet, les représentants de la communauté de fideles

se réunissent au sanctuaire ou Teizd aurait prononcé 1’oracle suivant :

L’empereur Meiji est pourvu de I’illustre corps du noble descendant céleste ;
cependant, il est impossible de faire quoi que ce soit de sa chair. Elle sera préservée
encore une semaine a partir de maintenant, mais pas plus longtemps.

PIARE X KT OEHICTHLEE TR E S, BRERITY 5T 5%
SRR TH S, HA—BIRIER 52, AT ETIC L TRE
L2,

Versé dans I’art de la divination, Teizo et son disciple Mizuno Hisanao
construisent avec cet épisode 1’une des multiples facettes du leader religieux qui a
prédit la mort de Mutsuhito, Iégitimant par la méme les capacités de prédiction du
grand desservant du sanctuaire de Dalian. Il s’agit bien ici de construire la

trajectoire messianique qui conduit Teizo a fonder son propre mouvement.

Aprés I’annonce du déces de I’empereur le 30 juillet 1912, plusieurs
directives sont adoptées au cours de 1’assemblée des associations de quartier : la
levée d’un drapeau de deuil ; afin de montrer une retenue de rigueur, le silence et la
non-décoration des magasins ainsi que I’interdiction de tout type de spectacle

musical ; I’installation d’un lieu de culte éloigné commun au sein du sanctuaire de

511 NITTA 1997, p. 70.
512 MizuNo 1973, p. 78.
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Dalian, et de visites a tour de role des résidents de chaque quartier jusqu’a la grande

cérémonie de funérailles®®?,

Les membres de I’assemblée se rendent ensuite au sanctuaire ou Teizo fait les
annonces rituelles du décés de I’empereur (hogyo hokoku-shiki fAfEIZE452X) et de
’intronisation de son héritier (kotaishi no sokui hokoku-shiki 52K DRI Zs2
7). Vingt-quatre heures apres le déces, le 31 juillet & minuit quarante-trois, la
premiére cérémonie de culte éloigné (vohai gishiki 7% +E#EX) a lieu au sanctuaire.
Matsuyama Teizo et Ishimoto Kantard récitent des norito devant plus de deux mille
personnes. Nitta Mitsuko note ainsi justement que, tout comme au Japon, la mort
de Mutsuhito est un grand bouleversement pour la population ; signe de I’adoration
dont il est I’objet. Par la suite, des cérémonies officielles sont organisées les
cinquiéme, dixieme, vingt-cinquiéme, trentieme, trente-cinquiéme, quarantiéme et
cinquantieme jours aprés le déces; cependant, Teizo assure également des
cerémonies journaliéres, matin et soir, pour les habitants de la ville jusqu’au jour

des funérailles®*.

Le Bureau des sanctuaires envoie sous peu des directives de simplification et
de modération des célébrations tenues dans les sanctuaires durant la période de
deuil telles que le port de vétement de deuil. Ainsi, lors de la grande féte d’automne
de 1912 la parade du mikoshi est annulée®®. Il en va de méme 1’année suivante,
mais aussi en 1914, année de deuil de I'impératrice Shoken. L’aspect festif et la
dimension durkheimienne d’expérience religieuse communautaire sont donc

suspendus pendant cette longue période de deuil national.

D’apres la these classique de Durkheim, la société australienne s’articule
entre des phases durant lesquelles la population est dispersée en petits groupes
indépendants, et des phases de concentration de ceux-ci lors de cérémonies
religieuses. Ces moments d’« agglomeération » agissent comme un « excitant
exceptionnellement puissant » source d’une effervescence collective. Cette

6

expérience est, selon le sociologue, a I’origine méme de I’idée religieuse>®.

Transposée dans un contexte d’exil, cette thése semble parfaitement inversée. En

3 NITTA 1997, p. 70-72.

514 |bid.

515 |bid., p. 72.

516 DURKHEIM 2007, p. 323-335.
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effet, parachutés dans un espace qui n’est pas leur « sol », les émigrés, d’origines
souvent diverses, forment une société balbutiante et fragmentée qui cherche a se
structurer en communauté cohérente. Les cérémonies religieuses apparaissent alors
comme le lieu privilégié ou I’ensemble de cette derniere se réunit véritablement et
partage une expérience galvanisante codifiée « a la maniére » de leur terre natale
qui sert de ciment communautaire et identitaire. L importance des festivités du
sanctuaire de Dalian détaillée précédemment confirme cette nature profondément
sociale du religieux. Elle répond ainsi au processus de déploiement d’une énergie
émotionnelle (emotional energy) provoquée par I’enchainement de rituels qui
créent de I’interaction entre les acteurs sociaux. Plus que I’effervescence méme des
fétes en question, la théorie des enchainements rituels interactifs (interaction ritual
chains) de Randall Collins montre ainsi que le rythme de celles-ci est au cceur de la
construction du lien social®’. C’est donc bien par la collision de trajectoires
individuelles au cours de I’espace-temps rituel que la communauté exilée se

structure et s’implante.

Par ailleurs, la théorie de Durkheim sous-entendrait volontiers que c’est
I’existence de cette communauté embryonnaire et cahotante qui permet la naissance
du fait religieux, et non I’inverse. Ainsi, I’idée d’appartenir a une méme nation
cohérente, ce Japon qui vient de se construire au cours des premieres années de la
période de Meiji, est ce qui soutient ’effervescence des festivités de Dalian.
Comme je I’ai montré avec la tenue de la premiere féte du sanctuaire, la
communauté japonaise est, dés son arrivée sur place, demandeuse de construction
d’un lieu de culte et de I’organisation des cérémonies qui rythment les grandes
étapes de la vie. La communauté imaginée s’active ainsi aux frontieres de I’empire
et se donne en spectacle dans les nombreuses festivités shintd qui sont autant de
pratiques d’appropriation du sol par les Japonais relevant d’une spatialisation de
type colonial entreprise par des pionniers en quéte d’identité collective. Dans ce

schéma, I’année 1912 représente une forte rupture.

En effet, le déces de I’empereur Meiji marque dans 1’esprit populaire la fin
d’une ére héroique. Comme 1’écrit en 1913 Natsume Soseki dans Le pauvre cour

des hommes (Kokoro = Z A), ¢’est I’esprit de la génération de Meiji qui disparait

517 COLLINS 1998, p. 22-24.
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avec Iui®®. Le régne de Meiji a été long — quarante-cing ans —, marqué par
I’émergence des sentiments d’indépendance, de pouvoir et de richesse de la nation.
Ce que je nomme «temps héroique » renvoie a une nature messianique de
I’empereur Meiji. Ce dernier est en effet tout a la fois le porteur de la modernité et
le protecteur de la tradition, le porte-étendard d’un ordre nouveau plus juste, plus
galitaire et marqueé par la rationalité. Son statut ne découle pas uniquement, a la
manicre du prophete, d’une mission divine, mais bien d’un lien de parenté avec la
divinite solaire propulsée au sommet du panthéon national ; en plus, sa trajectoire
se termine par une divinisation a part entiere. Il revét en ce sens le statut de
« messie » défini par Henri Desroche. Le messie est en outre porteur d un « temps

sacré » qui comblera ceux qui le croient®,

Cette temporalité, que je préfére appeler « héroique » que « sacrée », est celle
du Japon moderne. Héroique en effet, car si ’empereur Meiji est un messie, il est
avant tout le résultat d’un vaste programme de « construction charismatique »
s’appuyant sur des mises en scene et en images traitées précédemment. En outre, il
marque D’inscription de la société japonaise dans une nouvelle chronologie
fondatrice : celle du régne des empereurs qui démarre avec Jinmu, qui dénote un
caractére millénariste. D’une certaine maniére, la construction de I’Etat moderne
s’apparente a une spatialisation de la nation sous 1’égide du messie Meiji.
Cependant, il ne faut pas considérer le Japon moderne comme une espece de
mouvement religieux réuni autour d’un chef religieux appelant 1’avénement
prochain d’une cité millénaire. Il s’agit bien plus d’un messianisme pris entre une
dimension religieuse incarnée par un empereur issu d’une lignée divine et une
dimension séculariseée incarnée par le modernisme de Meiji et son idéologie en
construction sous la direction du chef d’Etat d’une grande nation en devenir. Pour
Desroche, le messianisme ne se limite en effet pas aux mouvements religieux mais
concerne tout fonds doctrinal visant le bonheur sous la direction d’une personne,

d’un peuple, d’un parti, etc.>?,

A la fois divin et humain, I’empereur Meiji incarne une modernité japonaise

construite sur les idéaux a priori contradictoires du « retour au gouvernement

518 Soseki 1987, p. 304-305. Je reprends ici la traduction de I’édition frangaise.
519 DESROCHE 1969, p. 7.
520 |bid., p. 21.
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impérial » (dsei fukko F B 1) et de I’« ouverture a la civilisation » (bunmei
kaika SCHABRL). Le culte voué a I’empereur Meiji reléve de ce que le politologue
Katayama Morihide nomme, a la suite de 1’écrivain Shiba Ryotaro )5 % AER
(1923-1996), une sorte d’« envoltement » (maho FEE) de la population. Shiba
estime que le Japon de Showa a été frappé par un envoltement qui le conduit a la
guerre en Asie et dans le Pacifique, tandis qu’avant la fin des années 1920, il est
guidé par la raison (seiki 1F%). Katayama étend quant a lui cet état a la période de

Meiji et inscrit les Japonais dans une téléologie qui les méne a la défaite de 1945°2,

Sans corroborer ’argument de Katayama selon lequel un état magique aurait
frappé les Japonais de maniere généralisée et continue de 1868 a 1945, son postulat
se rapproche de 1’idée de la mise en place d’une temporalité particuliere créatrice
d’inertie sociale. Cependant, je limiterai ici cette notion a la période de Meijieta la
figure a part qu’a été ’empereur. En effet, les tditonnements du gouvernement de
Meiji, notamment en maticre de religieux, montrent qu’il est difficile de considérer
la construction du shintd d’Etat comme un projet cohérent établi a long terme ; il
s’apparente bien plus a une succession d’expériences, un vaste bricolage qui se
stabilise réellement & partir des années 1930 dans un elan militariste grandissant
s’appuyant sur le travail des idéologues et une pratique ancrée de cérémonies

nationales.

