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Une nuit profonde et lente me pénètre, 

Une nuit belle et noire si longue. 

Haute est l'entrée de cette nuit de lumière. 

Je pars dans cette nuit mienne et bleue, 

Je vais doucement dans le silence immense, 

Où glisse ma nuit haute et longue, sûre, 

Où glisse ma pirogue sans hâte, inaperçue, 

Et j'entre dans un autre temps. 

 

 

ISABELLE ROBINET 

Au milieu du temps 

Recueil de poèmes 

Fuveau, les Rives hautes 
Rencontres et animations culturelles 

1996, vol. 41 
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Avertissement au lecteur 

 

Le travail qui suit porte sur la réception et la diffusion en Occidental de concepts et de 

pratiques d'origine chinoise, entraînant la référence fréquente à des termes chinois, ce qui pose 

deux problèmes : celui de leur translittération en français, et celui de leur traduction et de leur 

compréhension hors contexte chinois. Plusieurs systèmes de translittération du chinois 

répondent aux particularités phonétiques des langues occidentales. Les plus utilisés sont le 

système Wade-Giles, élaboré en 1859 pour l'anglais et celui de l’Ecole Française d’Extrême-

Orient (EFEO), conçu par Séraphin Couvreur en 1902 pour le français. Depuis 1979, le Hànyǔ 

pīnyīn, plus couramment appelé pīnyīn, élaboré par le gouvernement chinois, a été adopté par 

l'Organisation internationale de normalisation. C'est aujourd'hui le système le plus utilisé au 

niveau international, c'est donc celui que nous suivrons, malgré ses inconvénients pour le 

locuteur francophone. Cependant, avant que ces méthodes ne soient adoptées, chaque auteur a 

inventé son propre lexique, participant à sa manière de la réception de la Chine et de sa culture. 

Le même caractère peut donc se retrouver transcrit de façon variable selon les systèmes pīnyīn, 

EFEO, Wade-Giles, Yale, ou selon différentes romanisations personnelles, ce qui peut produire 

confusions et incompréhensions. Ainsi, le terme 氣功 (qìgōng en pīnyīn, art ou pratique du qì), 

est transcrit Ch'i Kung en Wade-Giles, chi-gung en Yale, K'i kong (ou encore Ts'i kong) selon 

l’EFEO, ou encore Ch'i gong, Tchi kung, Chi gung, …, ou Ci gong, tel que l’écrivait en 1779 le 

P. Martial Cibot s.j., pour sa première occurrence en français. 

 

Pour la rigueur des citations nous avons conservé les différentes transcriptions originales 

utilisées par chaque auteur, les faisant suivre, au besoin, de la romanisation pīnyīn, en 

particulier pour les transcriptions contemporaines du cantonais et du taïwanais lorsque cela a 

été possible. Nous nous sommes efforcé de reproduire le plus strictement possible l’orthographe, 

la ponctuation et les attributs de caractère des éditions originales. Dans la mesure du possible, 

nous avons également utilisé le pīnyīn accentué ainsi que donné les caractères chinois non 

simplifiés. Ces caractères n'ayant pas de majuscule, il n'en est pas mis à leur transcription, 

hormis pour les noms propres et les titres d'ouvrages. Les auteurs chinois sont cités selon l'ordre 

chinois : nom suivi du prénom (p.e. : Li Huiming). Les auteurs chinois possédant un prénom 

étranger sont cités selon l'ordre occidental, prénom suivi du nom (p.e. : Peter Li). Certains noms 

de villes, Pékin, Canton, Nankin, ou des termes chinois comme Yin-Yang, étant passés dans le 

langage sous ces formes francisées, nous les utiliserons ainsi pour faciliter la lecture. Un 
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glossaire des noms et termes chinois figure en annexe avec les caractères correspondants. Le 

caractère dào 道 est devenu d’un usage courant dans les langues occidentales. Il est entré dans 

la langue française d’abord sous la romanisation Tao en 1735, puis sous Dao à la fin des années 

1980, après l’anglais en 19711. Pour assurer la cohérence dans l'utilisation du pīnyīn, nous 

utiliserons préférentiellement le terme dào, tout en conservant les déclinaisons taoïsme et 

taoïste, devenues d'un usage courant en français et non daoïsme et daoïste, ou daoïque, d’un 

usage moins courant. L'adjectif taoïste ne renvoie normalement qu'aux adeptes du taoïsme. Ce 

qui relève du taoïsme devrait donc être noté taoïque, à l’identique de l'adjectif bouddhique. Ce 

terme présentant une dissonance certaine, nous lui préférerons l'emploi général de taoïste, 

suivant ainsi la leçon du Larousse (1988), qui le donne comme synonyme de taoïste. Les 

caractères italiques sont utilisés classiquement pour noter les termes en langue étrangère, 

notamment les expressions et mots chinois. Ils permettent également de signaler certains termes 

sur lesquels nous souhaitons insister ou qui peuvent présenter une ambiguïté définitionnelle 

entre sens commun et sens spécifique dans un contexte théorique particulier. 

 

Il a également semblé nécessaire de préciser à l’intention des lecteurs non sinologues, 

certains concepts chinois par des définitions et des références sinologiques précises, afin de 

faciliter la compréhension immédiate du texte. De courtes notations sont donc parfois insérées 

entre crochets dans le texte. Les explications plus élaborées sont mentionnées en notes de bas de 

page afin de ne pas alourdir le propos et interrompre le fil de la lecture. Compte tenu de la 

nature même de ce travail, certaines questions sinologiques ont été présentées de manière 

parfois plus rapide et cursive que nous l’aurions fait dans un autre cadre. Que les spécialistes 

veuillent bien ne pas nous en tenir rigueur. Enfin, nous avons choisi, notamment dans le chapitre 

introductif, d’écrire parfois à la première personne, pour préciser des prises de position 

personnelles, tant sur le plan méthodologique qu’éthique et déontologique, ou référer à des 

éléments de biographie plus personnels.  

 

-o0o-  

                                                
1 La première occurrence du terme Tao se trouve dans la Description géographique de l'Empire de Chine de J.-B. 
Du Halde, publié en 1735, t. 26,  qui le définit ainsi : « dans l'ancienne philosophie chinoise, principe d'ordre qui fait 
l'unité de l'Univers ». En 1748, Montesquieu dans De l'Esprit des Lois, désigne par Tao la personne « adepte de 
cette philosophie chinoise », chap. XXIV, p. 19, (Source : Centre National de Ressources Lexicales et Textuelles – 
CNRTL, http://www.cnrtl.fr/etymologie/tao, consulté le 26-01-2011). Le mot Dao est donné équivalent à Tao dans 
le Petit Larousse en couleur, édition 1988, p. 959. Je n’ai pu vérifier sur des éditions antérieures. Pour l’anglais, 
l’Oxford English Dictionnary (2ème ed., 1972), donne Tao en 1736, Tau 1747, Taouism et Taouist 1838, Taoistic 
1856, Tao-ism 1858, Taoism 1903 [mais Balfour l’utilise déjà en 1881], Daoism 1948, Dao et Daoist 1971. 
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Avant-propos 
 

 

Quand un questionnement personnel devient sujet de recherche 

académique 

Pourquoi cette recherche et pourquoi une thèse à l’âge où certains se retirent de la vie 

active ? La réponse tient en trois mots : un questionnement personnel, une passion et … le 

hasard. Le parcours de l'apprenti chercheur et ses motivations constituent un élément non 

négligeable pour en comprendre le travail dans le champ des sciences humaines, plus encore 

lorsqu’il est pris dans le champ de sa propre recherche, comme l’avait précisé Pierre Bourdieu 

(1930-2002)2. Il est donc nécessaire d'évoquer brièvement, en avant-propos, les linéaments du 

parcours qui m’ont conduit à cette démarche et qui ont structuré mes premières approches. 

 

Pour faire bref, j’ai grandi au sein d’une famille où les questions religieuses n’étaient guère 

au premier plan et j’ai suivi, enfant, la voie catholique classique du baptême aux années de 

catéchisme et à la communion solennelle. Comme ni l’institution ecclésiale, ni la communauté 

catholique ne prirent le relais, je suis resté à l’adolescence avec un rapport au divin qui 

m’interrogeait. D’autant que mes catéchistes, prêtres ou laïcs, n’avaient répondu ni à mes 

attentes, ni à mes questions, jugées parfois étranges, embarrassantes, voire inconvenantes. J’ai 

donc tenté d’y répondre par des lectures, découvrant une diversité de croyances et de pratiques 

dont je n’avais guère jusqu’alors soupçonné l’existence ou l’ampleur. Je me sentais de plus en 

plus étranger au monde chrétien où j’étais entré à l’insu de mon plein gré. Le judaïsme, l'islam 

ou les foisonnements de l'hindouisme ne m'attiraient pas. Quand au bouddhisme que je découvris 

lycéen, il était trop conceptuel à mes yeux. Au fil des pages d'une encyclopédie m’apparut une 

religion bien étrange dont je n'avais jamais entendu parler : le taoïsme3. Je serais bien en peine 

d'expliquer pourquoi cette découverte me marqua tant, car le texte qui lui était consacré en disait 

assez peu, sinon que son fondateur, un vieux maître légendaire, Lao-tseu (Lǎozǐ), avait conseillé 

à Confucius (Kǒngfūzǐ) d'être plus humble et que, partant vers l'Occident à dos de buffle il avait 

écrit le Tao-Tö-king (Dàodéjīng, Livre de la Voie et de la Vertu). Le texte ajoutait que la 

doctrine taoïste se résumait en quelques points : le scepticisme : « Tous les paysages sont beaux, 

                                                
2 Pierre Bourdieu, homo academicus, Paris, Les Editions de Minuit, 1984, Chapitre I, « un "livre à brûler" ? », 
pp.11-29 ; « Sociologues de la croyance et croyance de sociologue », Archives de sciences sociales des religions, 
1987, n°63/1, pp.155-161 et Le métier de sociologue [1968], Paris, Editions de l’EHESS, 5ème ed., 2006. 
3 Philosophies et Religions, Bordas Encyclopédie, t. 3, nouvelle édition, Paris : Bordas, 1970, pp.150-151. 
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seul l'homme est vil » ; la recherche de l'immortalité à l'origine d'une alchimie « d'une ampleur et 

d'une complexité déroutantes » ; un mysticisme naturaliste proche du stoïcisme : « Le Tao est 

calme comme l'éternité elle-même » ; et un seul grand précepte, le wúwéi : le « Non-Agir ». En 

conclusion, l’article précisait : 

« … ce merveilleux détachement n'a pas duré. Le sage taoïste est devenu conscient de son savoir et de 
son importance : il a cherché la puissance. […] Ainsi l'une des doctrines les plus anti-étatiques, les 
plus anarchistes de la pensée orientale est-elle devenue, par un retournement inattendu, une doctrine 
gouvernementale et même féodale. […]  Elle a néanmoins […]  largement contribué à développer 
chez les Chinois l'individualisme et un certain ‟art de vivre” ». 

Suivait un couplet sur l'utilisation « d'un vaste domaine mystique »  qui affirmait que, sur la base 

de l'opposition du Yīn et du Yáng « Tous les prêtres taoïstes expulsent les démons, fabriquent des 

filtres et des élixirs de longue vie, pratiquent la voyance et la divination »4. Malgré - ou à cause, 

de l’étrangeté de ces informations le taoïsme suscita ma curiosité. J’avais la conviction qu'il me 

fallait le découvrir et l'explorer, comme d’autres, l’espace ou l’Amazonie. Nous étions au début 

des années 1970, je n'avais que seize ans et mes autres passions adolescentes, les amitiés, les 

études et les amours prirent le dessus. J’essayais d’appréhender les grandes œuvres de 

l’humanité, de l’Iliade au Popol Vuh en passant par la Bible et Shakespeare, m’intéressant aussi 

bien aux géométries non euclidiennes qu’à la physique théorique ou au phénomène des OVNI et 

à l’astronomie, rêvant de devenir peut-être un jour astrophysicien. Au hasard de lectures 

estivales j’avais découvert avec curiosité Alexandra David-Neel, les récits de Carlos Castaneda 

et Lobsang Rampa5. C'était l'époque où, chaque samedi après-midi, le journaliste Michel 

Lancelot, dans ses émissions radiophoniques puis télévisées, faisait connaître au grand public 

Lanza del Vasto, Georges Gurdjieff ou Krishnamurti, le zen et Taisen Deshimaru, le bouddhisme 

tibétain ou les mouvements de la contre-culture américaine6. La découverte de la peinture 

                                                
4 Idem. 
5 Le Popol Vuh est un texte maya de la période coloniale remontant à l’époque précolombienne qui relate l’origine 
du monde et l’histoire mythique des mayas-quiché. L’acronyme OVNI désigne les objets volants non identifiés. 
Carlos Castaneda (1925-1998), est un anthropologue américain auteur d’une douzaine d’ouvrages devenus best-
sellers, qui décrivent son initiation chamanique supposée par un sorcier Yaqi au Mexique, dont l’authenticité a été 
très fortement mise en cause. Lobsang Rampa est le nom de plume d’un chômeur anglais, C. Henry Hoskin (1910-
1981), auteur en 1956 d’une imposture littéraire The Third Eye (Le Troisième Œil), qui eut un très large succès 
populaire et international. Il présentait son récit comme écrit par l’esprit d’un lama tibétain à qui il aurait abandonné 
volontairement son corps. H. Hoskin écrivit ensuite une vingtaine d’ouvrages exploitant ce filon. Au-delà de 
l’imposture intellectuelle, ses ouvrages ont largement contribué à la diffusion d’une image ésotérique et mythique 
du Tibet en Occident ainsi qu’à la popularisation de notions telles que celle de corps éthérique, de vision des auras, 
de voyage astral, de transmigration, etc., qui font partie aujourd’hui de la vulgate New Age. 
6 Journaliste à Combat, puis reporter à l'ORTF pour Cinq colonnes à la Une, Michel Lancelot (1938-1984), anima 
Campus sur Europe 1, de 1968 à 1972, puis Un jour futur sur Antenne 2 en 1976. Il est l'auteur de Le jeune lion dort 
avec ses dents … Génies et faussaires de la contre-culture, Paris : Albin Michel, 1974 et Editions J'ai lu, 1976. 
D’origine patricienne italienne, Lanza del Vasto (1901-1981), est un militant de la paix qui, suivant l’exemple des 
ashrams de Gandhi qu’il avait rencontré en Inde, fonda les communautés de l’Arche en France dès 1948. Ces 
communautés eurent une influence sur la formation des mouvements alternatifs et altermondialistes, notamment en 
France. Georges Gurdjieff (1866-1949), d’origine arménienne et iranienne fonda des cercles ésotériques d’abord à 
Moscou en 1912, puis à Paris et New-York dans les années 1920, autour d’un enseignement personnel présenté 
comme christianisme ésotérique. Ces cercles, très centrés sur des techniques que l’on qualifierait aujourd’hui de 
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chinoise de paysage raviva mon intérêt pour le taoïsme, mais je ne pus trouver de ressources 

pour mieux m’informer. En terminale, après un intérêt pour les présocratiques, je pus mieux 

comprendre le bouddhisme grâce à la bibliothèque de ma professeure de philosophie, découvrant 

L'enseignement du Bouddha de Walpola Rahula qui m'amena à pratiquer la méditation en 

solitaire, avec cet ouvrage pour seul guide7. 

 

A ma sortie de Sciences-po, la vie professionnelle, puis la prise de responsabilités au sein 

d'un cabinet conseil en communication institutionnelle m'amenèrent vers le champ du politique, 

du social et de la gouvernance publique. La religion n’en fut pas absente, puisque j'eus à 

travailler sur la recherche de financements pour la construction de la cathédrale d'Evry, la 

promotion du hekhsherim (labellisation des produits kascher), pour le Consistoire israélite de 

Paris, et l'implantation du mouvement bouddhique réformateur taïwanais Fóguāngshān sur le 

territoire d’une des dernières municipalités communistes d’Ile-de-France, et d’accompagner le 

Comité Catholique contre la Faim et pour le Développement (CCFD) dans sa communication 

auprès des milieux catholiques. Mais ce métier, extraordinairement passionnant et prenant, avait 

ses limites. J'avais lu quelques ouvrages sur les arts martiaux, la Chine et le qìgōng8, qui 

m'intriguait assez, et je suivis donc sans hésiter les conseils d'une amie qui me suggéra la 

pratique des arts martiaux chinois pour aider le cadre supérieur stressé que j'étais à mieux gérer 

sa vie trépidante. C’est ainsi que je découvris brièvement le tàijíquán puis le qìgōng9 . 

L'expérience fut de courte durée, la gestion de mon emploi du temps s'avérant incompatible avec 

les horaires des cours proposés. Elle me permit néanmoins de rencontrer un enseignant chinois 

d'un âge respectable, James Kou (1923-2012), l’un des introducteurs du tàijíquán en France, qui 

professait de manière dite traditionnelle, démontrant trois fois chaque mouvement avant de 

                                                                                                                                                       
développement personnel eurent une grande postérité dans de nombreux et très divers groupes ésotéristes. Jean-
François Revel et Louis Pauwels, qui suivirent ses enseignements, le considèrent comme un charlatan. Krishnamurti 
(1895-1986), né au sein d’une famille de brahmanes hindous, tomba très jeune sous la coupe des responsables de la 
Société théosophique qui le considérèrent, et l’exploitèrent, comme une sorte de futur messie, le vénérant comme 
« Instructeur du monde ». Après s’être détaché des théosophes vers 1930, il développa une philosophie personnelle 
rejetant religions et athéisme, philosophies politiques et techniques psychiques, et promouvant une éducation 
alternative destinée à donner à l’homme sa pleine liberté. Taisen Deshimaru (1914-1982), est un moine japonais 
missionnaire, de l’école zen Sōtō, qui contribua à l’implantation de ce courant bouddhique en France et en Europe, 
fondant le premier dojo zen à Paris où il arriva en 1967, puis le temple de la Gendronière, près de Blois, plus grand 
temple zen d’Europe. Au total, il aurait créé 200 dojos dans toute l’Europe, au Canada et en Afrique du Nord et 
aurait ordonné plus de 500 moines et nonnes dans cet ordre monastique japonais. 
7 Walpola Rahula, L'enseignement du Bouddha, Paris : Editions du Seuil, 1961. 
8 Le qìgōng, art ou pratique du qì regroupe une multiplicité de pratiques somato-psychiques, statiques ou en 
mouvement, destinées à faire circuler le qì, à la fois souffle vital et énergie, dans le corps de l'adepte et/ou en 
relation avec la nature (Cf. infra). 
9 Le tàijíquán, le plus souvent traduit par Boxe ou Poing du Faîte Suprême, est une pratique martiale combinant un 
ensemble de postures et de mouvements de défense et de parade basés sur l'alternance de mouvements Yang, 
d'expansion et Yin, de retrait, pratiqués avec une extrême lenteur hors situation de combat (Cf. infra). 
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laisser ses élèves les répéter sans guère apporter d'explication ou de correction10. Lorsque je lui 

demandais s'il enseignait le qìgōng, et plutôt en stages en week-end, compte tenu de mon rythme 

de vie, il me répondit sentencieusement « Pas qìgōng. Trop dangereux ! ». Quelques semaines 

plus tard, je recevais néanmoins un prospectus m'invitant à un week-end de stage qu’il animait 

sur le qìgōng de la Grue blanche. 

 

La lecture de Qi gong, gymnastique chinoise de santé et de longévité du Dr. Réquéna11, l'un 

des premiers ouvrages sur le sujet en France, m'incita à suivre quelques séminaires organisés à 

Paris avec des maîtres chinois, puis à m'inscrire à la formation en trois ans qu’il proposait à 

l'Institut Européen de Qigong (IEQG) qu'il venait de créer à Aix-en-Provence. Cette formation, 

débutée à l'automne 1991, me permit d'approfondir les quelques connaissances que j'avais de la 

pensée et de la médecine chinoise, de découvrir de multiples formes de qìgōng et de rencontrer 

plusieurs maîtres chinois12. Les enseignements de l’un d’eux furent marquants pour de nombreux 

étudiants et lorsque je découvris qu’en désaccord avec l’approche proposée, il avait choisi de ne 

plus professer à IEQG, je décidais, avec d’autres, d’arrêter ma formation. Quelques mois plus 

tard je rencontrais, dans un autre cadre, un maître, auquel je consacre le dernier chapitre de ce 

travail, et décidais de suivre ses enseignements. A la suite de ce concours de circonstances je 

rejoignis ainsi un groupe d’élèves qui venait tout juste de se former et qui allait devenir par la 

suite, à ma connaissance, l'un des rares groupes de taoïsants français 13 . Au-delà de 

l’enseignement de différentes formes de qìgōng, cet enseignant introduisit ses élèves à la 

méditation, à la cosmologie, aux textes sacrés, aux pratiques, à l'éthique et aux règles de vie 

taoïstes, transmettant plusieurs rituels et des enseignements d’alchimie interne dans la continuité 

des lignées taoïstes dont il était lui-même issu14. 