Ce que décrit Natsume Soseki dans son roman se rapproche grandement de
I’idée de « fin des temps » caractéristique des pensées messianiques et millénaristes.
Néanmoins, il s’agit dans ce cas bien plus de la fin d’un temps que de la fin des
temps. Celui-ci, adossé au leader moderne Mutsuhito, ravive 1’dge d’or d’un
gouvernement ancien idéalisé au sein duquel le pouvoir s’appliquait directement de

I’empereur a ses sujets. Cet Age d’or passé est marqué par le « ko » 1 (ancien) du
mot « fukko » 15 4 (la restauration, le retour). Dans le grand ordre proclamé le 3

janvier 1868, il est clairement précisé qu’il est question d’un retour a 1’époque de

la fondation de la nation japonaise par I’empereur mythique Jinmu®?2,

521 KATAYAMA, SHIMAZONO 2017, p. 20-21.
522110 S. 2012, p. 3-6.

175



Cette perception temporelle de vivre un nouvel age d’or porté par un
souverain apparu a la nature divine reléve ainsi d’un temps messianique. Au centre
de ce dernier trone le personnage héroique, au sens quasi mythologique du terme,
de ’empereur Meiji. Plus que deux corps, I’empereur moderne japonais en est bien
doté de trois. Les deux premiers correspondent a ceux mis en lumiére par Ernst
Kantorowicz : un corps humain mortel et un corps politique immortel®%, En ce sens,
la notion de kokutai (corps de la nation) peut tout a fait &tre percue comme cette
derniére dimension du corps du souverain japonais au sein d’un rapport
macrocosme de la nation, microcosme du corps de 1’empereur. Cependant, la
caractéristique de I’empereur est aussi de bénéficier d’un corps divin propre aux
souverains théocratiques. Il est donc le lieu de collusion d’une triple dimension du
corps : humaine (shintai £ {£), politique (kokutai) et sacrée (seitai Z2{&). Ce corps
multiple constitue précisément le corps messianique en ce que le messie est toujours
pourvu d’un corps matériel et périssable qui lui permet d’intervenir dans le monde,
d’un corps politique puisqu’il remet en cause 1’ordre en place et transmet sa vision
du monde a ses fideles, et d’un corps sacré puisqu’il est le détenteur d’un lien
organique, privilégié et direct avec le divin qui lui permet de devenir lui-méme une
divinité a part entiére, kami qui deviendra 1’un des principaux opérateurs de

spatialisation religieuse en Mandchourie.

L’empereur Meiji est suivi dans la mort par le général Nogi et son épouse,
événement qui renforce davantage encore 1’idée qu’une époque se termine. Le
philosophe Miyake Setsurei —“5%8 (1860-1945) décrit I’annonce comme suit :
« la lune était couverte par les nuages, et, alors qu’il se mit a pleuvoir violemment,
nous reciimes la nouvelle du décés de ’empereur. La foule de gens [a I’extérieur
du Palais impérial], qui s’élevait a environ soixante-dix mille personnes, se lamenta
a I'unisson. Nombre d’entre eux restérent éveillés toute la nuit. [...] De maniére

complétement inattendue, nous flimes surpris d’apprendre le suicide du général

Nogi Maresuke et de son épouse »°2,

Comme je I’ai relevé plus tot, Matsuyama Teizo est amené rapidement & étre

en contact avec le général Nogi au moment des travaux du sanctuaire ossuaire de

523 KANTOROWICZ 2016, p. 4-5.
524 MIYAKE 1952, p. 141-142 dans HAROOTUNIAN 1974, p. 5.
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Baiyushan a Lishun. C’est par ailleurs Nogi qui écrit la plague en bois (shingaku
f#%H) arborant le nom du sanctuaire de Dalian a la requéte de Teizd°?. Ce dernier
a sans doute été de ce fait trés affecté par la perte a la fois de son empereur, mais
aussi du genéral qui avait su lui préter une oreille bienveillante. Or, malgré le choc
et la tristesse qu’il éprouve, cet acte lui semble étre en accord avec le grand

personnage qu’était Nogi Maresuke®?,

Nonobstant le caractere tragique de ces événements, Nitta Mitsuko note que
cette période est aussi 1’occasion d’un rapprochement entre les membres de la
communauté japonaise de Dalian au sein de ce lieu de culte éloigné commun situé
dans le sanctuaire et dont les créneaux de performance rituelle sont précisément
établis®?’. Le sanctuaire semble donc encore une fois avoir occupé une place
centrale dans la vie a Dalian. La perception de ce dernier et de son desservant en
tant que garants de la vie religieuse et de 1’identité japonaise de la communauté
d’émigrés s’accroit sans aucun doute durant cette période de deuil collectif. Mais
ce dernier point, positif du point de vue saidien de la construction identitaire, est
aussi le premier pas vers la critique de la fonction de grand desservant assurée par
Matsuyama qui émerge aux alentours des années 1910. En effet, face & une
communauté plus unie autour d’un méme lieu de culte, les voix dissonantes ont plus

d’espace pour se propager et se faire entendre.

La fin de la période de Meiji représente donc une rupture dans la temporalité
du Japon moderne, aussi bien dans I’archipel que dans ses marges. Elle est aussi un
moment pivot de maniere générale dans la construction des sanctuaires d’outre-mer,

ces lieux de culte a la fois communautaires, nationaux et impériaux.

525 Impressionné par ce jeune homme plein de volonté, le général lui aurait en outre confié ses
ijitsu SR 3Z (La vérité sur la lignée centrale), une collection

historique en cing volumes écrite en 1669 par le stratege et adepte du confucianisme Yamaga

Soko [LIEESE1T (1622-1685)%%%, Dans ces ouvrages a rattacher au courant des théories sur

1>« efflorescence centrale » du Japon (Nikon chitka-ron H A 1 #E55), Yamaga critique la

décadence de la Chine en comparaison du Japon et de sa lignée impériale ininterrompue (bansei

ikkei J7 H—>&. Ce cadeau de Nogi a Teizd est mentionné dans MizuNO 1973, p. 76-77.

526 |bid., p. 81.

527 NITTA 1997, p. 72-73.
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b. Divinités impériales et temporalité des sanctuaires d’outre-mer

Selon les recherches les plus récentes, plus de trois cents sanctuaires ont été
construits en Mandchourie durant la premiére moitié du xx® siécle®®. Avant la
formation de I’Etat du Mandchoukouo, quatre-vingts pour cent des sanctuaires
construits en Mandchourie sont des « sanctuaires de la zone ferroviaire de la
Mantetsu » (Mantetsu fuzokuchi jinja Jiiti 851 J& Hiut441:) et sont pour la plupart
construits entre 1913 et 1920 (tableau 6)°%°. La construction des « sanctuaires de la
zone ferroviaire de la Mantetsu » est en effet directement liée a 1’ensemble des
cérémonies qui ont lieu au moment de la mort de I’empercur Meiji et de
I’intronisation de I’empereur Taisho entre 1912 et 1915. Neuf sanctuaires sont ainsi
construits dans le but explicite de commémorer le décés de I’empereur Meiji et

I’intronisation de I’empereur Taisho :

e Le sanctuaire de Haicheng ##3###t-— sanctuaire de rang mineur —, dont le
projet est émis par les troupes d’artillerie stationnées dans la région en avril
1913. 1l est consacré a I’empereur Meiji ;

e Le sanctuaire de Changtu & [X|f#{t— sanctuaire de rang mineur —, projet
validé par les autorités en janvier 1915, qui consacre Amaterasu ;

e Le sanctuaire de Tieling #%%&f# 1~ sanctuaire de rang moyen —, dont
I’autorisation de construction est émise le 31 juillet 1915, et dont les
divinités principales sont Amaterasu, Meiji, Okuninushi et les divinités du
Yasukuni®® ;

e Le sanctuaire de Xiongyue fE ff:Hf £t— sanctuaire de rang mineur — qui
ne consacre aucune divinite identifiée avant le début de la période de Taisho,
mais accueille finalement la triade Amaterasu, Meiji, Okuninushi ;

e Le sanctuaire de Kaiyuan BfJF###t— sanctuaire de rang moyen — réclamé
par trois cents foyers en 1915. Y sont enchassées les trois divinités
précédentes ;

e Le sanctuaire de Moukden Zs Kf#1#1: — sanctuaire de rang élevé — construit
en 1915 et dédi¢ a Amaterasu et I’empereur Meiji ;

528 NAKAJIMA 2007, p. 142 ; TSUDA, WATANABE 2015, p. 56.

529 NAKAJIMA 2007, p. 151.

%30 Au vu des divinités consacrées, il ne fait aucun doute que Matsuyama Teizd est impliqué
dans la fondation de ce sanctuaire. De maniére générale, la présence d’Okuninushi dénote le
rattachement des lieux de culte au shintd d’Izumo et & I’influence de Teizd dans la région. La
seule consécration d’ Amaterasu reléve quant a elle de I’influence de Jingiikyd sur place, tandis
que celle de Meiji est une impulsion des autorités.
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e Le sanctuaire de Changchun & & #f ft: (futur sanctuaire de Xinjing,
Shinky® jinja 1 AL f##1) — sanctuaire de rang élevé — établi en 1912 et dont
les divinités centrales — Amaterasu, Meiji, Okuninushi — sont enchassées en
1913;

e Lesanctuaire de Jiguanshan %5t | LI £t sanctuaire de rang mineur —, dont
le projet est réalisé par vingt résidents japonais en 1915 et qui est consacré
a Amaterasu ;

e Le sanctuaire de Yingkou ‘& 1 £t~ sanctuaire de rang moyen — dont la
construction se concrétise en novembre 1915 malgré les difficultés
budgétaires du projet, dont les divinités principales sont I’empereur Meiji et
I’impératrice Shoken®3.

En plus de ces neuf sanctuaires, Nakajima Michio suggeére que deux autres
résultent également de ces événements : les sanctuaires de Wafangdian ELE )54
- (Gaboten jinja) et de Dashigiao KA &£l (Daisekiko jinja). Le total des
sanctuaires de la zone ferroviaire construits en ’honneur des empereurs Meiji et
Taishd entre 1911 (derniére année de Meiji) et les premiéres années de I’ére Taisho

s’éleéverait donc a onze®®?.

D’aprés un document de la Mantetsu, la construction du sanctuaire de
Yingkou était un souhait de la communauté qui n’avait pas pu aboutir a cause de
difficultés financiéres. Cependant la dynamique de commémoration liée au
changement d’ére permet le déblocage de fonds publics utilisés pour son

édification®. Un processus similaire s’observe pour le sanctuaire de Lyaoyang %
Bfiitl (Rydyd jinja). Si sa construction a été autorisée en juin 1909, les travaux
ne peuvent concrétement démarrer qu’en 1914 grace au budget alloué¢ par le
gouvernement dans le cadre de la célébration du passage a la période de Taishd*3.
Ces exemples mettent en lumiére I’importance croissante des rites impériaux, mais

aussi le role financier qui s’y rattache et permet aux groupes d’émigrés d’obtenir

un soutien des autorités lors des grandes célébrations officielles.

531 TsupA, NAKAJIMA 2007 : 211-212 ; NAKAJIMA 2007 : 146-147.

532 1bid., p. 152. En tout cas s’agissant des sanctuaires qui purent étre répertoriés.

533 Minami Manshi tetsudo kabushiki-gaisha sdsaishitsu chihobu zanmu seiri iinkai 1939 vol.2,
p. 558.

534 1bid.

179



Construction

Nom du sanctuaire

Divinités consacrées

3 octobre 1905

Sanctuaire d’Andong 72 B L

Amaterasu

Septembre 1908

Sanctuaire de Qianshan T-[Li#£t:

Amaterasu, Okuninushi,
Kanayamahiko-no-kami,
Kanayamabime-no-kami

1°" février 1909

Sanctuaire de Fushun HEJIE £1

Amaterasu, Okuninushi,
Kanayamahiko-no-kami,
Kanayamabime-no-kami

Mai 1909 Sanctuaire de Gongzhuling = 4s it Amaterasu
16 juin 1909 Sanctuaire de Lyaoyang %[5 ft Amaterasu, Toyouke-no-kami,
empereur Ojin, empereur
Jinmu
6 septembre 1912 |  Sanctuaire de Wafangdian .7 ik f##t Amaterasu, Okuninushi
Mars 1913 Sanctuaire de Benxihu AZiif£L Amaterasu, Meiji, Okinushi
15 juillet 1914 Sanctuaire de Haicheng #Es#i+t: Meiji
Aolt 1914 Sanctuaire de Caohekou Hi{r] [ 1L Amaterasu
5 octobre 1914 Sanctuaire de Dashigiao KA1 &l Amaterasu, Okuninushi
Janvier 1915 Sanctuaire de Changtu 5 [X| 41 Amaterasu

31 juillet 1915

Sanctuaire de Tieling k%E L

Amaterasu, Meiji, Okuninushi,
Yasukuni-no-kami

3 aolt 1915 Sanctuaire de de Xiongyue AE{E YL Amaterasu, Meiji, Okuninushi

8 ao(t 1915 Sanctuaire de Qiaotou f&EE 1 Amaterasu

Aolt 1915 Sanctuaire de Kaiyuan Bf Rt Amaterasu, Meiji, Okuninushi
19 octobre 1915 Sanctuaire de Fanjiatun y15% di 1t Amaterasu

25 octobre 1915

Sanctuaire de Moukden 7= K4t

Amaterasu, Meiji

29 octobre 1915

Sanctuaire de Changchun =& & fht

Amaterasu, Meiji, Okuninushi

9 novembre 1915 Sanctuaire de Jiguanshan %57ek [ LItk Amaterasu
25 juin 1916 Sanctuaire de Yantai % &t Amaterasu, Okuninushi
17 mars 1917 Sanctuaire de Liujahe 252 Amaterasu
Juillet 1918 Sanctuaire de Siping PU -4 Amaterasu, Meiji, Okuninushi
5 mai 1919 Sanctuaire de Tongyuanpu iz Bt Amaterasu
Juin 1919 Sanctuaire d’Ebisu AL ZE %L (Fushun) Ebisu
1% octobre 1919 | Sanctuaire de Fenghuangcheng JEVE Amaterasu
1
10 mai 1920 Sanctuaire de Guojiadian FR5Z)5 itk Amaterasu
13 ao(t 1920 Sanctuaire de Lianshanguan 3& L1 4t Amaterasu, Meiji

28 octobre 1920

Sanctuaire de Yingkou = 114t

Meiji, impératrice Shoken

14 octobre 1922

Sanctuaire de Xintaizi Fr& - #0fk

Amaterasu

23 juin 1924 Sanctuaire d’ Anshan #% | Li#fi#l: Amaterasu, Meiji
25 juin 1924 Sanctuaire de Sujiatun #F 5 di it Amaterasu, Meiji
16 ao(it 1935 Sanctuaire de Gaiping 25 Vi1l Amaterasu

Tableau 6 : sanctuaires dits de la zone ferroviaire de la Mantetsu®%

535 Données tirées de NAKAJIMA 2007, p. 146-147.
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Carte 3 : carte des sanctuaires de la zone ferroviaire5®

536 |bid., p. 148.
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La grande cérémonie d’intronisation de I’empereur Taisho a lieu en novembre
1915. En réalité, ’empereur Meiji décéde le 30 juillet 1912 et ’empereur Taisho
est tout de suite intronise, mais la grande cérémonie n’est prévue qu’en automne
1914 puisqu’il faut attendre la fin de la période de deuil du précédent empereur.
Cependant, au début de cette année, I’impératrice Shoken décede a son tour, ce qui
provoque un nouveau report. Ceci explique pourquoi la fondation des sanctuaires

en ’honneur de la famille impériale s’étend de 1912 a 1915.

A Dalian, la cérémonie en I’honneur de I’intronisation de I’empereur (Tenno
sokui hoshuku sai K BB Z8 fi4%) est organisée le 10 novembre 1915, le méme
jour qu’au Japon. A cette occasion, les danses rituelles kagura ##125 « lwato biraki »
75 B & 537, « Tenson korin » K £ [ 5% et « Manzairaku » J7 7% %5°%° sont
effectuées. Le 14 novembre est organiseé le grand rite de la Gustation solennelle des
prémices (Daijosai X'E4%) a I’occasion duquel I’ensemble du matériel rituel du
sanctuaire et des desservants est renouvelé. Ces festivités sont les plus importantes

de toute la période de Taisho®*.

Ces années voient donc la population prise dans de nombreuses cérémonies
shinto dédiées a la famille impériale. 1l s’agit, dans la continuité de 1’analyse
précédente, d’une occasion d’implanter le shintd d’Etat au niveau populaire.
Nakajima Michio note qu’il en va de méme a Taiwan, en Corée, & Karafuto, dans
le Kwantung et dans la zone ferroviaire ou de nombreux sanctuaires sont construits

pour commémorer ces événements®*!,

La vie religieuse en Mandchourie est donc tres influencée par les grandes
cérémonies du shinto d’Etat de 1’archipel. Il apparait donc clair que la lecture a deux
vitesses de sanctuaires a 1’origine populaire qui finissent par tomber sous 1’emprise
du credo officiel doit étre nuancée. En effet, les sanctuaires, si « populaires » qu’ils
aient pu étre, n’en sont pas moins pris dans le grand systéme des « rites de I’Etat »,

et sous la tutelle de la Mantetsu qui incarne les ambitions des élites japonaises sur

537 Pigce recréant I’épisode mythique Ama no iwato K5 /= qui décrit la sortie d’ Amaterasu de
sa retraite, iwato kakure % 7 241, et I’illumination du monde alors plongé dans les ténébres.
5% Piéce recréant I’épisode mythique Tenson korin qui narre la descente de Ninigi, le
descendant d’ Amaterasu, envoyé sur Terre afin de gouverner le monde.

539 Pigce de gagaku H£# a la gloire du souverain.

540 NITTA 1997, p. 91.

%41 NAKAJIMA 2007, p. 152-153.
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la région. Le culte impérial n’a en fait de cesse de se renforcer a Dalian, dynamique
qui culmine avec I’ajout aux divinités centrales du sanctuaire de I’empereur Meiji
en 1933 et la profonde adoration que lui voue Mizuno Hisanao, le disciple de Teizo

et troisieme grand desservant du sanctuaire.

Méme s’il exerce, par le biais de ses différents acteurs, plusieurs points de
résistances a cette gouvernementalité, le sanctuaire de Dalian est de maniére
générale pris dans une circulation du pouvoir qui lie le palais aux marges de
I’empire. Dans ce processus gouvernemental, la principale structure qui sous-tend
I’expansion des sanctuaires en tant que relais de pouvoir est bien entendu la

Mantetsu.
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C. Sanctuaires d’outre-mer et gouvernement colonial

a. Sanctuaires et voies ferrées, opérateurs d’expansion

L’expansion du Japon dans ce que les autorités japonaises nomment a
I’époque Man-Mo débute en 1905 avec I’acquisition d’une concession de voie de
chemin de fer dans la partie sud du territoire en guise de récompense de sa victoire
contre la Russie. Elle se termine par la création de I’Etat du Mandchoukouo en 1932
et sa disparition en 1945. Durant ces quarante ans, la Mantetsu, organe semi-officiel,
développe littéralement des couloirs de gouvernementalité incarnés par des chemins
de fer quadrillant peu a peu le territoire, et gére la quasi-intégralité des secteurs
industriel, commercial et culturel de la Mandchourie japonaise avant la création du
Mandchoukouo. La Mantetsu est ainsi chargée d’administrer les territoires qui
bordent les voies ferrées, la « zone ferroviaire » (tetsudo fuzokuchi). Pour reprendre
les mots de Yoshihisa Tak Matsusaka, la mission de la Mantetsu n’est autre que la
« colonisation » de la région. Celle-ci établit une véritable « occupation» du
territoire en monopolisant le transport humain et commercial ainsi que
I’exploitation des ressources naturelles®?. Elle est aussi en lien direct avec la

gestion des sanctuaires et des sites religieux.

Depuis la construction des premiers sanctuaires dans la région,
I’administration des « sanctuaires de la zone ferroviaire de la Mantetsu » reléve de
’autorité de 1’ Administration du Kwantung qui ne gére qu’administrativement et
indirectement les sanctuaires. 1l faut attendre mai 1922 pour voir apparaitre dans
I’édit impérial 262 un article «sur les sanctuaires, monasteres et temples du
Kwantung et de la zone ferroviaire de la Mandchourie du Sud » (Kantoshii oyobi
Minami Manshii tetsudo fuzokuchi ni okeru jinja, byou oyobi jiin nado ni kansuru
ken BE SN M Fe Tt PN ERE AT I8 I AT B s, B & SEBE S IC B3 5 1),
Les attributions du directeur de 1’ Administration du Kwantung y sont clarifiees, et
peu de temps apreés, un « Réglement des sanctuaires du Kwantung et de la zone

ferroviaire de la Mantetsu » (Kantoshii oyobi Minami Manshii tetsudo fuzokuchi
jinja kisoku [ SN K B i U Bk GE £ @ M #k BRI ), est publié par

542 MATSUSAKA 2001, p. 4-5.

185



I’Administration du Kwantung dans le but d’unifier la gestion de tous les

sanctuaires du territoire®*.

Apreés la fondation du Mandchoukouo en 1932, la Mantetsu transfére son droit
d’administration de la zone ferroviaire a I’Administration du Kwantung, ce qui ne
change en rien le statut de gestion des sanctuaires du territoire. Finalement, en 1937,
la Mantetsu transfére I’intégralité de ses compétences sur la zone ferroviaire au
Mandchoukouo ; les sanctuaires sont alors soumis au « Reglement des sanctuaires

du Mandchoukouo », Zai Manshiikoku jinja kisoku 7E i PH[E f#1- 3R, et tombent

sous I’autorité de I’ambassadeur®*.

Cependant, dans la zone ferroviaire, la majeure partie de la population est
employée par la Mantetsu, qui détient tous les droits d’administration hormis
I’autorité policiére. La gestion concréte des sanctuaires reléve donc de la
responsabilité de la Mantetsu dans chaque région. Les directeurs des bureaux
régionaux deviennent ainsi les représentants des communautés de fideles et

s’occupent des offrandes (hoheishi Z=54#7), dont les montants sont fixés par la

compagnie de chemin de fer. Cette derniere met aussi des terrains a disposition lors

de la construction de nouveaux sanctuaires et en assume une partie des frais®* :

e Sanctuaire de Gongzhuling : a partir de 1915, des travaux de rénovation du
pavillon des divinités et de construction du pavillon de priére sont entrepris
pour commémorer la Grande cérémonie d’intronisation ; a cette occasion, la
Mantetsu verse une aide de quatre mille deux cents yens.

e Sanctuaire de Lyaoyang : le sanctuaire est construit en 1909, et la Mantetsu
donne vingt mille yens pour la gestion des travaux.

e Sanctuaire de Wafangdian : construit en 1912 ; sur les deux mille cent yens
que coutent les travaux, mille yens sont fournis par la Mantetsu.

e Sanctuaire de Dashigiao : construit en 1914 ; sur environ trois mille yens de
frais de construction, mille cing cents yens sont pris en charge par la Mantetsu.

e Sanctuaire de Jiguanshan : la construction débute en 1915 pour commeémorer
de la Grande cérémonie d’intronisation. Sur les mille deux cents yens de frais,
cing cents yens sont payés par la Mantetsu.