                                                
10 James Kou est l’auteur de Tai Chi Chuan, harmonie du corps et de l'esprit, Paris : FFTCC, 1982, un des premiers 
ouvrages français sur cet art martial. Nous reviendrons sur le concept de tradition plus loin, mais c’est sous ce 
qualificatif que cette méthode d’enseignement est le plus souvent présentée par les enseignants. 
11 Yves Réquéna, Qi gong, gymnastique chinoise de santé et de longévité, Paris : Guy Trédaniel, 1989. 
12 Dans les écoles de qìgōng, de tàijíquán et d'arts martiaux, la plupart des enseignants chinois – et parfois 
occidentaux, sont appelés, ou se donnent, le titre de maître, le plus souvent en référence à leur maîtrise acquise à la 
suite d'une longue pratique, ou simplement par respect. Ce terme ne renvoie pas ici à la définition idéal-typique du 
maître de Max Weber. Je conserve cette appellation par commodité tout en gardant les italiques lorsque je me réfère 
à Xuán Wēi qui refuse pour lui-même ce qualificatif (Cf. infra). 
13 J’emploie le terme taoïsant pour me référer à des groupes ou à des individus qui, principalement en Occident, se 
présentent comme suivant ou diffusant un enseignement taoïste ou faisant principalement référence au taoïsme, mais 
qui ne se présentent, ni ne s’affirment, comme taoïstes, c’est-à-dire adeptes du taoïsme. 
14 Cet enseignant présente ses enseignements comme traditionnels, c’est-à-dire se situant dans la continuité de ceux 
qu’il a lui-même reçus de ses propres maîtres et donc dans la continuité de lignées constituant des traditions propres. 
Telle qu’elle est ainsi conçue, la notion de tradition n’est pas figée et permet certaines innovations, notamment 
pédagogiques, pour adapter les enseignements aux différents étudiants et en faciliter l’appropriation. Ainsi, pour 
l’une des pratiques majeures qu’il enseigne, ce maître différentie la forme traditionnelle, telle qu’elle lui a été 
transmise par son propre maître, et celle qu’il enseigne au quotidien. Ce n’est qu’arrivé à un certain niveau de 
pratique qu’il transmet à certains élèves la forme reçue dans la continuité lignagère, forme qu’il pratique lui-même 
régulièrement, affirme-t-il, afin d’en préserver la continuité. 
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Durant cette période, j'avais pu développer mes connaissances, notamment au travers de 

lectures malheureusement très disparates - le foisonnement des publications sur le taoïsme ou les 

arts taoïstes n'étant pas toujours synonyme de qualité. Si Le Corps taoïste de Kristofer Schipper, 

l'Histoire du Taoïsme d'Isabelle Robinet, La Chine dans le miroir du taoïsme de John Lagerwey 

avaient, les premiers, éclairé ma compréhension15, plus je progressais dans ces lectures et dans 

l'enseignement reçu, plus je découvrais la complexité du taoïsme et la multiplicité de ses 

dimensions, mais aussi plus je constatais d'écarts, de divergences d'interprétation, voire 

d'inventions, dans les écrits sur le taoïsme. La question de ce qu'il était réellement revenait sans 

cesse, et aussi celle de savoir pourquoi tant d'Occidentaux s'y intéressaient. Pour plus de 

commodité, l’enseignant taoïste que je suivais ne venant en Europe que deux courtes semaines 

par an, je souhaitais explorer ces questions avec un maître authentique résidant en France. Ma 

correspondance avec Isabelle Robinet (1932-2000), me fit comprendre que c'était 

malheureusement vain, il n'y en avait pas. Il fallait donc aller à la source, à la rencontre de la 

Chine. Ne parlant pas chinois je ne pouvais qu'y être un touriste. Lors de mon premier voyage en 

1997, coïncidence improbable, la première personne que je vis en descendant du car qui nous 

conduisit directement de l'aéroport place Tiānānmén fut un vieux dàoshī  (prêtre taoïste), qui 

déambulait là avec ses guêtres blanches, sa tenue bleu foncée et sa typique coiffe noire16. 

Surpris, je demandai confirmation à la jeune guide locale qui nous accompagnait. Celle-ci, 

insigne du parti à la boutonnière et convictions bien chevillées, me répondit « Oui, c'est un vieux 

taoïste ». Ajoutant, avec un certain sourire : « Vous savez, tout ça c'est des superstitions, c'est … 

du passé », avant de se raviser et de me demander, prudemment, si, par hasard, au cas où, j'étais 

moi-même taoïste. Question que je ne m'étais jamais posée, qui ne faisait guère sens à mes yeux 

et qui me laissa dubitatif. 

 

A la suite d'un tournant dans ma vie professionnelle, je commençais, en 2006 des études de 

médecine chinoise à l'Institut Chuzhen, l'une des rares formations à offrir en France un cursus 

complet, enseigné notamment par des praticiens hospitalo-universitaires chinois. J'avais débuté, 

non sans mal, l'apprentissage de la langue chinoise. Je suivais régulièrement les séminaires 

d'Elisabeth Rochat de la Vallée à l'Institut Ricci et au Centre Sèvres, et la curiosité m'avait 

conduit à participer à de nombreux stages donnés en France par différents maîtres chinois. La 

                                                
15 Kristofer Schipper, Le Corps taoïste, corps physique, corps social, Paris : Fayard, 1982, coll. Espace intérieur ; 
Isabelle Robinet, Histoire du taoïsme, des origines au XIVe siècle, Paris : Cerf, 1991 ; John Lagerwey, Le continent 
des esprits. La Chine dans le miroir du taoïsme, Paris : Maisonneuve et Larose, 1993. 
16 Le terme dàoshī (litt. lettré du dào ou lettré de la Voie), désigne indifféremment un taoïste moine ou prêtre, initié. 
Le nombre de dàoshī étant très faible à Pékin à l’époque, tout au plus quelques dizaines, il était statistiquement assez 
improbable d’en croiser un place Tiānānmén.  
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lecture des deux ouvrages tirés de la thèse de Frédéric Lenoir sur le bouddhisme en France17 et 

surtout de La fièvre du qigong de David Palmer18, m'avait amené à approfondir mes réflexions et 

à commencer un travail d'écriture sur « le taoïsme et les taoïstes en France » à partir des notes 

prises durant les stages auxquels je participais et auxquels j’assistais souvent en position de 

« participation observante », notant non seulement le détail des formes enseignées, mais aussi les 

réflexions d’élèves ou des enseignants et des observations d'ambiance. Mais je n'envisageais pas 

d’en faire un travail universitaire. Un échange avec l'un des responsables de l'éphémère 

Association des Taoïstes Français, qui préparait le diplôme de l'Ecole Pratique des Hautes Etudes 

(EPHE), m'incita à évoquer mon parcours et mes interrogations avec son directeur de mémoire, 

qui allait bientôt devenir mon directeur de thèse. Et c'est de cette rencontre, un jour de juin 2010, 

dans un petit bureau surchargé du Groupe Sociétés, Religions, Laïcités (GSRL), du Centre 

National de la Recherche Scientifique (CNRS), autour d'une tasse de thé vert, chinois bien sûr, 

que naquît l'idée de ce travail de recherche doctorale, auquel il est grand temps de passer. 

 

 

 

-o0o- 

                                                
17 Frédéric Lenoir, La rencontre du bouddhisme et de l'Occident et Le Bouddhisme en France, Paris : Fayard, 1999. 
18 David A. Palmer, La fièvre du qigong. Guérison, religion et politique en Chine, 1949-1999, Paris : Editions de 
l'EHESS, 2005. 
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Introduction 
 

 

 

Prologue. Bruxelles, 2013 : un premier « Festival du Tao » en Europe 

 

En cette fraiche et grise matinée du 27 septembre 2013, les salles de la rotonde du palais 

BOZAR de Bruxelles se remplissent peu à peu. Après avoir réglé mon dû, je m’avance dans la 

large galerie d'accès à la grande salle en rotonde, au lourd style. A droite, le long des hautes 

fenêtres, pendent six rouleaux verticaux de peintures chinoises figurant des divinités du panthéon 

taoïste. A gauche, un peu en retrait sur une table, quelques ouvrages d'art, exclusivement en 

chinois, reproduisent calligraphies anciennes et peintures de divinités. Des arrivants saluent 

chaleureusement ceux qui les ont précédés. Quelques groupes se forment, bavardant autour d'une 

tasse de thé ou d'une assiette de spéculos. Une amie française part se changer et revêtir sa longue 

robe taoïste bleue. Quelques moines chinois déambulent, portable en main. Je croise d'autres 

connaissances, d'autres robes bleues. Au bout du couloir, sur la gauche dans une autre galerie, 

des tenues taoïstes, vêtements quotidiens et robes rituelles, coiffes et chaussons, sont exposées 

sur quelques portants. Sous le haut volume de la dernière salle se trouve un grand autel. Au mur 

auquel il est adossé, et en cachant les fenêtres, trois autres rouleaux sont accrochés, représentant 

les Sānqīng, les Trois Purs, divinités majeures du taoïsme1. L'autel, drapé d'une nappe orangée, 

constitue une masse imposante de près de deux mètres cinquante de large sur un mètre trente de 

profondeur et quatre-vingt dix centimètres de haut pour la table principale. Il est surchargé 

d’artefacts divers : à l’arrière trois lourdes statues des Sānqīng, en avant, tous les objets rituels 

nécessaires : un brûle encens, deux bougeoirs, cinq bols avec des offrandes de fruits secs et cinq 

assiettes de fruits - oranges, bananes, pommes, pêches, ananas ; un mùyú, poisson de bois qui 

rythme les psalmodies2, deux vases, des oriflammes et des tablettes rituelles, un luópán et un 

rúyì3, diverses coupelles, un petit gong suspendu à un portant, une couronne de coiffe et un jeu 

de baguettes divinatoires. L’autel est paré d’un devant d’autel jaune pâle, aux motifs de satin 

bleu, qui descend jusqu’au sol et porte en son centre un dragon bleu figuré dans un cartouche 

circulaire. Dessus, à partir du bord de la table d'autel, se trouve une bande de parement, 

                                                
1 Les Sānqīng, Trois Purs, constituent la triade supérieure des divinités régissant le panthéon taoïste. 
2 Le mùyú, littéralement poisson de bois, est l'un des instruments servant à rythmer la récitation des textes lors des 
rituels. C'est un morceau de bois creux, que l'on frappe avec un maillet également en bois. 
3 Le luópán est une boussole géomantique, le rúyì, un sceptre d'autorité en forme de S allongé. 
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également jaune pâle, d’une vingtaine de centimètres de large, sur laquelle se lisent quatre 

caractères écrits en rouge, chacun dans un cartouche bleu satiné : 混元宗壇 hùnyuán zòngtán, 

Autel ancestral de l'origine chaotique. De chaque côté de la table maître se trouve une autre table 

longue et plus basse, recouverte d'un tissu rouge, où sont posés les textes liturgiques et d'autres 

instruments rituels, surtout musicaux : claquettes en bois, cymbales en cuivre, petit gong, 

clochettes en laiton, etc. Au bout de ces tables, par terre, en désordre, les sacs de voyage des 

moines et des cartons ouverts d’où dépassent feuilles de papier à calligraphie et instruments de 

musique. Deux agenouilloirs recouverts d'un tissu jaune sont posés au sol, l'un derrière l'autre, 

presque solitaires dans cette grande salle, le premier devant l'autel, l'autre trois mètres en arrière. 

Au centre de chacun figure un tàijítú noir et blanc cerclé d’un bāguà rouge avec les huit 

trigrammes dans la disposition dite du Ciel antérieur4. Je déambule, croise Adeline Herrou, 

ethnologue spécialiste de la Chine, venue là presque par hasard, un ami chinois lui ayant signalé 

l'événement quelques jours plus tôt. Les deux responsables de l'Association Taoïste de Belgique 

s'affairent, en robe bleue, mais sans la coiffe qui l'accompagne habituellement. Un gong retentit. 