543 TsupA, NAKAJIMA 2007, p. 212.
544 1bid.
%45 NAKAJIMA 2007, p. 154.
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e Sanctuaire de Siping : fondé en 1915 ; les frais de construction s’élévent a
cing mille yens environ. Mille cing cents yens sont donnés par la Mantetsu®*®.

En mai 1929, la Mantetsu établit en outre un réglement intérieur sur le
traitement des donations et des offrandes et planifie I’unification des sanctuaires®’.
Les montants des offrandes y sont établis pour la Shinnensai, la Niinamesai et les
grandes fétes annuelles (shunjireisai FFk14%). De ces montants découle une

classification des lieux de culte (tableau 7).

Rang élevé Rang moyen Rang mineur
Shinnensai = 10 yens Shinnensai = 8 yens Shinnensai = 5 yens
Niinamesai = 10 yens Niinamesai = 8 yens Niinamesai = 5 yens
Shunjiireisai = 20 yens Shunjureisai = 15 yens Shunjureisai = 10 yens
Sanctuaire de Moukden Sanctuaire de Wafangdian Sanctuaire de Xiongyue

Sanctuaire de Changchun Sanctuaire de Dashigiao Sanctuaire de Haicheng
Sanctuaire de Fushun Sanctuaire de Yingkou Sanctuaire de Changtu
Sanctuaire d’Andong Sanctuaire d’Anshan Sanctuaire de Guojiadian

Sanctuaire de Lyaoyang Sanctuaire de Fanjiatun
Sanctuaire de Tieling Sanctuaire de Qiaotou
Sanctuaire de Kaiyuan Sanctuaire de Lianshanguan
Sanctuaire de Siping Sanctuaire de Jiguanshan
Sanctuaire de Gongzhuling
Sanctuaire de Benxihu

Tableau 7 : classification des sanctuaires de Mandchourie selon le réglement de 1929

Ce montant est fixé pour les sanctuaires qui doivent organiser les cérémonies
de maniere officielle et le montant des offrandes des fétes de printemps et
d’automne (shunjii reisai) se limite au cas des grandes fétes rituelles (taisai)®*.
Ainsi, parmi les trente-et-un sanctuaires de la zone ferroviaire, vingt-deux
bénéficient de la gestion du montant des offrandes effectuée par la Mantetsu. Si le
systeme moderne des sanctuaires hiérarchisés en sanctuaires impeériaux (kanpeisha
B #+1), nationaux (kokuheisha [E#££1), départementaux (fukensha Jif I #t), de
bourg (gosha #+1) et de village (sonsha £1#1), ne s’applique pas directement aux
sanctuaires construits en Mandchourie, ces derniers sont tout de méme classés par

cet échelonnage du montant des offrandes. Il existe ainsi des sanctuaires de rang

546 TsubA, NAKAJIMA 2007, p. 213.
%47 MMTK sosaishitsu chihobu zanmu seiri iinkai 1939 vol. 2, p. 261-263.
548 MMTK 1939, p. 783-784.
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supérieur qui correspondent au sanctuaire principal construit dans les villes
majeures de la Mandchourie japonaise telles qu’Andong, Changchun, Moukden ;
des sanctuaires de rang moyen dans les villes moyennes ; des sanctuaires de rang
mineur dans les petites villes ou les districts ; et une multitude de sanctuaires de
moindre ampleur qui ne sont pas répertoriés, ni méme reconnus officiellement en

tant que « sanctuaires ».

Une caractéristique notable de ces sanctuaires est donc qu’ils sont, pour la
plupart d’entre eux, construits au sein méme des villes. Comme le note Nakajima
Michio, les sanctuaires d’outre-mer sont en general batis au sommet ou au pied d’un
relief, 14 ou un écart de hauteur est clairement visible. Ainsi il faut, concretement et
symboliquement, lever ou baisser les yeux depuis la ville ou le village, pour
apercevoir ces constructions. Nakajima explique cette implantation urbaine par
deux aspects : premiérement, les tensions qui réegnent dans la région entre le Japon
et son concurrent russe ; deuxiemement, le plan urbain en vigueur dans les plaines
mandchoues visant & construire de nouvelles villes. La Mantetsu doit en effet
construire un maillage de la région centré sur les gares, a proximité desquels doivent
se trouver les sanctuaires, pour des raisons de défense®®. Sagai Tatsuru parle ainsi
de « sanctuaires de type urbain » (toshikei jinja #f ifif24§1#1:)%°. C’est bien entendu
le cas du sanctuaire de Dalian, lieu de culte de premiere importance qui rythme la

vie de la communauté japonaise au cceur de cette ville portuaire en plein essor.

Au moment de la construction de ce dernier, la Mantetsu fait un don de trois
mille yens. De méme, lorsque le prince Kan.in Kotohito visite le sanctuaire en 1926
et qu’il est décidé d’agrandir le sanctuaire, la compagnie de chemin de fer offre de
nouveau quelque cent mille yens. S’agissant de la période qui s’étend de 1928 a
1938, la Mantetsu totalise un montant de cent vingt mille yens de donation dans le
cadre de travaux de rénovation et de construction. Elle représente ainsi le plus

important soutien financier du sanctuaire®!. En outre, I’érection d’un nouveau

549 NAKAJIMA 2007, p. 156.

550 SaGAl 1998, p. 15.

551 Mizuno 1943 dans NITTA 1997, p. 106-107. La référence « Mizuno 1943 » se rapporte a
Dairen jinja-shi KiEfift 5 [Histoire du sanctuaire de Dalian], un manuscrit compilé par
Mizuno Hisanao qui ne fut jamais publié, mais dont se servit Nitta Mitsuko pour écrire son
ouvrage sur le sanctuaire de Dalian. Je n’ai pu me procurer une copie de celui-ci ; les références
tirées de ce manuscrit sont donc issues du travail de Nitta. Le manuscrit en question a cependant
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pavillon au début de 1936 découle également d’une impulsion des cadres de la
Mantetsu qui décident de confier leur statue de I’empereur Meiji au lieu de culte. Il
apparait ainsi que toutes les grandes étapes de développement du sanctuaire de

Dalian sont soutenues matériellement par cette compagnie semi-gouvernementale.

Mais la société ferroviaire, en plus d’assurer la gestion et le financement
d’une partie des sanctuaires de la zone, est aussi créatrice d’une « tradition »
religieuse unique dans la région. Tradition religieuse locale, la féte de Niang-Niang
(Nyan-nyan byokai #% 4 & %) de Dashigiao KX £ #%, devient un instrument
économique et politique fort grace a I’essor que lui fait prendre la Mantetsu. Cet
exemple incarne ainsi un autre versant du processus de spatialisation religieuse qui
complete la dynamique d’érection de sanctuaires : 1’appropriation des lieux de culte

locaux.

Dans le taoisme, les sanctuaires de Niang-Niang sont les sanctuaires dédiés
au culte des divinités féminines du panthéon. Ces sanctuaires peuvent aussi bien
étre des sanctuaires populaires que des sanctuaires officiels liés a la noblesse.
Durant son expédition en Asie en 1877, I’explorateur hongrois Béla Széchenyi
(1837-1908) dessine 1’un de ces sanctuaires®®2. Il s’agit d’un lieu construit & flanc
de montagne et au bord d’une étendue d’eau. La configuration méme du lieu
empéche tout rassemblement de masse et suggére donc qu’il s’agit d’un sanctuaire

local utilisé par la population des environs.

En Mandchourie, le long de la voie de chemin de fer principale de la Mantetsu
se trouve le mont Mizhen 2£&5 (L1 au sommet duquel culmine un sanctuaire (miao
Ji§) dédié aux trois déesses du panthéon taoiste associées a la fécondité. Un film

promotionnel de la Mantetsu permet d’observer la forme que revét le festival annuel

de ce sanctuaire.

servi a rédiger I’ouvrage Dairen jinja hachijiinen-shi JiE A1)\ +4F 5! [Histoire des quatre-
vingts ans du sanctuaire de Dalian] de 1987.
552 Kreitner 1881.

189



The Nvannyan Festivell, Tashihchiao.

Ilustration 9 : la féte du sanctuaire de Niang-Niang a Dashigiao®®

Sans commune mesure avec 1’endroit esquissé par Széchenyi, la féte du
sanctuaire de Dashigiao est si importante qu’elle est désignée comme la plus grande
de Mandchourie (Manshii ichi #%3H—). Le jour des festivités (18 avril), empruntant
les trains de la Mantetsu, les charrettes tirées par des chevaux ou des mules, plus de
trois cent mille personnes viennent de toute la Mandchourie afin de se rendre au
sanctuaire. Dans 1’ouvrage de 1940 édité par la Mantetsu sur les religions de la
région, Manshiz shitkyo-shi Jiiii 1 5% 2G5 (Revue des religions de la Mandchourie),
la féte rituelle de Niang-Niang est décrite comme la « cérémonie la plus importante

des croyances populaires de Mandchourie »°%,

Selon Yasutomi Ayumu, cette féte est largement comparable aux festivités
modernes du nouvel an japonais (shogatsu 1E H ). Cette coutume a été établie apres
la Restauration de Meiji, en conséquence de I’adoption du calendrier grégorien et

de I’essor des compagnies de chemin de fer>®°. Dans une logique similaire, la

553 Date 1941, p. 9.

554 Tetsudo sokyoku kohoka 2002, p. 86.

555 Alors que le toshigomori 4FE ¥ (la « retraite de I’année ») voyait traditionnellement le chef
de famille se retirer au sanctuaire tutélaire local afin de prier jusqu’au matin suivant, la féte du
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Mantetsu crée une coutume comparable en Mandchourie, rouage de plus dans
I’implantation du pouvoir colonial moderne japonais centrée sur la capacité de
centralisation des voies de fer dans les lieux de cultes. Comme le souligne Yasutomi,
a Changchun, les prospectus de la féte de Niang-Niang de Dashigiao sont imprimes

en masse afin d’attirer le plus de monde possible>®.

La Mantetsu possede dans cette affaire plusieurs objectifs. Tout d’abord elle
souhaite créer une festivité marquante et réguliere, a méme de rythmer la vie en
Mandchourie. Ce faisant, elle désire attirer des clients japonais résidant sur place
qui vont devoir emprunter les trains pour s’y rendre. Pendant toute la durée de
I’événement, elle propose ainsi aux usagers des billets a tarif réduit>’. Les locaux,
quant a eux, s’y rendent en charrette, d’une part pour effectuer leur visite aux
divinités, mais aussi pour profiter du commerce au sein du grand marché rassemblé
pour I’occasion. Enfin, la compagnie de chemin de fer fournit aux locaux une féte
grandiose mettant en valeur une tradition autochtone, et aux résidants japonais un
fragment d’exotisme mandchou. Cette féte participe donc d’une stratégie de gestion

territoriale et coloniale.

Yasutomi pointe en outre la nature artificielle de 1’événement dans la région.
En effet, si dans le Huabei #£L,, les sanctuaires de Niang-Niang sont trés populaires,
ils ne sont que peu fréquentés en Mandchourie. 1l y est en revanche commun pour
les habitants de construire un petit sanctuaire privé a I’arriere de leur demeure afin
de rendre un culte personnel. De méme, la grande féte de Niang-Niang a lieu le 18
avril a travers toute la région. Or, en Chine, ce festival ne bénéficie pas d’un jour
fixe. Au contraire, chaque province organise ses festivités a des dates différentes,
ce qui permet aux fideles d’entreprendre une sorte de pélerinage dans les différents
sanctuaires des environs. En été, notamment aux mois d’aolt et de septembre,

lorsque le travail aux champs devient éreintant, les fétes se succédent afin

nouvel an moderne permet le développement de rassemblements massifs dans les plus grands
lieux de culte situés le long de voies ferrées. Les compagnies ferroviaires promeuvent ainsi une
campagne de « visites des grands sanctuaires a 1’occasion du nouvel an » (0-shogatsu ni wa oki
na jinja ni o-mairi shimashé 33 1E A IR E RAFEIC2 D LE L X 9).

556 Y AsuTomi 2015, p. 78-79.

557 Tetsudo sokyoku kohoka 2002, p. 87.
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d’accueillir les visiteurs et fournir une distraction aux paysans en cette période
difficile>®®.

Mais la Mantetsu n’a pas d’avantage a tirer d’un culte « traditionnel et
exotique » domestique uniquement destiné & la population locale. Elle promeut
donc un événement de grande ampleur a méme de réunir les diverses communautes
ethniques de la région mandchourienne en une féte symbolique de ce nouveau
territoire utopique. Le film promotionnel de la Mantetsu s’ouvre ainsi sur les
paysages bucoliques « typiques » de la Mandchourie japonaise. Des champs qui
couvrent une terre ou les arbres se font rares et ou les parcelles agricoles sont
entourées de petites collines arides. Une telle esthétique se retrouvera au centre de
la machine migratoire de la fin des années 1930 et de 1’un de ses principaux supports
papiers : Hirake Man-Mo (Ouvre-toi, Man-Ma !), qui vante un espace propice a

I’agriculture et a I’implantation de pionniers paysans®®.

La Mantetsu est donc bien plus que la simple gestionnaire des sanctuaires
shintd japonais, elle structure concrétement la vie religieuse de la région. Organe
semi-officiel, la compagnie est le principal véhicule de I’expansion japonaise sur
place. Le lien entre la société ferroviaire et les sanctuaires est tellement étroit que
ces derniers ne peuvent des lors échapper a un caractere fondamentalement colonial.
Se propageant le long des voies ferrées, ils incarnent aussi I’essor du Japon sur place.
Bien sir, tous les sanctuaires construits en Mandchourie ne sont pas financés par la
Mantetsu et ne résultent pas d’une volonté explicitement expansionniste. Cependant,
ces deux éléments constituent indubitablement deux volets complémentaires, deux
rouages qui assurent la circulation de la gouvernementalité impériale japonaise sur
place. Les sanctuaires d’outre-mer apparaissent donc comme des espaces ambigus
qui oscillent entre les spheres populaire et officielle, mais sont aussi a la croisée de

discours nationalistes et d’ambitions impérialistes.

558 Y AsuToMmI 2015 : 81-82.
559 Cf. Partie 111, chapitre 8, A. c.
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b. Des sanctuaires entre nationalisme et impérialisme

Le terme de « sanctuaire d’outre-mer » (kaigai jinja ¥E#MH£E) est utilisé
pour la premiére fois par I’un des principaux penseurs de I’expansion du shintd en
Asie et dans le monde, Ogasawara Shozo, dans un ouvrage publié en 1933, Kaigai
no jinja®®, au sein duquel il étudie les sanctuaires construits a I’extérieur de
I’archipel japonais. Il est suivi par I’ouvrage collectif Kaigai jinja no shiteki kenkyii
Wi S 4 0 I iF 22 (Recherches historiques sur les sanctuaires d’outre-mer)
publié en 1943 et édité par le folkloriste et spécialiste du shinté6 Kondo Yoshihiro

UT R E1 (1911-1977), auquel participe également Ogasawara.

D’apres Nakajima Michio, il est possible de classer les sanctuaires d’outre-
mer en deux grandes catégories en fonction de leur gestion et de leur emplacement.
La premiére regroupe les sanctuaires construits par le gouvernement et les émigrés
japonais au sein des « terres extérieures » (gaichi %% #f1) qui désignent: les
« colonies » shokuminchi fifi G Hit (Taiwan, Karafuto, Corée) ; les « territoires a
bail » soshakuchi FL{E 1 (Kwantung) ; les « territoires sous mandat » inintochi-ryo
ZAEHIBHE (Micronésie) ; mais aussi le « Mandchoukouo » et les « territoires sous
controle » japonais senryochi o5 fEH1L (Chine et Asie du Sud-est). La seconde
regroupe les sanctuaires construits par les émigrés dans les zones hors de la sphere
de contrdle de I’empire japonais que sont Hawaii et le continent américain. 1l existe
également deux groupes de sanctuaires d’outre-mer qui différent par leur gestion
politique. Le premier comprend les « sanctuaires des émigrés » (kyoryiumin setchi
jinja JER BSRR E#4L) qui regroupe les premiers sanctuaires construits par les
émigrés eux-mémes afin d’assurer la cohésion communautaire et la formation d’une
identité collective. Le deuxiéme comprend les « sanctuaires du gouvernement »
(seifu setchi jinja BFa% [E#H£L) construits par les autorités japonaises ou locales
en tant que « Grands protecteurs » (So chinju ¥ £55F), symboles de 1’empire. Ces
derniers visent dés le départ la conversion des populations locales®®*. L’analyse de
la trajectoire de Matsuyama Teizo et du sanctuaire de Dalian montre cependant que

cette derniere classification est loin d’étre stricte, et que la frontiére « populaire » /

560 e titre complet de I’ouvrage est : Kaigai no jinja, narabi ni « Burajiru zaijii doho no kyoiku
to shitkyo ».
61 NAKAJIMA 2013, p. 15-19.
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« étatique » reste floue puisqu’en fonction des périodes et des lieux, les sanctuaires

pouvaient passer de 1’un a ’autre, voire étre les deux en méme temps.

L’étude des sanctuaires d’outre-mer est actuellement un domaine en plein
essor 2, pourtant, les recherches actuelles ne se sont que trop rarement confrontées
a deux points fondamentaux : d’une part, le terme « outre-mer » kaigai, repris
d’Ogasawara, utilisé actuellement comme une catégorie monolithique qui fait sens
d’elle-méme ; d’autre part, le terme « terre extérieure » gaichi, qui sous-tend la
définition du concept de sanctuaire d’outre-mer. Or ces deux termes sont
particulierement représentatifs de la construction de ces lieux de culte entre

nationalisme et impérialisme japonais a partir de la période de Meiji.

D’aprés Suga Koji, les termes naichi et gaichi sont communément employés
durant tout le début du xx® siécle®®. Ces qualificatifs sont le reflet de I’émergence
d’une conscience japonaise en tant que nation située et pensée par rapport a ses
frontieres nationales et aux territoires extérieurs a celles-ci. Naichi désigne ainsi
I’archipel japonais et inclut les nouveaux territoires que sont Hokkaido (Ezo),
Okinawa (Ryukyt) et ’archipel d’Ogasawara (iles de Bonin) ; gaichi désigne les
autres territoires acquis a partir de 1868 (en particulier les colonies et concessions
du continent asiatique). Le terme de naichi définit ainsi les contours de la « nation »,
tandis que le terme de gaichi s’étend aux frontiéres de 1’« empire ». L’« intérieur »
délimite le sol national, lieu de création de I’identité et de I’unité du peuple japonais
moderne ; I’« extérieur » délimite quant a lui ’ambition impériale, le prisme a
travers lequel le Japon se place au méme niveau que les puissances occidentales en

participant au grand jeu expansionniste.

Cet argument rejoint 1’analyse d’Oguma Eiji qui ne met pas directement en
lien I’émergence du nationalisme japonais et le contact avec la flotte du commodore
Perry en 1853 — qui donne plutét lieu a une vague d’occidentalisation incarnée par

le Mouvement pour la liberté et les droits du peuple (jivii minken undo B H1 FCHE

1H#))) des années 1870 —, mais la situe durant les années 1880 lorsque le Japon est

%62 Notamment sous I’impulsion de Nakajima Michio et de son équipe de recherche sur les
sanctuaires d’outre-mer du Centre de recherche sur les matériaux non-écrits (Himoji shiryd
kenkyii senta JESCFEEEHIFSE 2 % —) du Laboratoire de recherche sur la culture japonaise
(Nihon jomin bunka kenky@ijo H A& EIC/EAFZERT) de 'université de Kanagawa, ou encore
de Suga Koji au sein de 1"université de Kokugakuin.

%63 SuGA 2010, p. 48.
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frappé par le colonialisme des puissances occidentales en Asie, période qui donne
naissance a deux types de nationalisme : I’'un conservateur, en faveur d’une
opposition radicale a I’Occident ; I’autre progressiste, en faveur d’une assimilation
des valeurs et technologies occidentales en vue de créer une nouvelle identité
japonaise unique®®*. S’amorce ainsi, dans le cas japonais, un mouvement cyclique
qui part de ’émergence d’une forme de nationalisme en réponse & la menace
(concréte ou imaginée) d’un impérialisme extérieur ; sentiment national qui, a son
tour, donne naissance a des ambitions impérialistes. La constitution du « nous »
enfante la production d’un « autre », cet « autre » pouvant alors étre dominé. Pour
le chercheur japonais, ce nationalisme est un nationalisme pluriethnique,
d’assimilation coloniale au sein de I’empire japonais ; la création d’une « origine

ethnique unique » (tan.itsu minzoku H.— EXJ%) étant quant a elle une construction

du Japon d’aprées-guerre.

Selon Arrighi, les logiques de pouvoir qui sous-tendent I’impérialisme duquel
émerge le nationalisme proviennent d’une double logique complémentaire : la
capture du capital mobile en vue de contrdler le territoire et la population, et le
contrble de ces deux éléments pour assurer la mobilité du capital. Ainsi, a partir du
xVvIi® siécle, le modéle de I’Etat territorial devient nécessaire a la gestion de
I’environnement social et politique de 1’accumulation du capital a I’échelle
mondiale. Dans ce processus, les premiers Etats territoriaux sont appelés a étre
défiés tot ou tard par les retardataires qui souhaitent devenir compétitifs®®. Arrighi
relie donc nationalisme et capitalisme dans une quéte de compétitivité pour la
gestion des capitaux. 11 s’agit cependant d’une théorie du nationalisme économique
européo-centrée nuancée par les analyses de Benedict Anderson® et Karl W.
Deutsch®®’, qui relévent I’importance des médias et de la littérature dans le
processus de formation de la nation. Empruntant a Anderson, Prasenjit Duara note
que le nationalisme est donc avant tout un sentiment identitaire qui n’a pas besoin

de territoire concret®®, La nation peut étre d’ordre purement abstrait, elle peut étre

%64 OGumA 2002, p. 10-15.
%65 ARRIGHI 1994, p. 34-58.
566 ANDERSON 1996.