Chacun, curieux, se rend dans la grande salle où une douzaine de moines venus du 

Chángchūnguān, le Temple de l’éternel printemps à Wǔhàn5, en ligne face à l'autel dans leurs 

robes rouges rituelles, elles aussi agrémentées au dos d’un large tàijítú noir entouré d’un bāguà, 

entame le rituel des leçons du matin, zăokè. Il est 9 h 45 et par cette froide matinée d'automne 

bruxelloise, pour la première fois en Europe, un rituel taoïste est donné en public, devant une 

soixantaine d'occidentaux dont la quasi totalité n'en comprend pas les paroles, en ignore le sens 

et serait bien en peine de lire les textes psalmodiés avec vigueur pendant plus de trois quart 

d'heure par ces jeunes moines venus de Chine. 

Pourquoi ces Européens sont-ils là ? Ils seront plus d'une centaine à participer, venus de 

Belgique, de France ou de Suisse. Pas un seul visage asiatique, hormis les officiels. Pourquoi 

ont-ils payé 190 € pour participer à ces « Trois jours au rythme de la vie des temples taoïstes », 

selon l'intitulé de l’annonce de l’événement. Pourquoi certains revêtent-ils la longue robe taoïste 

bleue et la coiffe noire qui leur ont été données à Pékin un mois plus tôt lors d'un séminaire au 

Báiyúnguān, le Temple des Nuages blancs ? Que recherchent-ils dans le taoïsme ? Qu'en 

comprennent-ils, alors même que la plupart ignore la langue chinoise, n'a, souvent, pas lu d’autre 

                                                
4 Le tàijítú schéma du tàijí, traduit classiquement par Faîte suprême, est la représentation de l'équilibre dynamique 
du yīn et du yáng. C'est un cercle, divisé en deux parties égales, une moitié blanche, yáng, avec un point noir, yīn, 
l’autre inversant les deux couleurs, signifiant ainsi que le yīn est présent dans le yáng, et réciproquement. Le bāguà, 
les huit trigrammes, est une figure géométrique située en général autour du tàijítú comme une rose des vents, et 
constituée de huit trigrammes, ensembles de trois traits soit continus yáng, soit discontinus yīn. Il en existe deux 
dispositions, celle dite du Ciel antérieur, ou antérieure au Ciel, qui renvoie au monde antérieur aux formes, et celle 
dite du Ciel postérieur, ou postérieur au Ciel, qui renvoie au monde matériel existant, dans lequel les êtres et les 
choses ont pris forme. 
5 Le nom du Chángchūnguān, fait référence à Qiū Chǔjī (1148-1227), 5ème patriarche du courant taoïste du 
Quánzhēn, fondateur de ce temple, selon la légende, et dont le nom taoïste était Chángchūn : Eternel printemps. 
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texte que le Lǎozǐ, ou a bien du mal à préciser ce que recouvre ce terme, comme j’ai pu très 

fréquemment le constater au fil de ma recherche. Que partage la retraitée qui se rend chaque 

mercredi soir à son cours de qìgōng ou de tàijíquán estampillé taoïste et donné par un maître 

européen qui n'a jamais été en Chine, le garçon qui se forme à l'épée du Wǔdāng6, le lecteur 

assidu de Mantak Chia qui ne parle que de Sexual Tao, ou l’acupunctrice qui évoque Lǎozǐ et les 

principes taoïstes à l’appui de sa pratique médicale, ou encore cet enseignant en littérature qui a 

vécu en Chine et se passionne pour le Yìjīng taoïste ? Quels liens, sinon un terme dào et la notion 

même de taoïsme. Mais quels sens ont-ils pour chacun d’eux ? Quel sens pour cette jeune femme 

qui a pris pour maître la fāngzhàng Wú Chéngzhēn, plus haute autorité de l’ordre Quánzhēn7, et 

pour son compagnon qui, lui aussi, a pris maître en Chine, alors qu’aucun ne parle mandarin et 

que leurs maîtres ne s'expriment qu'en chinois. Quels sont leurs rapports au taoïsme, leurs 

perceptions du taoïsme ? Et de quel taoïsme s'agit-il ? Est-il identique à celui de ces moines et 

nonnes chinois présents à Bruxelles ? 

Certains participants – faudrait-il dire spectateurs ? – sont assis à même le sol, en tailleur, 

les yeux clos, comme en méditation, les mains formant parfois un mudrā8, d’ailleurs souvent 

bouddhique. D'autres semblent écouter ces litanies pensivement, absorbés par leur rythme 

souvent lancinant. Deux personnes quittent la salle, une autre répond à un appel sur son mobile 

et de nouveaux arrivants rejoignent peu à peu le groupe. Deux petites filles jouent entre les 

adultes en riant. La fāngzhàng Wú récite à voix basse les textes. Elle incite Saskia, la présidente 

fondatrice de l'Association Taoïste Belge à participer au rituel. Cette dernière allume trois 

bâtonnets d'encens et les dépose dans le brûle encens au centre de l'autel, guidée par la 

fāngzhàng et le gāogōng9, l’officiant qui conduit la cérémonie, qui l'invite à s'agenouiller, à se 

prosterner ou à se relever aux moments adéquats. La jeune femme est si absorbée par ce rituel, 

face à l'autel, qu'à plusieurs reprises elle manque l'instruction. Lorsque le zăokè s'achève, les 

visages sont graves, pensifs ou joyeux, certains comme illuminés, mais certains las, aussi. La 

station debout, la position en tailleur ou les postures méditatives n'ont pas toujours bien résisté à 

près de cinquante minutes de rituel. Chacun va prendre place dans la salle de conférence, passant 

par le lieu des pauses où des thés parfumés embaument l'atmosphère. Le premier acte du Festival 

                                                
6 Les monts Wǔdāng, Wǔdāngshān, sont considérés comme le berceau des arts martiaux taoïstes, en particulier du 
tàijíquán (Cf. infra). La pratique de l’épée y est considérée comme étant la pratique la plus élevée. 
7 La fāngzhàng Wú, plus haute autorité du courant taoïste Quánzhēn fondé au XIIIe siècle, est la première femme à 
porter ce titre, qui correspondrait, en Occident, à celui d'abbesse générale de ce courant monastique du taoïsme, 
aujourd'hui institutionnellement dominant, et réunissant aussi bien moines que nonnes. 
8 Le mudrā (signe ou sceau en sanskrit), est un sceau manuel codifié et de nature symbolique, formé à une ou deux 
mains, qui peut être utilisé dans une perspective opératoire. On retrouve les mudra dans l’hindouisme, le yoga, la 
danse indienne ou thaï, le bouddhisme et le taoïsme, ou les mudrās sont appelés shǒuyìn ou juémù. 
9 Le gāogōng, litt. grand méritant, est l’officiant principal qui dirige les rituels taoïstes. 
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du Tao, qui a conduit pour la première fois en Europe une importante délégation de l'Association 

taoïste chinoise (中國道教協會 Chinese Taoist Association, CTA), vient de s'achever.  

En ce début d'automne 2013, c’est une délégation de près de quatre-vingt-dix taoïstes 

chinois, responsables officiels, moines, musiciens et artistes martiaux qui vont passer deux 

semaines en Europe, à Bruxelles, Londres puis Paris, pour promouvoir la Culture taoïste10. A 

l’occasion une collection complète du Dàozàng, le Canon taoïste, est offerte à des institutions 

universitaires des trois pays11. A Bruxelles durant trois jours se succèdent rituels, conférences, 

démonstrations d'arts martiaux, initiation à la calligraphie, au qìgōng ou au tàijíquán. Un grand 

spectacle au théâtre BOZAR conclue l’opération devant onze cent personnes. En Grande-

Bretagne le Festival se limite à deux conférences et à la présentation, à la Asia House de 

Londres, d’une exposition, la même qu’à Paris et Bruxelles où, compte tenu de sa médiocre 

qualité, seule une partie est présentée. Les spectacles planifiés à Londres, Swansea et Oxford 

sont annulés, les participants chinois n’ayant pas obtenu de visas, les démarches officielles ayant 

été trop tardives. Les membres de la British Taoist Association (BTA) profitent de l’opportunité 

pour organiser une retraite de trois jours réunissant une vingtaine de personnes autour de Me 

Mèng Zhìlǐng12. A Paris trois conférences réunissent quinze et vingt-cinq personnes à l’EPHE. 

L’essentiel du Festival s’y déroule, paradoxalement, au monastère du mouvement bouddhique 

humaniste réformateur taïwanais Fóguāngshān à Bussy-Saint-Georges, en banlieue parisienne. 

Deux salles du temple accueillent pendant un mois l’exposition : quelques tenues et objets rituels 

et des photographies illustrant la vie et la culture taoïstes. Le spectacle final prend place, devant 

un public d’environ trois cent cinquante personnes, asiatiques d'origine chinoise dans leur très 

grande majorité, aux pieds, d’une statue bouddhique de Guānyīn aux mille bras13. Aucune 

célébration rituelle n’aura eut lieu à Londres et Paris, mais dans les trois villes, l’ensemble du 

matériel d’exposition, dont un autel complet est laissé sur place, de facto au bon soin des 

associations locales qui n’en avaient pas été informées au préalable. 

                                                
10 Je reprends l'intitulé mentionné sur les documents diffusés par la CTA : « Exhibition of Taoist Culture and 
associated activities ». La délégation était composée de moines du Báiyúnguān (Pékin), du Chángchūnguān 
(Wǔhàn), de nonnes du Máoshān, d’artistes martiaux de l’école de Wǔdāngshān, de taoïstes et d’officiels 
11 Il s’agit pour la Belgique de l’Institut Belge des Hautes Etudes Chinoises (IBHEC) et du département de Chinois 
de l’université de Ghent. L’Université Libre de Bruxelles (ULB) également destinataire des ouvrages, ne les a 
jamais reçus, ceux-ci ayant été expédiés de Chine par voie postale sans mention de destinataire, avec des documents 
postaux en chinois, sans que l’institution en ait été avertie au préalable (Information recueillie auprès des 
responsables de l’Association Taoïste de Belgique, septembre 2013). En Grande-Bretagne la donation a été faite à la 
School of Oriental and African Studies (SOAS) et à la Bodleian Chinese Studies Library d’Oxford. En France les 
institutions destinataires ont été l’EPHE et l’INALCO. 
12 Les conférences ont eu lieu à la SOAS et à l’université Trinity Saint Davis au Pays de Galles. Les membres de la 
British Taoist Association, pas davantage associés au projet que ceux de l’Association taoïste française, ont été 
simplement informés des opérations directement organisées par la Chine et appelés à remplir les salles, (Echange de 
courriels avec Shijing /Alan Redmann, président de la British Taoist Association, juillet-août 2013). 
13 Le bodhisattva Guānyīn, connu comme déesse de la compassion ou de la miséricorde, est une divinité bouddhique 
originaire d’Inde, féminisée au Tibet, en Chine et au Japon et incorporée au panthéon taoïste. 
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Un écho à quatre siècles d’intérêt de l’« Occident » pour l’« Orient » 

Cette tournée de « promotion culturelle » organisée en 2013 par les taoïstes chinois marque 

un tournant dans la réception du taoïsme en Europe. C'est en effet la première fois qu'un tel 

événement public a lieu, de plus organisé directement par l'Association taoïste chinoise elle-

même14. Si une telle opération ne présente aucun caractère missionnaire - ce n'est pas là une 

priorité dans la tradition taoïste, et si elle semble s'inscrire davantage dans la logique du soft-

power développée par les autorités chinoises15, elle répond néanmoins en écho, d’une certaine 

façon et à quatre siècles de distance, aux événements qui, à partir de la fin du XVIe siècle et du 

début du XVIIe vont susciter l’intérêt des Occidentaux pour la connaissance de la Chine. 

 

Quatre siècles d’intérêt occidental pour la Chine 

Trois événements fondateurs méritent d'être cités. Le premier a lieu en 1582, lorsque 

Michele Ruggieri (1543-1607) et Matteo Ricci (1552-1610), jeune jésuite de trente-et-un ans, 

débarqués à Macao, reçoivent l’autorisation de s’installer en Chine. Ricci n'est ni le premier 

chrétien, ni le premier Occidental à pénétrer en Chine, ni le premier missionnaire européen ou 

même jésuite à y prêcher la Révélation et la parole chrétienne, ni à le faire en mandarin, ce qui 

est trop souvent oublié. Cependant, s'imprégnant rapidement de la culture chinoise pour mieux 

accomplir son œuvre il sera le premier, selon certains, à mentionner le taoïsme16. Le second 

événement, moins connu, mais tout aussi influent dans l'Europe de la fin du XVIe puis du XVIIe 

siècle, est la publication trois ans plus tard, en 1585, de la Historia de las cosas mas notables, 

ritos y costumbres del gran reyno de la China, de l’augustin espagnol Juan González de 

                                                
14 Il s’agit de l’Association taoïste officielle chinoise (Zhōngguó dàojiāo xiéhuì), Chinese Taoist Association (CTA), 
créée en 1957, présidée par un maître taoïste, en l’occurrence Lǐ Guāngfù qui a succédé en juillet 2015 à Rén Fǎróng 
(1936 -). A l’occasion de ce renouvellement le secrétariat général, qui était jusqu’alors assuré par un fonctionnaire 
du Bureau des Affaires Religieuses, a été confié à un moine. 
15 Le soft power, défini de manière large, comprend l’ensemble des outils non coercitifs mobilisés par l’État chinois 
et des acteurs sous son contrôle direct afin de servir les intérêts de la Chine à l’étranger. Voir David Bénazéraf, Soft 
power chinois en Afrique, IFRI-Centre Asie, septembre 2014 ; Pierre-Henri de Bruyn, « The Chinese soft power: 
concept, debates and facts », communication à la XIXth EACS Conference, Paris, 5-8 septembre 2012, ainsi que 
Perspectives Chinoises, 2011, n° 3, qui montre, à titre d’exemple, comment les autorités chinoises, dans le cadre du 
soft power, instrumentalisent la médecine chinoise comme vecteur de propagation et d'influence culturelle et 
politique, notamment en Afrique. 
16 Selon Pierre-Henri de Bruyn : « La plus ancienne mention du taoïsme dans la littérature occidentale semble avoir 
été une lettre adressée en espagnol depuis Shaoqing [Zhàoqìng] le 13 septembre 1584, par le père Matteo Ricci à un 
collecteur d'impôts espagnol qui s'appelait Giambattista Romàn et se trouvait alors à Macao » (Le Taoïsme, un 
chemin de découverte, Paris : CNRS Editions, 2009, p. 8). Cette lettre n'ayant pas été publiée avant le XXIe siècle, in 
Matteo Ricci, Lettere (1580-1609), P. Corradanidi ed., Macerata : Quodlibet, 2001, il me semble quelque peu 
difficile de la considérer comme la première mention du taoïsme dans la littérature occidentale. Notons également 
que celui que P.-H. de Bruyn mentionne comme un collecteur d’impôts, était en fait le Trésorier de la Capitainerie 
générale des Philippines, troisième ou quatrième personnage le plus important de cette structure qui assurait le 
contrôle de l’ensemble des territoires espagnols du Pacifique (cf. notamment Michela Fontana, Matteo Ricci, A 
Jesuit in the Ming Court, Lanham : The Rowman & Littlefield Publishers, 2011, p. 42). 
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Mendoza (1545-1618), où se trouve, peut-être, la première mention de Lǎozǐ. Publié d'abord en 

castillan cet ouvrage monumental issu des récits de marins espagnols et portugais collectés par 

l'auteur - qui n'a jamais été en Chine, sera traduit ensuite dans les principales langues 

européennes. Il fournira aux Occidentaux une des sources majeures sur la Chine et les mœurs 

religieuses des Chinois depuis Marco Polo à la fin du XIIIe siècle. Le troisième événement est la 

publication en 1615 du De Christiana Expeditione apud Sinas, œuvre du P. Nicolas Trigault 

(1577-1628), compagnon de Ricci, qui a remanié après sa mort les notes et écrits du jésuite 

italien et dont la traduction en français paraît dès l'année suivante. 

 

A partir de ce moment, il y a aujourd’hui un peu plus de quatre siècles, et plus encore avec 

les ouvrages postérieurs du XVIIIe siècle, notamment les Lettres édifiantes et curieuses éditées 

entre 1703 et 1776 et surtout la Description de l'empire de la Chine, publiée en 1735, par le P. 

Du Halde (1674-1743) les Européens vont avoir accès à des informations de plus en plus 

précises et détaillées sur la Chine, son histoire, sa culture et ses mœurs, notamment religieuses - 

non sans être le plus souvent déformées ou instrumentalisées au bénéfice de l’œuvre jésuite17. Il 

faudra ensuite attendre les grands noms de la sinologie laïque naissante, de Jean-Pierre Abel-

Rémusat (1788-1832), à Stanislas Julien (1797-1841), au début du XIXe siècle, pour voir 

apparaître, en français, les premières traductions et les premières études consacrées au taoïsme18. 

Et c'est Léon de Rosny (1837-1914), élève de S. Julien et enseignant à l’EPHE, qui sera le 

premier en Occident à consacrer un ouvrage complet au taoïsme, Le Taoïsme, paru en 1892 dans 

la Bibliothèque du bouddhisme et des religions de l'Extrême-Orient. C'est dans ce contexte que 

le mot taoïsme apparaît, pour définir la religion de ceux qu’Abel-Rémusat et ses successeurs 

appelaient jusqu’alors Tao-ssé19.  

 

Un intérêt marginal pour le taoïsme 

Comparée à l’intérêt de l’Occident pour l’hindouisme et le bouddhisme dès le XIXe siècle, 

celui pour le taoïsme a été faible jusqu’à une période très récente. Il a cependant suscité chez les 

observateurs européens du monde chinois, religieux ou laïques, diplomates, voyageurs, militaires 

                                                
17 Voir Isabelle Landry-Deron, La preuve par la Chine. La « Description » de J.-B. Du Halde, jésuite, 1735, Paris : 
éd. de l’EHESS, 2002 et Claire Timmermans, Entre Chine et Europe : taoïsme et bouddhisme chinois dans les 
publications jésuites de l'époque moderne XVIe-XVIIIe siècles, Villeneuve-d’Ascq : Presses Universitaires du 
Septentrion, 2002. Nous reviendrons en détail sur la question dans les chapitres ultérieurs. 
18 Quelques textes taoïstes avaient déjà été traduits en annexe du Confucius sinorum philosophus sive scienta 
sinensis latine exponta, publié à Paris sous la direction de Philippe Couplet en 1687. En 1788, une traduction latine 
du Dàodéjīng, jamais publiée, fut présentée par les Jésuites à la Royal Society à Londres. 
19 La première apparition du terme taoïste daterait du numéro du 25 octobre 1886 de la Revue Critique, page 315 
(Source : Centre national de ressources textuelles et lexicales, CNRTL). Il figure pour la première fois au 
Dictionnaire de l'Académie Française dans la 8ème édition datée de 1935. Le terme  Tao-ssé traduit le chinois dàoshì 
道士, qui désigne les officiants taoïstes, et est aujourd’hui traduit simplement par taoïste. 
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ou savants, des réactions aussi fortes et contrastées que pour les autres traditions religieuses 

asiatiques. Dès les premières descriptions, une double image en a été donnée, très partielle et 

caricaturale, distinguant une philosophie, considérée comme l’une des grandes pensées de 

l’humanité avec le Dàodéjīng de Lǎozǐ puis, plus tard, le Zhuāngzǐ (bien que ces ouvrages aient 

été jugés difficiles à comprendre et à traduire), opposée à un ensemble de superstitions 

populaires, de magie, de croyances dégénérées et de charlatanisme. Ces premières caricatures 

structureront les perceptions, y compris savantes, jusqu’à une période très récente, aboutissant 

progressivement à distinguer un taoïsme philosophique d’un taoïsme magico-religieux. C’est sur 

ces deux versants, qu’au gré des études et traductions savantes autant que des fantasmes et des 

très rares témoignages de terrain, certains Occidentaux vont peu à peu s'intéresser au taoïsme, y 

recherchant comme dans l’hindouisme ou le bouddhisme sagesse immémoriale, secrets 

alchimiques, enseignements religieux ou pratiques occultes, philosophie universelle ou 

techniques mystiques exotiques. Cet intérêt s’est poursuivi et développé jusqu’à nos jours en 

parallèle à celui pour les autres religions et pratiques venues d’Asie et à la sécularisation de 

certaines sociétés occidentales. Et si jusqu’alors, comme le rappelle Véronique Altglas dans son 

étude sur le néo-hindouisme occidental, l’intérêt pour l’« Orient » avait surtout fasciné et inspiré 

des écrivains, philosophes ou artistes et donné naissance à de nouveaux champs d’investigation 

scientifique, avec la contre-culture et la vague New Age qui émerge aux Etats-Unis au début des 

années 1970 et atteint ensuite l’Europe, cet attrait ne passe plus simplement par une 

connaissance littéraire et intellectuelle mais par l'expérimentation de pratiques du corps et de soi 

et l'adoption de valeurs religieuses asiatiques, au point que certains sociologues du religieux 

comme Colin Campbell ou Steve Bruce ont pu évoquer l’hypothèse d’un processus 

d’orientalisation de l’Occident20 . Principalement préoccupées par la question laïque et le 

processus de sécularisation qui semble résulter de la modernité, les sciences sociales des 

religions se sont intéressées, en France plus tardivement que dans le monde anglo-saxon, à 

l’émergence des nouveaux mouvements religieux (NMR). De nombreuses études empiriques ont 

été conduites sur l’émergence de ce phénomène polymorphe, transnational et volatil, d’abord aux 

États-Unis et en Grande-Bretagne, puis en Europe continentale. Mais, au-delà de la multiplicité 

des groupes et des mouvements étudiés, c’est surtout le bouddhisme, par son antériorité, sa 

diffusion et sa globalisation, qui a le plus interrogé la sociologie des religions et fait l’objet du 