567 DEUTSCH 1961.

568 DUARA 2003, p. 11-12.
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imaginée méme en 1’absence d’un sol national, quitte a en recréer un ailleurs ;

dynamique au cceur de I’analyse de 1’exil d’Edward Said®®°.

Le Japon en est un exemple puisque 1I’émergence du nationalisme y nourrit
par la suite I’impérialisme. Comme 1’écrit Hannah Arendt, les impérialistes sont les
meilleurs nationalistes, puisqu’ils se déclarent au-dessus des divisions de la nation
dont ils représentent I’authenticité®’®. L’impérialisme sous-entend donc une nation
unie comme prérequis, nation qui sera par la méme d’autant plus facilement
mobilisable en cas de conflit pour sa souveraineté. La construction d’un
nationalisme, méme embryonnaire, s’apparente ainsi a 1’étape fondamentale au
déploiement d’une idéologie impérialiste s’appuyant sur des ambitions

expansionnistes.

Avec I’émergence du territoire national, cet intérieur — naichi —, le Japon
définit un extérieur, cible potentielle d’expansion — gaichi. Gaichi ne désigne donc
pas simplement I’ « extérieur » ; pour reprendre la définition de Nakajima, il désigne
les « colonies », les « territoires & bail », les « territoires sous mandat », I’Etat du
« Mandchoukouo » et les « territoires sous contréle », c¢’est-a-dire les cibles du

processus de spatialisation dans lequel est engagé le pays.

Il est tout a fait possible qu’Ogasawara ait préféré employer le terme de kaigai,
« par-dela les mers », pour cette raison. Il réduit ainsi la nation japonaise a sa
situation géographique insulaire, non a son ambition impériale régionaliste, et
donne une portée plus vaste aux « sanctuaires d’outre-mer » qui sont bien pour lui
les « sanctuaires par-dela les mers », les « sanctuaires étrangers », pas uniguement
ceux des territoires sous contrble; portée qui est retenue aujourd’hui dans
’acception la plus large de la définition. Ces derniers sont bien les lieux de culte de
’avenir : ils ne sont en effet ni les sanctuaires d’hier, ni ceux d’aujourd’hui, ils sont
les sanctuaires de « demain et aprés » (ashita igo no jinja Bl H LA o).
Ogasawara s’en référe en outre a ce terme du fait de sa présence dans le Nihon shoki
ou il apparait dans la description de la septieme année du régne de I’empereur Sujin

= K B période liée a la consécration d’Omononushi K4 &= au sein du

569 Cf. Partie I, chapitre 1, C. c.
570 ARENDT 1973, p. 152-153.
571 Ogasawara S. 1933, p. 293.

196



sanctuaire d’Omiwa KAF#11:372, Le spécialiste des sanctuaires d’outre-mer choisit
donc un vocable ancien, considéré authentique, mais il 1’utilise dans un sens

résolument moderne et plus ouvert que la récente notion de « terre extérieure ».

Entre 1905 et 1945 quelque mille six cent quarante sanctuaires sont construits
dans les « terres extérieures » (tableaux 8 et 9). Cependant, ces résultats ne prennent
en compte que les lieux qui ont été répertoriés dans les documents d’époque ou dont
les vestiges ont pu étre identifiés. En Mandchourie, il est vraisemblable que chaque
groupe de pionniers s’ implantant sur place ait construit un sanctuaire, aussi modeste
soit-il. Le nombre réel de ceux-ci est donc sans aucun doute bien supérieur aux
résultats des recherches actuelles. Sagai corrobore ce postulat et estime le nombre
de sanctuaires construits en Mandchourie a trois cent quarante-cing, en précisant
que des sanctuaires furent construits dans chaque lieu ou s’implanta un groupe
d’émigrés, ce qui sous-entend un total potentiellement bien plus important
d’édifices batis sur place au vu de I’étendue de I’espace mandchourien et du nombre

de Japonais s’y étant installés a partir de la fin des années 1930°73,

Sanctuaires Yashiro, | Total
shinshi

Kanpeisha | Kokuheisha | Kensha Gosha Autres

Sanctuaires | Sanctuaires | Sanctuaires | Sanctuaires

impériaux d’Etat régionaux locaux
Taiwan 2 3 8 10 45 116 184
Karafuto 1 0 7 0 120 0 128
Kwantung 1 0 0 0 11 0 12
Corée 2 8 0 0 72 913 995
Nan.yo 1 0 0 0 26 0 27
Mandchourie - - - - 243 - 243
Chine - - - - 51 - 51
Total 7 11 15 10 568 1029 | 1640

Tableau 8 : sanctuaires d’outre-mer construits dans les « terres extérieures », classés par
territoire et rang officiel>’

572 SuGA 2005, p. 5.
573 SAGAI 1998, p. 13-17.
574 Données tirées de NAKAJIMA 2000.
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Sanctuaires Yashiro, Total
shinshi
2
s (£ |5 |g |2 [8 |e |5 |s
2 = E e = £ £ E @
s |5 |8 S |2 = & < S
= V4 Z = —
>
-1900 2 - - - - - - 3 - 5
1901-1905 0 - - - - 1 - 0 - 1
1906-1910 1 3 2 - - 5 - 2 - 13
1911-1915 7 2 1 0 1 16 2 3 2 34
1916-1920 6 3 2 35 2 9 3 6 41 107
1921-1925 2 61 3 7 1 3 0 16 57 150
1926-1930 3 24 1 7 2 0 1 31 78 147
1931-1935 7 18 2 2 2 32 4 38 86 191
1936-1940 30 11 1 9 15 110 26 17 353 572
1941-1945 3 0 0 20 0 67 14 0 296 400
Inconnu 7 6 0 2 4 0 1 0 0 20
Total 68 128 12 82 27 243 51 116 913 1640

Tableau 9 : sanctuaires d’outre-mer érigés dans les « terres extérieures », classés par
territoire et années de construction®”™

Malgré la validité de certains aspects de la thése d’Oguma, notons que
I’origine du discours sur I'unicité ethnique du Japon peut étre retracée dés
I’émergence, au sein d’une élite restreinte, de 1’idée du Japon en tant que « pays
divin » (shinkoku #1[E), qui motive les actions de nombreux partisans nationalistes
durant la premiere moitié du xx° siecle. Le pays divin et son peuple descendant
d’ Amaterasu — naichi — s’articulent par rapport a un extérieur a éclairer, a civiliser
— gaichi ; et a un extérieur a égaler et/ou a affronter, I’Occident (seiyo PATF) ; puis
finalement a surpasser. Bien qu’il ne concerne a travers 1’histoire qu’un nombre

restreint de personnes parmi les élites, ce point est central dans la présente étude.

I1 est difficile d’établir des lignes de continuité au sein du systéme religieux
qu’est le shintd. Cependant, comme le montre justement le travail de Klaus Antoni
qui établit une genéalogie du concept de kokutai, il est frappant de remarquer tout
au long de son histoire les rapports qu’entretient systématiquement le shintd avec
le pouvoir, en particulier dans un effort de légitimation de la souveraineté de

I’empereur®’®. Depuis la compilation des mythes du Kojiki et du Nihon shoki,

575 Données tirées d’ibid.
576 ANTONI 2016.
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jusqu’au discours moderne sur le kokutai — qui persiste aujourd’hui dans certains
cercles politico-religieux —, le shinto se fait toujours I’instrument de la 1égitimité de
I’institution impériale et doit s’envisager, comme tout systéme religieux, en lien

avec I’exercice du gouvernement.

L’idée de « pays divin » émerge vers la fin du x111° siécle dans un Japon sous
la domination shogunale et son bakufu, période qui voit notamment 1’échec de
I’invasion de I’armée mongole et une conscience croissante du Japon en tant que
lieu de perfectionnement du bouddhisme. Les partisans de cette théorie relisent les
mythes afin d’étendre 1’ascendance divine de la lignée impériale a 1’ensemble du
peuple, par nature unique, héritier de ’esprit du Yamato (Yamato damashii KXFn
#). En réaction au honji suijaku développé depuis la période de Heian (794-1185),
un courant inverse s’est également développé, qualifié de shinpon butsujaku fA
#5325 — les divinités bouddhiques en tant que traces des kami. Kitabatake Chikafusa
LE# A (1293-1354), conseiller de I’empereur Go-Daigo % E&fH (1288-1339)
est I'une des figures emblématiques de ce courant de pensée. Dans son Jinno Shotoki
fh L IEREEC publié en 1339 il écrit : « Le grand Japon est le pays des dieux. Le
créateur céleste le fonda et la déesse solaire le 1égua a ses descendants afin qu’ils
régnent pour I’éternité. Cette vérité est propre a notre pays; elle n’a aucun
équivalent dans d’autres pays. C’est pourquoi celui-ci s’appelle le pays divin »*'’.
Kitabatake rejette ainsi la conscience de crise impliquée par I’idée de mappo du

bouddhisme et insiste sur le caractére ininterrompu de la lignée impériale (bansei
ikkei 7 fit—3%)°"8,

Cette idée est par la suite soutenue dans le juka shinto fEZZ4P1E (shintd
confucéen) au sein d’une montée des postures de rejet progressif du bouddhisme
(haibutsu F€{.). Ce mouvement est porté par exemple par des intellectuels tels que
Fujiwara Seika &R I2 S (1561-1619) ou encore Hayashi Razan k% (L1 (1583-
1657). En parallele, dans la continuité de ce rejet du bouddhisme qui devient un
rejet de l’influence chinoise en général, les Kokugaku se développent sous

I’impulsion de penseurs comme Kada no Azumamaro fif H #ifi (1668-1736),

577 \VARLEY 1980, p. 49.
578 HARDACRE 2017, p. 165-167.
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Kamo no Mabuchi 2 /% E i (1697-1769) et Motoori Norinaga®’®. Antoni
caractérise cette période comme celle du développement d’une doctrine
« philosophico-politique » du shintd. Hirata Atsutane réutilise a son tour cette
vision du Japon, « pays des divinités », et du peuple japonais, « descendant des

dieux »°89,

Jusqu’a la fin de la période d’Edo, des prises de positions similaires se
retrouvent dans deux courants intrinsequement liés. Le premier correspond aux
Mitogaku, courant de pensée shinto-confucéen qui soutient 1’idée du respect absolu
du souverain (sonno shiso 25T FEAR). Si Aizawa Seishisai =R 1EE S (1782-
1863) reste la figure la plus connue des Mitogaku pour son ouvrage Shinron ¥
(Nouveau discours) et le concept de kokutai, son premier et principal tenant est
Tokugawa Mitsukuni 7)1 (1628-1700)%! qui, lorsqu’il est administrateur du
fief de Mito, ordonne la compilation de Dai Nihon-shi X HA<H! (L’histoire du
grand Japon). Selon celui-ci, il est primordial de reconsidérer le fait que le pouvoir
des shoguns vient uniquement du droit a I’exercer que leur accorde 1I’empereur en
qualité d’héritier d’une lignée ininterrompue depuis le temps des divinités. Il s’agit
donc de I’origine du concept de bansei ikkei (une lignée unique a travers les ages).
Pour Tokugawa Mitsukuni, la voie du Japon est donc la voie de I’empereur (Nihon

no michi wa tenné no michi nari B AE LK BB 72 V) )82,

Le second courant a pour nom 1’« efflorescence centrale » (Nihon chitkaron
ou /N EEGR shochikaron). |l se développe tout particuliérement au xvii® siécle,
au moment du déclin de 1’empire des Ming. A cette époque, 1’érudit confucéen
chinois Shu Shun-sui 2&£%&7K arrive au Japon et, confronté a la chute de 1’empire
chinois, il se met a considérer le Japon comme le nouvel empire chinois éclairé. Il
devient d’ailleurs le mentor de Tokugawa Mitsuaki. Sa these est centrée sur le
caractere ininterrompu de la lignée impériale japonaise et sur le fait qu’aucune
révolution majeure n’est venue perturber le regne des empereurs. Cette théorie

trouve un écho tres fort chez Mitsuaki, adepte du culte impérial. Le Japon devient

579 Sur la montée du rejet du bouddhisme et ses liens avec le shintd confucéen et les Kokugaku,
voir notamment ITo 2012, p. 264-276.