                                                
20 Véronique Altglas : « N’importe quelle échelle du moment que ça monte » … La globalisation du religieux : 
modes de diffusion et d’appropriation de pratiques et de valeurs se référant à l’hindouisme. Etude du Siddha Yoga 
et des Centres Sivananda en France et en Angleterre. Thèse en science des religions, systèmes de pensée, 
sociologie, sous la direction de Jean Baubérot et James A. Beckford, EPHE, 2004. Sur l’asiatisation de l’Occident, 
voir Colin Campbell, « The Easternisation of the West », New Religious Movements : Challenge and Response,  B. 
Wilson and J. Cresswell (eds), London : Routledge, 1999, pp. 35-49 et Steve Bruce, God is Dead : Secularization in 
the West, Oxford : Blackwell, 2001, notamment chap. 5 : « The Easternisation of the West », pp. 118-139.  
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plus grand nombre d’enquêtes de terrain, en particulier auprès de groupe tibétains21. En ce qui 

concerne le taoïsme, si les études académiques sur le sujet se sont constituées au XIXe siècle, 

avant de se développer au XXe avec un renouveau et une diversification des approches depuis les 

années 1980, les enquêtes ethnographiques ou socio-anthropologiques ont porté sur des terrains 

spécifiquement chinois, très peu se sont intéressées aux pratiques religieuses chinoises dans le 

monde occidental22. Hors monde chinois, les groupes taoïstes n’apparaissent guère dans le 

champ des NMR et n’ont pas fait l’objet d’études à l’exception d’un premier recensement aux 

États-Unis par Louis Komjathy en 2000, de la thèse d’Elijah Siegler consacrée à l’American 

daoism en 2003, et d'un mémoire de master consacré au taoïsme brésilien par Daniel Murray en 

2010 23 . Cette faiblesse des travaux s’explique par le fait que les taoïstes ou taoïsants 

occidentaux, en particulier européens, sont numériquement peu nombreux, faiblement organisés 

et d’apparition assez récente – les premiers groupes structurés en Europe datant du milieu des 

années 1990. Cependant l’attrait pour le taoïsme se développe et s’est accéléré depuis le tournant 

du siècle. Il se manifeste surtout par la référence faite de manière récurrente au Tao ou au 

taoïsme dans les milieux de la médecine chinoise et des techniques de bien-être, des arts 

martiaux et autres « arts » chinois, où la labellisation taoïste de nombreuses pratiques ne cesse de 

se développer. Cet intérêt se manifeste également par la multiplication d’ouvrages populaires et 

de vulgarisation. En témoigne la place grandissante dédiée au taoïsme dans les rayons des 

libraires. Si la catégorie « taoïsme » occupait moins de soixante centimètres sur les linéaires de 

la librairie Joseph Gibert à Paris (26 bd Saint-Michel), au début de ma recherche, en novembre 

2010, six ans et demi plus tard, en mars 2017, elle occupe près de deux mètres, soit trois fois et 

demi plus, avec quatre-vingt treize titres. Et alors qu’en 2010 cet espace occupait un volume égal 

à celui du confucianisme, il lui est aujourd’hui trois fois supérieur. 

 

S’interroger sur l’attrait occidental pour le taoïsme, c’est donc tenter de saisir et d’étudier un 

phénomène à un moment sans doute charnière, où il devient visible, où se font les premières 

« conversions », où les premiers groupes européens s’institutionnalisent, et où les échanges avec 

la Chine se multiplient, comme en témoignent le Festival du Tao de septembre 2013, la 

                                                
21 Sur la question voir l’introduction de "Ceci n'est pas une religion" : l'apprentissage du dharma selon Rigpa 
(France), Marion Dapsance. Thèse de doctorat en anthropologie sous la direction de G. Charuty, EPHE, 2013. 
22 Sur les mutations sociales de la société chinoise et le destin de la religion en Chine voir Vincent Goossaert, « Le 
destin de la religion chinoise au XXe siècle », communication au Ier Congrès du Réseau Asie, 24-25 septembre 2003. 
Sur les sociétés rédemptrices et les nouveaux mouvements religieux en Chine, on consultera Vincent Goossaert, 
David Palmer, La question religieuse en Chine, Paris : CNRS Editions, 2012, notamment le chapitre 4. 
23 Louis Komjathy, Daoist Teachers in North America, http://www.daoistcenter.org/teachers.pdf [2000], consulté le 
12 juillet 2011 ; Elijah Siegler, The Dao of America: The History and Practice of American Daoism, Ph.D. 
dissertation, University of California, Berkeley/Santa Barbara, 2003 ; Daniel Murray, Daoism in Brazil: The 
Globalization of the Orthodox Unity (Zhengyi) Tradition, MA dissertation, Queen’s University, Kingston, Ontario, 
Canada, 2010. 
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prolifération des voyages et stages dans les montagnes sacrées chinoises et les séjours de plus en 

plus réguliers d’enseignants taoïstes sur le sol européen. C’est aussi défricher un terrain jusque là 

en jachère et s’interroger sur ce que nous apprend la réception du taoïsme des mutations du 

religieux en Occident en régime de modernité tardive, d’hyper, de supra, de post ou de non-

modernité24. Autant que pour l’hindouisme, le bouddhisme, le chamanisme ou le tantrisme, 

l’attrait des Occidentaux pour le taoïsme et les représentations qui en sont aujourd’hui propagées 

font question, tant sur la diffusion des savoirs que sur la continuité et la globalisation des 

traditions, le rapport occidental au religieux et à la société contemporaine ou les relations entre 

« Occident » et « Orient ». Et ce, d’autant que, religion consubstantielle dans ses pratiques 

populaires à une certaine organisation sociale comme c’est aussi le cas pour l'hindouisme, le 

taoïsme n’apparaît pas comme une religion missionnaire avec un potentiel de diffusion 

transnationale globalisée en dehors des voies de la diaspora chinoise. L’histoire de la 

construction des représentations du taoïsme, des contextes dans lesquels elles ont été élaborées et 

de leur lente évolution nous éclairera sur la fabrique des représentations et des imaginaires 

contemporains qu’elle conditionne grandement. Cette histoire, indispensable pour appréhender la 

situation actuelle en Occident, et qui n’a pas encore été faite, nous permettra également de 

comprendre certaines distorsions et réinventions occidentales et certains usages de la tradition 

taoïste dans le monde occidental. L’une des premières questions qui se pose alors est celle de la 

définition du terme taoïsme lui-même et du périmètre qu’il englobe. 

 

Le taoïsme : un impossible objet ? 

Définir le taoïsme, m’a dit un jour un dàoshì, c’est « tenter de saisir l’eau d’un ruisseau avec 

un filet à papillon. On peut en sentir la nature, le flux. On n’en capture que des gouttes ». La 

constitution d’un objet de la recherche implique sa désignation, sa définition et sa délimitation. 

Mais qu’en est-il du taoïsme, qu’est-ce exactement que le taoïsme ? Est-il une entité 

individualisable, isolable, et comment le définir ? Comment délimiter ses contours en Occident 

alors qu’il est mobilisé aujourd’hui par une multiplicité d’acteurs dans des champs extrêmement 

divers de la philosophie à la littérature, des pratiques religieuses aux médecines alternatives, des 

arts martiaux aux psychothérapies, des pratiques énergétiques ou de bien-être aux arts 

divinatoires, voire même à la sexothérapie, au coaching ou aux techniques de management ?  

                                                
24 Caractériser la période contemporaine au regard de la modernité considérée comme finissante ou dépassée n’entre 
pas dans le champ de ce travail et je ne souhaite privilégier aucune des différentes visions qui se confrontent sur 
cette question, chacune me semblant apporter des éléments de réflexion et de contextualisation utiles pour 
interpréter les évolutions des sociétés et du religieux en Occident, nous y reviendrons. 
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Comme d'autres termes désignant des pratiques religieuses asiatiques le mot taoïsme a été 

forgé au XIXe siècle et répond à une problématique classificatoire purement occidentale25. 

Comme nombre de termes en isme il fait aujourd'hui question et le définir paraît un exercice 

périlleux compte tenu de la diversité et de la pluralité des réalités connaissables de son histoire 

millénaire. Pour éviter une définition implicite, de nature peu scientifique, il est donc nécessaire 

de préciser cet objet. Et ce, alors même que les tentatives pour le faire entrer dans les catégories 

occidentales qu’il interroge fortement, celles de philosophie ou de religion26 selon d’anciennes 

classifications sinologiques ; de sagesse, spiritualité, culture ou tradition, selon des approches 

plus contemporaines, ne parviennent guère qu’à le morceler et à le réduire, posant de 

nombreuses questions épistémologiques. En 1970, le sinologue américain H. G. Creel posait la 

question dans un célèbre article : What is Taoism ? Huit ans plus tard, Nathan Sivin révélait sa 

propre perplexité face à l’emploi peu précis du terme ‟Taoist”, y compris dans les milieux 

sinologiques, et la difficulté à démêler les éléments d’une tradition historique des nombreux 

autres phénomènes qui lui ont été associés, relevant les multiples inexactitudes et confusions 

chez des auteurs aussi prestigieux que Joseph Needham27. En conclusion, il ne réclamait qu’une 

chose : « … when we speak of something as Taoist (or Confucian), to be explicit about the sense 

in which we so consider it and the criteria by which we so judge it »28. Mais suivre ce conseil 

n’est gère aisé, car malgré les avancées des études taoïstes, le périmètre du taoïsme reste 

problématique. K. Schipper nous rappelait en 1982 que «  le paradoxe veut que […] le taoïsme 

soit à la fois l’une des plus grandes religions du monde et la moins bien connue » et Isabelle 

Robinet, neuf ans plus tard, que « … simplement assigner des limites à notre sujet n’est pas 

chose aisée … »29. Plus près de nous, Chad Hansen précise les choses : « Daoism is an umbrella 

that covers a range of similarly motivated doctrines. […] Definitions of Daoism are controversial 

because of the complex twists in its development as it played its role in the long history of 

China. Even the coining of the term creates ambiguity about what counts as ‘Daoism’. […] 

Creel's famous question “What is Taoism?” (1970) remains as difficult as ever for Daoist 

religion »30. Face à un tel objet, nous suivrons donc la leçon donnée par I. Robinet : « En fait, il 

convient et il importe, pour lui donner forme, à la fois de ne pas le limiter et de ne pas le diluer, 

                                                
25 On notera d’ailleurs que la plupart de ces termes n'existent pas dans les langues des ères géographiques où ces 
pratiques se sont développées, comme le rappelle le grand indianiste André Padoux pour l’hindouisme ou le 
tantrisme. André Padoux, Comprendre le tantrisme. Les sources hindoues. Paris : Albin Michel, 2000, p. 20.  
26 J'emploie ici le terme de religion dans le sens commun, sans entrer plus avant dans les catégorisations du taoïsme 
comme religion, spiritualité, sagesse, philosophie ou pratique religieuse, sur lesquelles nous reviendrons. 
27 Hurlee G. Creel, What is Taoism?, Chicago : University of Chicago Press, 1970. 
28 Nathan Sivin, « On the Word "Taoist" as a Source of Perplexity », History of Religions, 1978, n°17, p. 328. 
29 Kristofer Schipper, « Le taoïsme », Le Fait religieux, sous la direction de Jean Delumeau, Paris : Fayard, 1993, 
Isabelle Robinet, Histoire du Taoïsme, des origines au XIVe siècle, Paris : Cerf, 1991, p. 12. 
30  Article en ligne : ‘Daoism’, Stanford Encyclopedia of Philosophy, 1. Definition of Daoism, page : 
http://plato.stanford.edu/entries/daoism/#Intro, lien actif au 20 juin 2015. 
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tout en tenant compte de ses multiples facettes et de l’immense et diverse influence qu’il a 

eu »31. Dans cette perspective, trois écueils semblent devoir être évités. 

 

L’écueil de l’essentialisation  

Le premier écueil serait de définir le taoïsme en le réifiant et en l’essentialisant, comme l’a 

fait la sinologie jusqu’à une période assez récente sur la base conjointe d’une approche 

académique, orientaliste, parfois scientiste, le plus souvent européocentrée, et d’une lecture 

confucéenne dont elle a été grandement tributaire. D’abord parce que le terme occidental 

taoïsme, qui accole à la racine dào le suffixe isme, n’est qu’une abstraction, une construction 

occidentale, image virtuelle commode d’un objet réel32. Ensuite parce qu’il ne renvoie pas à une 

notion chinoise, mais à deux, aux contours eux-mêmes variables, étendus, et souvent 

substituables : dàojiào [litt. enseignement(s) du dào] et dàojiā [litt. famille, maison du dào]. 

Ensuite, parce que contrairement aux religions du Livre ou au bouddhisme, l’origine du taoïsme 

ne peut être précisément arrêtée. En effet, il ne repose ni sur une révélation originelle, ni sur un 

fondateur ayant créé une école ou institué une communauté de fidèles et de disciples mais sur la 

combinaison progressive, entre le VIe siècle av. J.-C. et le Ve siècle de notre ère, d’un ensemble 

de textes, de révélations, de groupes organisés et de courants diffus, de penseurs et de pratiques, 

disparates et séparés mais se référant à une notion commune, le dào. Sur cette période d’une 

dizaine de siècles, et sous de multiples influences, l’élaboration et la diffusion du taoïsme ont été 

progressives, avec des développements par à-coups et des recompositions nombreuses33.  

La première référence à un courant taoïste - sous l’appellation dàojiā, date de l’an 111 de 

notre ère et résulte du classement d’un ensemble de textes anciens sous cette rubrique 

taxinomique dans le chapitre bibliographique de la première histoire dynastique chinoise, le 

Hànshū (Livre des Hàn)34. A ces époques lointaines, ceux que nous appelons taoïstes se 

reconnaissaient peut-être entre eux, rien n’est moins sûr. Le besoin de préciser le taoïsme en soi, 

de le définir en quelque sorte, ne semble apparaître que vers le Ve siècle et sous la dénomination 
                                                
31 Isabelle Robinet, Histoire du Taoïsme, op. cit., p. 12. 
32 Comme l’écrit fort à propos R. Ford Campany au sujet des termes en isme : « … such purported entities did not in 
fact exist in the ways we often metaphorically (and sometimes literally) construe them to have existed and, 
ironically, because these isms and the ways in which we often talk about them may in fact be etic impositions (and 
often rather unhelpful ones at that) - their status as emic labels being a topic still in need of careful historical 
analysis » (Robert Ford Campany, « Two Religious Thinkers of the Early Eastern Jin: Gan Bao and Ge Hong in 
Multiple Context », Asia Major, 2005a 06, p. 179). 
33 J’entends par là la création de mouvements successifs : Huáng-Lǎo, Tàipíng, Tiānshīdào, Shàngqīng, Língbǎo, 
Xuánxué, se diffusant chacun sur des aires territoriales de plus en plus large et évoluant sous les influences du 
confucianisme, du bouddhisme et aussi de leurs relations avec le pouvoir temporel impérial. 
34 Le terme apparaît en 91 av. J.-C. dans la biographie que Sīmǎ Qiān (145-86 av. J.-C.), le grand historiographe 
chinois, consacre à Lǎozǐ dans le Shǐjì (Mémoires historiques), puis ensuite dans le Qīlüè de Liú Xīn (c. 50 av. J.-C. 
– 23), première bibliographie de l’histoire chinoise (6 av. J.-C.), mais sans renvoyer de manière précise à une école 
ou à un courant identifié (Kristofer Schipper, The Taoist Canon: A Historical Companion to the Daozang, K. 
Schipper, F. Verellen (eds.), Chicago, London : The University of Chicago Press, 2004, General Introduction, p. 6). 
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de dàojiào [enseignement(s) du dào]35. Ce qui donnera naissance, à l’imitation du Canon 

bouddhique, à la première compilation du Canon taoïste, le Dàozàng (littéralement entrepôt du 

dào), présenté à l’empereur régnant en 47136. Mais, comme le rappelle T. H. Barrett, ce terme de 

dàojiào n’est pas spécifique au taoïsme37. Ces notions ne sont donc pas sans poser elles-mêmes 

problème, d’autant que la distinction entre dàojiā et dàojiào est restée longtemps un dogme 

sinologique. Et si H. G. Creel a pu, sur cette base, opposer un Contemplative Taoism, plus 

philosophique, à un Purposive Taoism38 , plus religieux, Kristofer Schipper et Franciscus 

Verellen ont bien démontré la non pertinence de cette distinction :  

« The successive Daozang never made this distinction. When we look at the way the terms Daojia 
and Daojiao occur in the texts preserved in the Ming Canon, we see that they are practically 
synonymous and interchangeable. There are instances when philosophical texts are considered part of 
Daojiao and when religious movements - for example, the ecclesia of the Heavenly Master (Tianshi 
dao) of the Later Han period - call themselves Daojia. The distinction between Daojia and Daojiao 
that we find today in sinological literature did not originate within Taoism itself […] The distinction 
originated with outsiders [NOTE: The theory was propagated by Zhu Xi 朱熹 (1130-1200). See his 
“Lun daojiao” 論道教, Zhuzi yulei 朱子語類 125.3005] and is flawed by the erroneous assumption 
that jia necessarily means “philosophy” and jiao, “religion”. The distinction has no taxonomic value 
and serves no other purpose than to divide Taoism into an acceptable and a disdained form - to 
fundamentalist Confucians. It is therefore tainted by prejudice »39. 

Les deux termes que nous traduisons aujourd’hui par taoïsme n’ont été fixés que de manière 

très tardive et principalement depuis la fin du XIXe siècle dans un contexte qui n’est pas du tout 

celui du taoïsme ancien mais celui des réformes intellectuelles et religieuses de la Chine 

moderne et de l’adoption de la catégorie occidentale de religion40. Quant au Dàozàng, le Canon 

taoïste, il constitue un corpus scripturaire identitaire assez hétéroclite, mosaïque de révélations et 

d’enseignements faisant référence, qui ne relèvent ni du bouddhisme, ni de l’idéologie lettrée, 

mais de pensées et de pratiques spécifiques du dào. Depuis sa première édition, au Ve siècle, il a 

été progressivement enrichi, revu, reconstruit, complété. Mais de nouvelles sources textuelles 

apparaissent encore aujourd’hui, au travers le plus souvent de l’écriture inspirée, c’est-à-dire 

transmise par des divinités à des médiums. Au fil des siècles et des révélations de nombreuses 

                                                
35 Voir Russell Kirland, Taoism, The Enduring Tradition, New-York, London : Routledge, 2004, chap. 1. 
36 Réalisée par Lù Xiūjīng (406-477), il compte 1318 textes.  
37 « All early instances of the term [daojiao], therefore, have a rather vague application: in preimperial times 
Mohists use it with reference to the classical traditions of the sages, more or less equivalent to Confucianism; from 
the late Han onward Buddhists use it also as an elegant synonym for fojiao 佛教, “The Teachings of the Buddha.” 
Only in the fifth century do we find it used in the sense that it has now acquired; only then did such a term become 
necessary » (T.H. Barrett, article « Daojiao », The Encyclopedia of Taoism, Fabrizio Pregadio (ed.), London, New 
York : Routledge, 2000, t.1, pp. 8-10). 
38 Hurlee G. Creel, What is Taoism?, Chicago, University of Chicago Press, 1970. 
39 Kristofer Schipper and Franciscus Verellen (eds.), The Taoist Canon: A Historical Companion to the Daozang, 
vol 1, p. 6-7. Voir également Kristofer Schipper, « Taoism : The Story of the Way », in Stephen Little, Taoism and 
the Arts of China, Chicago : The Art Institute of Chicago, 2000, pp. 33-55. 
40 Le terme zōngjiào (litt. enseignements des ancêtres), utilisé au VIe siècle en relation avec le bouddhisme, est le 
néologisme repris du japonais utilisé pour traduire en chinois le terme religion. Il apparaît en Chine en 1901 (voir V. 
Goossaert « Le destin de la religion chinoise au 20ème siècle »,  Social Compass, 2003, vol. 50, n°4, pp. 429-440). 
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écoles ont vu le jour, certaines empruntant et intégrant des éléments du bouddhisme, de la 

doctrine lettrée, du néoconfucianisme, ou même du tantrisme. Un panthéon considérable s’est 

constitué, le plus souvent par intégration de héros nationaux, régionaux ou locaux divinisés, 

certains se retrouvant d’ailleurs dans le panthéon bouddhique chinois ou étant vénérés par les 

lettrés confucéens. Dès ses débuts, le taoïsme a également incorporé de nombreuses théories et 

pratiques issues du fonds commun chinois, que François Jullien appelle fonds d’entente41. Plus 

récemment, certaines techniques psychophysiologiques de développement de soi, issues des 

milieux taoïstes, comme l’alchimie interne, se sont répandues dans la société chinoise, des lettrés 

confucéens des Míng aux sociétés rédemptrices des derniers siècles, puis aux milieux 

contemporains du qìgōng. En un mot, en vingt-cinq siècles, le monde chinois a évolué, les 

formes du taoïsme également. Tout point de vue fixiste s’avère donc particulièrement inadéquat, 

limité et réducteur. On pourrait d’ailleurs faire le même constat concernant les diverses religions 

ayant une histoire longue. 