580 ANTONI 2016, p. 374-375.

581 petit-fils de Tokugawa leyasu )| 52 H¢ (1543-1616).

582 KATAYAMA, SHIMAZONO 2017, p. 46-49.
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pour ces deux hommes le centre du monde a la place de la Chine, et le Ciel X du

confucianisme s’accorde avec I’empereur japonais sous le terme tenno K &£:5%,

Ces théories du Japon en tant que pays des divinités, de 1’efflorescence
centrale et du culte de I’empereur incarnées par les Kokugaku et les Mitogaku,
s’inscrivent finalement dans une trajectoire d’opposition et de critique du
bouddhisme, méme si, comme le rappelle Shimazono Susumu, elles tirent souvent
leur fondement de I’idée que seul le Japon pourra étre sauvé au terme de 1’ére finale

de la temporalité bouddhique mappa°®.

Il est donc possible d’identifier une généalogie prémoderne de cette
revendication identitaire centrée sur 1’idée de pays des divinités. Il convient donc
de replacer aussi I’émergence du nationalisme moderne au cceur de cette continuité
afin de mettre en lumiere les fondements de 1’idéologie impériale qui soutient les
efforts expansionnistes du Japon d’avant-guerre et la place des sanctuaires, ainsi

que des prosélytes du shintd, dans ceux-ci.

Dans la perspective conjointe d’un rejet du bouddhisme, du culte de
I’empereur, et de 1’établissement d’un systéme religieux d’Etat, les sanctuaires, en
particulier ceux construits a 1’étranger, sont rapidement considérés de manicre
univoque comme les principaux outils de transmission idéologique de 1’empire
moderne. Ainsi, Murakami Shigeyoshi évoque tous les sanctuaires construits dans
les colonies comme des avatars du shintd d’Etat>®, Cette vision découle en fait de
la these de Daniel C. Holtom — historien et missionnaire chrétien séjournant au
Japon a partir de 1914 — qui affirme que le shintd moderne n’est qu’un outil de la
croisade effectuée par le Japon impérialiste, et dont les sanctuaires sont les avant-
postes®®. Aujourd’hui encore, Zushi Minoru, penseur chrétien et critique radical du
sanctuaire du Yasukuni, désigne les sanctuaires d’outre-mer comme des
« sanctuaires d’invasion » et les percoit comme les incarnations de

I’expansionnisme d’avant-guerre®’.

583 |bid., p. 56-59.

%84 Dynamique au sein de laquelle I’empereur est parfois considéré comme une manifestation
de Vairocana “K H 411>k (Mahavairocana, j. Dainichi nyorai), divinité supréme du bouddhisme
ésotérique japonais. Ibid., p. 60-61.

585 MURAKAMI 1970, p. 192-195.

586 HoLTOM 1947, p. 167.

587 ZusHI 2003, p. 3-6.
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La présente analyse a cependant montré jusqu’a maintenant que la nature des
sanctuaires est complexe et ne peut étre uniquement réduite de fagcon monolithique
a la catégorie du shintd d’Etat. Cette assertion constitue la premiére étape vers une
remise en question des précédentes catégories et plus généralement vers une
déconstruction nécessaire des classifications des sanctuaires d’outre-mer, en

particulier de ceux de Mandchourie.

c. Plasticité des sanctuaires d’outre-mer et divinités terrestres

Plus de trois cents sanctuaires ont été construits en Mandchourie japonaise.
Face a cette grande quantité, couplée a I’ampleur du territoire et a la diversité des
groupes présents, tout effort de classification reste fragile. Cela dit ces
catégorisations offrent un panorama global des sanctuaires d’outre-mer utile en
début d’analyse, et montrent, par leurs limites, toute 1’hétérogénéité et toute la

complexité des lieux de culte shintd hors de 1’archipel.

Nitta Mitsuko déploie une approche large qui reconnait la plasticité des
sanctuaires d’outre-mer et affirme que plusieurs typologies sont possibles en

fonction des criteres retenus : période de construction (setsuritsuki 5% 3718), lieu de
construction (setsuritsuchi 7% 37 H1), rang des sanctuaires (shakaku f1:#%), divinités
principales consacrées (saijin 4344, nature des sanctuaires (reconnus ou non par
les autorités, konin-hikonin ZNF8 « FELNFR)58E,

Sagai Tatsuru propose par ailleurs une classification en cing catégories : les
sanctuaires d’Etat (kokkateki jinja [EIZZA0#1£L) ; les sanctuaires urbains (toshikei
jinja #BHIAH4L) ; les sanctuaires des groupes de pionniers (kaitakudan jinja B
PR #H£L) 5 les sanctuaires au sein de 1’armée (guntai nai jinja BEERPNAHL) ; les
autres (sono hoka & )58,

588 NITTA 1997, p. 17-27.
589 SAGAI 1998, p. 14-15.
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Zushi Minoru établit quant a lui une différentiation fondée sur les divinités
principales (saijin £31#) consacrées dans ces sanctuaires : lieux de culte des « trois
divinites des pionniers » et de membres particuliers de la famille impériale (kaitaku
sanshin oyobi tokushu na kozoku BR¥H =4 Jo OVReik 72 B2 17%) ; lieux de culte
d’Amaterasu et de I’empereur Meiji (Amaterasu ya Meiji tenno RKF-CHTE R E) ;
lieux de culte d’autres divinités datant d’avant 1’invasion (shinryaku izen sono ta
no kami {12 LLRTZ DD 44) ; lieux de culte pour les résidents (kyoryiimin jinja
JEEE BEARAL) | lieux de culte des divinités de la région d’origine des émigrés®®, de

divinités populaires ou de divinités du shintd des sectes (shusshinchi, yiamei saijin,

kyoha shinto saijin ey, A4 E0P BRMIESA)™

Face a ce manque de cohérence et comme mentionné ci-avant, Nakajima
Michio reste dans une approche plus vaste, rappelant que le terme méme de
sanctuaire d’outre-mer peut étre pris au sens large (tous les territoires extérieurs au
Japon depuis 1’époque de Meiji, de Hokkaido au continent américain), ou plus
spécifiquement, au sens strict (les acquisitions territoriales de I’empire japonais au
sein de sa « sphére de coprospérité ») : sanctuaires dédiés au culte des résidents
(kyoryimin setchi hosai jinja JE¥E R & 275 #h#1) ; sanctuaires dédiés au culte
du gouvernement (seifi setchi hosai jinja BURFR% 8 25 725 i 41)5%2,

Dans un effort de synthese qui se placerait dans la continuité des travaux
japonais sur les sanctuaires d’outre-mer, il est possible de dresser des catégories
toponymiques, que les chercheurs utilisent de maniére consensuelle dans leurs
recherches sur les sanctuaires de Mandchourie : sanctuaires construits dans le
territoire du Kwantung ; sanctuaires construits dans la zone ferroviaire de la
Mantetsu ; sanctuaires construits dans les villages de pionniers; sanctuaires

construits en Mongolie ; sanctuaires construits dans le Mandchoukouo.

Néanmoins, méme une telle classification toponymique s’aveére lacunaire
puisque les toponymes qui désignent les différents territoires de la Mandchourie,

reflet d’une géographie fluide, ne cessent de mouvoir au fil du temps et en fonction

59 La région d’origine (shusshinchi £ Hi1) désigne le lieu de vie avant le départ des émigrés
et peut étre différente de la région natale (shusseichi Hi4= ).

591 ZusHI 2003, p. 4-5.

592 NAKAJIMA 2013, p. 2.
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de leur utilisation. Ainsi, la zone ferroviaire chevauche clairement toutes les
catégories puisqu’elle constitue la colonne vertébrale de 1’expansion japonaise dans
la région Man-Mo ; la Mongolie est aussi un espace malléable et mal défini ; les
frontieres du Mandchoukouo englobent quant a elles de nombreuses parties des
territoires précédents. De méme, ces toponymes mélangent les critéres spatio-
temporels puisque la zone ferroviaire est administrativement intégrée au
Mandchoukouo dans les années 1930, ce qui n’affaiblit pourtant pas I’importance

des voies ferrées dans la région®®,

En définitive, et c’est I’horizon de cette analyse, il est impossible de classer
strictement les sanctuaires de la Mandchourie japonaise. Pour reprendre les mots de
Carol Gluck sur la valeur des chronologies en histoire : « les chronologies peuvent
étre monochromatiques au point d’en étre trompeuses. Non seulement aplanissent-
elles le temps mais encore sont-elles sans doute souvent d’un externalisme
naif...»°% . 1l en va de méme pour ces sanctuaires d’outre-mer : I’effort de
catégorisation se révele appauvrissant et éloigne le chercheur de la complexité et de
la variété de ces lieux. Afin de saisir la valeur qu’ils revétent pour les émigrés
japonais de 1’époque, il est nécessaire d’abandonner une approche taxinomique, et
de les considérer au cas par cas, pour la valeur heuristique qu’ils offrent au vu de la
problématique de la présente analyse ; sous peine de devoir s’accrocher a une
catégorie « autres » qui gonflera a mesure que les exemples déborderont des cadres
établis.

En revanche, un point sur lequel il est nécessaire de s’attarder est celui des
divinités consacrées dans les sanctuaires qui sont construits dans le Kwantung et la
zone ferroviaire, puisqu’ils subissent directement 1’influence de Matsuyama Teizo
et sont représentatifs des enjeux de spatialisation rencontrés lors de 1’érection des
lieux de culte shintd en Mandchourie, par rapport a ceux batis dans les autres

colonies.

59 Tout comme I’utilisation au sens large du terme Mandchourie, je ne différencie pas par
nature le territoire du Kwantung et la zone ferroviaire qui, dans le cas des sanctuaires, présentent
une gestion identique. Cette distinction est cependant observée par les chercheurs japonais qui
incluent ainsi les «sanctuaires de la zone ferroviaire » au sein des « sanctuaires de
Mandchourie », mais pas les sanctuaires du Kwantung.

%9 GLuCK 2016, p. 28.
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Les études japonaises sur les sanctuaires d’outre-mer en Mandchourie
s’attardent en général sur la place centrale qu’occupe Amaterasu au sein des kami
centraux vénérés dans ces sanctuaires. Mais peu d’entre elles mettent en relief la
présence d’Okuninushi en tant que divinité majeure dans la région. Or, si a partir
des années 1930 et encore davantage dans les années 1940, la priorité est a la
mobilisation et a I’unité dans 1’effort de guerre sous 1’égide de la déesse Amaterasu
et de I’empereur Meiji, symboles de I’empire nippon, les sanctuaires construits
avant les années 1930 semblent obéir a une logique moins exclusive, notamment en
raison du rayonnement de Teizo et de Taishakyo de maniére plus générale dans les

colonies, dans les premiéres années du xx° siecle.

Un total de trente-deux sanctuaires sont construits dans la zone ferroviaire de
la Mantetsu. Parmi ces trente-deux sanctuaires, douze consacrent I’empereur Meiji,
soit plus d’un tiers. Comme nous I’avons vu précédemment, le décés de I’empereur
Meiji est un événement de premiére importance dans la construction de ces édifices.
Il semble ainsi logique que les sanctuaires qui sont érigés pour « commémorer le
décés de I’empereur Meiji » enchassent I’esprit du défunt empereur. Celui-ci
devient par ce biais un kami pionnier participant au défrichement et a

I’appropriation du sol®%.

Amaterasu est présente dans quatre-vingt-dix pour cent de ces sanctuaires,
rappelant la nature impériale et officielle de ces derniers (vingt-neuf sanctuaires,
dont treize exclusifs), mais aussi I’influence de Jinglikyo dans la région. La divinité
terrestre Okuninushi est aussi prépondérante avant les années 1920 : consacrée dans
onze sanctuaires sur vingt-cing construits de 1905 & 1919°%. Elle commence par la
suite a disparaitre progressivement. Une combinatoire constituée d’Amaterasu, de
I’empereur Meiji et d’Okuninushi est ainsi assez fréquente dans les années 1910,
présente dans six sanctuaires sur vingt construits entre 1912 et 1919. Cet aspect du

panthéon des sanctuaires de la zone ferroviaire, outre qu’il met en lumicre

%% L’exemple le plus frappant de ce processus de déification de I’esprit de I’empereur défunt
est le sanctuaire de Haicheng, construit le 15 juillet 1914, qui est le seul a le consacrer de
maniere exclusive. De méme le sanctuaire de Yingkou achevé le 28 octobre 1920 est dédié a
I’empereur Meiji et I’impératrice Shoken.

5% Aucune source officielle ne fait état d’expulsion d’Okuninushi des divinités centrales des
sanctuaires construits avant les années 1930, sans doute du fait de la popularité du culte de
celui-ci lié au shintd d’Izumo répandu aussi bien parmi les franges populaires que les élites
coloniales.
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I’influence de Taishakyd dans la région, permet aussi d’établir une comparaison
avec les kami consacrés précédemment dans les sanctuaires d’outre-mer, en croisant
I’idée d’une combinatoire triple et la nature terrestre d’Okuninushi, théorie élaborée

par Matsuyama Teizo.

Okuninushi est le « dieu formateur du pays » ; en effet, dans le Kojiki, il prend
la reléve d’lzanagi et Izanami, aprés que cette derniére soit morte et que la
formation du pays demeure inachevée. Dans le Nihon shoki, il s’appelle Onamuchi

et collabore avec le dieu Sukunahikona /> 244 pour former le territoire®’.

Okuninushi est en lien avec la combinatoire dite des « trois divinités des
pionniers » (kaitaku sanshin Bi#fi —#47). En effet, cette derniére est composée de
trois kami reliés a I’épisode mythique de la formation du territoire : Okunitama X
[£]38 (ou Kunitama [E]31, I’ame du pays), Onamuchi (Okuninushi) et Sukunahikona.
Ces trois divinités terrestres (kunitsukami Htjik) ont été choisies comme dieux
protecteurs des pionniers et se retrouvent ainsi dans les sanctuaires d’Okinawa, de
Hokkaido, de Taiwan ou encore dans les Sakhaline. La triade est vénérée dans des
grands sanctuaires directement établis par le gouvernement japonais afin de
représenter le plus haut rang des sanctuaires d’outre-mer. Ils sont connus sous le
nom de So Chinju (grands sanctuaires protecteurs) parmi lesquels figurent le
sanctuaire de Sapporo FLiE##1#1:5% ; le sanctuaire de Taiwan = iE#H£E5 : le
sanctuaire de Karafuto i K415 - |e sanctuaire de Corée 44 =601 - e
sanctuaire de Nan.yo P 7EF1£EE92 ; et le sanctuaire du Kwantung B B i e 603,
L’Etat japonais souhaite ainsi hiérarchiser les sanctuaires d’outre-mer et placer les
So Chinju comme des symboles de I’expansion et un point de ralliement des
communautés d’émigrés autour d’un culte officiel. Ils constituent parmi les plus

importants géosymboles religieux et illustrent le parachévement de la spatialisation.

597 YOSHIDA A. 1962, p. 37-40.

598 Etabli en 1871, puis renommé Hokkaido jingii ALHEEFHE en 1964,
599 Fondé en 1901.

600 Construit en 1911.

601 Etabli en 1925.

602 Fondé en Micronésie en 1940.

603 Construit en 1944. SUGA 2010, p. 53.
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Au sein de ces derniers, le sanctuaire de Corée représente une rupture majeure
puisqu’il est le premier a consacrer Amaterasu au lieu des « trois divinités des
pionniers ». D’aprés Suga Koji, ce changement illustre le caractere unique de la
Corée au sein de I’empire en termes de relations historiques et culturelles, plutot
qu’un changement idéologique au sein du shintd d’Etat®*. En effet, le choix des
divinités a lieu en 1925 ; il est donc trop précoce pour mettre en lumiere, comme
dans le cas de la Mandchourie, un changement idéologique qui ne se produit qu’a
partir des années 1930, plus précisément en 1936 lorsqu’Amaterasu et Kunitama

sont désignées divinités gardiennes de la Corée®®.

Le culte des kaitaku sanshin s’arréte finalement aprés la construction du
sanctuaire de Corée et du vif débat quant aux kami principaux a y consacrer.
Ogasawara Shozo est alors 1I’un des principaux partisans de la théorie de 1’origine
commune des Japonais et des Coréens (Nissen dosoron B fif[71#H &) et défend la
nécessité de consacrer les dieux locaux au sein du sanctuaire. Cependant, face au
choix qui est fait de n’enchasser qu’ Amaterasu et I’empereur Meiji, il se tourne peu
a peu vers Kunitama en tant que représentant des divinités autochtones®®. Des
traces du culte de Kunitama (1’« @me du pays ») se retrouvent dans I’Engishiki &
=1\ (compilé en 927) et dans le Nihon shoki, ou il consiste a vouer un culte a un
espace particulier dédié a la vie d’'une communauté. Objet de croyances éparses et
non-systématiques, cette divinité est choisie par les dirigeants du Jingikan du début
de la période de Meiji afin de symboliser le culte des pionniers qui défrichent un
nouveau territoire aux c6tés d’Onamuchi et Sukunahikona. D’aprés Suga Koji, ce
statut profondément moderne permet de considérer ce culte vanté comme 1’un des

plus anciens de 1’archipel comme un exemple de tradition inventée®"’.

Ogasawara finit donc par se tourner vers la figure divine de Kunitama afin
d’unifier les cultes autochtones. En effet, il souscrit a la these selon laquelle
Kunitama est le plus ancien kami du Japon et est de ce fait I’entité la plus proche
des cultes coréens®®. Ainsi, il représente un trait fondamentalement commun entre

les croyances japonaises et coréennes lorsque des individus s’installent sur un

604 [bid., p. 53-54.

605 \/oir a ce propos SUGA 2004, 2010 ; AoNO 2008, 2013 ; en frangais, DAVID 2013.
606 Cf. Partie I, chapitre 3, B. a.

607 SUGA 2004 : 139-141.

608 Ogasawara S. 1953 : 28.
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nouveau territoire et y consacrent leurs ancétres. Consacrer Kunitama, premiére des
choses a faire lors de I’implantation d’une communauté, revient donc & enchéasser
dans un méme sanctuaire les esprits des ancétres communs au Japon et a la Corée®®,
Cette théorie donne lieu a ce que Suga Koji homme un « revival du culte de
Kunitama » (Kunitama shinko fukko (revival) [E BRI IME B (revival) ) qui
culmine avec son ajout au panthéon du sanctuaire de Gyeongseong i3 £t
(Keijo jinja) en 1929 sous I’appellation « Chosen Kunitama no okami » (Grande
divinité de I’Ame de la péninsule coréenne)®’®. La théorie d’Ogasawara est donc
habilement intégrée par les autorités dans leur politique de gestion officielle des
lieux de culte de Corée®!. Le gouvernement est ainsi capable de répondre aux
attentes des franges nationalistes par le biais d’une justification qui trouve son
origine dans I’importance des mythes japonais de la formation et de la cession du
pays, mais aussi les partisans de 1’origine commune nippo-coréenne a travers ce

statut particulier de Kunitama.

Il est cependant frappant de remarquer que, malgré I’importance qui leur est
donnée en Coree, ni les « trois divinités des pionniers », ni Kunitama en particulier,
ne sont consacrés dans les sanctuaires de Mandchourie. Méme au sein de ceux
construits dans le territoire du Kwantung durant la toute premiére partie du xx°
siécle, ils demeurent absents. Ce point prouve qu’avant les années 1930, le
gouvernement japonais n’a pas de directive précise s’agissant des kami a vénérer
dans les sanctuaires, mais choisit, en fonction de la région, les dieux les plus adaptés
dans le cas des sanctuaires batis a son initiative, voire se voit obligé d’agréger de
nouvelles divinités a celles consacrées préalablement a la suite de constructions

faites par les communautés émigrees.

Pour Matsuyama Teiz0, la protection de chaque pays est assurée par un
Kunitama spécifique (Kunitama no kami wa, kaku kuniguni no mitama no kami
toshite shugo shitamaeru [EZEDO#IX, & E %~ O & L CTFHE LI~ D).
L’ensemble de ces Kunitama forme la divinité Okunitama, kami qui gére I’ici-bas

(ame no shita o keiei K F % %= ), c’est-a-dire le sol®*2. Sa perception de

609 |hid.

610 SUGA 2004, p. 142-143.
611 AoNO 2008, p. 25.

612 Matsuyama 1917, p. 7.
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Kunitama correspond donc a une extension de cette divinité proprement japonaise
a D’ensemble des pays. Elle s’articule en outre avec la divinit¢ Ubusuna qui
symbolise la terre natale. Ainsi, Ubusuna apparait comme un kami plus localisé,
tandis que Kunitama désigne 1’échelle d’un pays. Cependant, le missionnaire de
Taishakyo précise également qu’Okunitama n’est autre que 1’une des nombreuses
appellations d’Okuninushi, au méme titre qu’Onamuchi ou qu’Omononushi®®, Il
avance donc qu’Okuninushi est non seulement le dieu qui a mené la tache divine