 

L’écueil de la normativité et les limites de l’auto référencement 

Le second écueil serait d’être normatif et de déterminer une orthodoxie stricte. Même si le 

Lǎozǐ et le Dàozàng font autorité, et si le taoïsme est organisé officiellement en Chine autour de 

la Chinese Taoist Association, l’absence de texte fondateur unique, de credo universel impératif, 

d’autorité liturgique et d’organisation hiérarchique centralisée, l’importance des enseignements 

oraux, la diversité des courants et des lignées, la multiplicité et l’évolution des pratiques, 

impliquent une certaine souplesse. S’y ajoute le syncrétisme ou l’hybridation qui a caractérisé - 

et caractérise encore, nombre d’auteurs, de textes, d’enseignements et de groupes tout au long de 

l’histoire chinoise, l’usage des mêmes termes, des mêmes concepts, voire des mêmes 

enseignements ou références par des écoles ou des courants différents, dans des contextes et avec 

des sens distincts. Ainsi en est-il, par exemple, des notions de shén (esprit, divinité, divin, …), de 

jīng (essence vitale, sperme), ou encore de nèidān, d’alchimie interne, sur lesquelles nous aurons 

l’occasion de revenir. Le Dàozàng lui-même, bien que Canon taoïste, intègre d’ailleurs des 

textes issus d’autres courants42. Quant aux diverses techniques, des pratiques mantiques ou 

                                                
41 Parmi les éléments du fonds commun chinois incorporés, je pense plus particulièrement au Yìjīng (Livre des 
Changements) et aux techniques mantiques, aux théories naturalistes du Yin-Yang et des Cinq phases (yīn-yáng 
wǔxíng), ainsi qu’à certaines pratiques rituelles (zhāi, jeûne, repentance, …, jiào, offrande, …), au fēngshuǐ (litt. 
vent(s)-eau(x), la géobiologie), aux théories de la physiologie médicale, aux pratiques de longévité (yǎngshēng, 
nourrir la vie/le vivre), etc. En ce qui concerne les emprunts au bouddhisme, on peut noter les notions d’enfers, de 
réincarnation ou de karma - bien qu’ait existé en Chine la notion de gǎnyìng (loi de causalité/rétribution), à certains 
égards assez proche de celle de karma ; ou encore l’usage des mudrā, bien que des formes de sceaux manuels 
shǒuyìn, aient existé antérieurement dans le taoïsme. 
42 Sur les différentes acceptions et évolutions du terme shén, par exemple, voir « De l'esprit aux esprits. Enquête sur 
la notion de ‘shen’ », Extrême-Orient / Extrême-Occident, 2007, n°29. Comme le précise F. Verellen « the Daozang 
preserves and transmits a significant number of works of Chinese popular religion from all periods » (F. Verellen, A 
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numérologiques aux techniques de longévité et de culture de soi, il est souvent difficile de les 

attribuer de manière exclusive aux taoïstes, car on les retrouve aussi bien employées par les 

lettrés de la Chine impériale qu’en Chine communiste contemporaine, en principe athée et 

sécularisée. La fièvre du qìgōng des années 1980, l’importance accordée à la divination, au 

fēngshuǐ et l’appel aux médiums, bien qu’officiellement interdits43, ou encore l’usage de la 

numérologie, en témoignent, comme le moment choisi pour l’ouverture des Jeux olympiques de 

Pékin, le 08-08-2008 à 20h08, exemple particulièrement frappant44. Nous ne pouvons que faire 

écho aux remarques perplexes de Nathan Sivin évoquées plus haut, tant il paraît difficile de 

distinguer clairement ce qui s’origine exclusivement dans, ou est propre et spécifique au taoïsme. 

Cette difficulté ne doit cependant pas occulter la cohérence, l’unité et la continuité évolutive de 

l’ensemble de textes, de croyances et de pratiques qu’au travers l’histoire nous pouvons faire 

entrer dans la catégorie « taoïsme ». Telle qu’elle apparaît aujourd’hui, la tradition taoïste a 

préservé et assuré jusqu’à nos jours la continuité de la culture classique de l’Antiquité chinoise, 

qu’elle a synthétisée au début des Hàn et qui s’est, au fil des siècles, enrichie de nouvelles strates 

comme le montre K. Schipper45. 

 

Peut-on alors faire appel à l’autodéfinition ou à l’autoréférencement ? Ne serait alors 

considéré(s) taoïste(s) que ce, et ceux, présenté(s) ou se définissant comme tel(s). Si le terme 

dàoshi 道士 [taoïste, litt. maître du Tao], ne semble pas trop poser problème pour la Chine 

même46, cette approche paraît révéler un troisième écueil. Au risque de paraître cette fois-ci 

normatif, l’auto-référencement ne semble pas constituer un critère scientifique satisfaisant et 

suffisant au regard des emprunts, appropriations, interprétations et réinterprétations réciproques 

au sein des traditions chinoises durant plus de deux mille cinq cent ans d’histoire. Ainsi, les 

taoïstes se sont appropriés le personnage de Huángdì, le mythique Empereur jaune, présenté 

                                                                                                                                                       
Historical Companion to the Daozang, op. cit., vol 1, Preface, p. xiv). On y trouve par exemple le Mòzǐ (du 
fondateur de l’école moïste), et des ouvrages aujourd’hui considérés comme proto-taoïste, comme le Wénzǐ, qui 
apparaissaient au départ, dans les bibliographies Hàn, sous la catégorie de l’école lettrée (rújiā), c’est-à-dire à 
l’école confucéenne. 
43 Si la liberté de croyance religieuse a été réaffirmée dans l’article 36 de la nouvelle Constitution chinoise de 1982 
et si, depuis 1949, cinq religions sont officiellement autorisées : bouddhisme, taoïsme, catholicisme, protestantisme 
et islam, le Document 19 précise que sont interdites les « sociétés secrètes réactionnaires, les sorciers et les 
sorcières » et ceux qui gagnent leur vie grâce aux pratiques dites superstitieuses. Sont considérés comme telles la 
phrénologie, la géomancie, le médiumnisme, les exorcismes, l’écriture inspirée, dire la bonne aventure, le tirage des 
baguettes divinatoires, l’imploration des esprits pour obtenir un enfant, la pluie ou éviter les calamitées, … » (Cf. 
John Lagerwey, « A propos de la situation actuelle des pratiques religieuses traditionnelles en Chine », Renouveaux 
religieux en Asie. Textes réunis par Catherine Clémentin-Ojha, Paris : EFEO, 1997, pp. 3-16.). 
44 On notera cependant l’ambivalence de la date, choisie selon le calendrier occidental, et non luni-solaire chinois. 
45 Kristofer M. Schipper, « Taoism : The Story of the Way », Taoism and the Arts of China, Stephen Little (ed.), 
Berkeley : University of California Press, 2000, pp. 33-55. 
46 Voir l’histoire et la définition du terme dans The Encyclopedia of Taoism, F. Pregadio (ed), op. cit., pp. 326-329. 
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officiellement comme à l’origine du taoïsme47. Un grand nombre d’ouvrages de nature diverse 

lui sont attribués, et donc le plus souvent considérés comme taoïstes. D’autres ouvrages, sans 

parler des textes révélés, ont également été attribués au fil de l’histoire à des taoïstes plus ou 

moins légendaires comme Lǚ Dòngbīn ou Zhāng Sānfēng, notamment des traités de sexologie ou 

d’arts martiaux48. Ces attributions symboliques ont été faites pour donner à ces textes plus de 

relief en les plaçant sous des patronages illustres. Mais cela ne signifie pas pour autant qu’il 

s’agisse de textes taoïstes. Il en est de même avec l’usage de pseudonymes taoïstes par des 

auteurs qui ne souhaitaient pas paraître sous leur véritable identité, par exemple pour des œuvres 

érotico-pornographiques de la dynastie Míng 49 . Cet autoréférencement est encore plus 

problématique en Occident du fait de la multiplication d’ouvrages, de groupes, de maîtres ou de 

techniques autoproclamés taoïstes50. Il ne s’agit pas de défendre une position traditionnaliste 

fixiste, qui verrait dans le taoïsme une tradition historique millénaire, fermée, homogène, 

continue et invariante - son histoire en Chine démontre tout le contraire, mais d’assurer une 

certaine cohérence au périmètre englobé sous le vocable taoïsme. Comme le fait remarquer 

Nathan Sivin : « We do not, after all, assume that rice was Taoist because Taoist ate it »51. C’est 

la question qui se pose de façon encore plus complexe avec le taoïsme en Occident, du fait du 

manque de critères objectifs d’appartenance, de l’absence d’orthodoxie et de sa présence récente 

et importée qui conduit, d’une certaine façon, à l’invention d’une tradition52. Cette question est 

d’autant plus prégnante que, comme j’ai pu très fréquemment le constater, pour beaucoup 

d’Occidentaux le mot Tao/Dao, renvoie automatiquement au taoïsme. Or, ce n’est pas parce 

qu’un auteur évoque le dào qu’il est pour autant taoïste comme nous le verrons. Ici, la confusion 

                                                
47  C’est ainsi que débute l’histoire du taoïsme enseignée aux futurs moines dans les cours dispensés par 
l’Association taoïste de Chine à ses étudiants, tel que je l’ai constaté en séjour au Báiyúnguān à l’été 2013. 
48 Je ne fais pas référence ici à des textes attribués à ces personnages divinisés dans le cadre de révélations 
médiumniques, que je considérerais plutôt comme faisant partie du corpus taoïste, mais à la coutume qui, dès 
l’Antiquité et jusqu’à une période assez récente, a consisté, pour de nombreux auteurs ou compilateurs, à placer 
leurs œuvres sous le pinceau de ces personnages mythiques, le premier d’entre eux, Huángdì, l’Empereur jaune, 
étant considéré comme le fondateur de la civilisation chinoise vingt-sept siècles avant notre ère. Il se voit attribué 
une impressionnante production bibliographique, plus de deux cents titres dont le Huángdì Nèijīng, ouvrage majeur 
de la tradition médicale chinoise, daté du Ier siècle av. J.-C. au IIIe siècle de notre ère, qui figure dans le Dàozàng. 
Ainsi en est-il aussi sans doute du Vrai classique de l'union parfaite(Ki-ti-tchen-king [Jìjì zhēnjīng 既濟真經], 
manuel de sexe présenté comme ouvrage taoïste, attribué par R. van Gulik a Lǚ Dòngbīn et daté du Ve siècle, soit 
trois à quatre siècle avant la naissance supposée de son auteur, ou encore du Yīnyáng shuāngxiū, autre manuel de 
sexe, attribué lui à Zhāng Sānfēng, compilé par Péng Dìngqiú au début des Qīng, et intégré dans le Dàozàng jíyào. 
49 Je me réfère par exemple au Chuxiang piping Hailing yishi, signé de deux pseudonymes Wuzhe daoren (Homme 
du Tao/Taoïste à la compassion sans limite) et Zuihan jushi (Sot novice enivré) (Les écarts du prince Hailing,  
traduction française, Arles : Picquier poche, p. 13), même si le terme dàoren peut ne pas être interprété comme 
taoïste et si  le terme jūshì est plutôt utilisé en contexte bouddhiste. 
50 Pour les taoïstes occidentaux autoproclamés, je fais référence, d’une part, à ceux, nombreux, que l’on rencontre 
sur la toile ou dans le milieu du développement personnel et sur lesquels je reviendrai et, d’autre part, à des auteurs 
comme Jolan Chang, Stephen Chang ou Mantak Chia, dont j’analyserai plus loin la distance au taoïsme chinois, en 
particulier dans la partie sur la réception du Sexual Tao, (voir infra). 
51 Nathan Sivin, op. cit., p. 319. 
52 Je fais ici référence à la notion de tradition inventée, telle que développée par Eric Hobsbawm et Terence Ranger, 
voir E. Hobsbawm, « Inventer des traditions », Enquête 1995, n°2, pp. 171-189. 



 16 

entre le sens taoïste et les significations communes du caractère dào en chinois est totale. 

Certains auteurs jouent d’ailleurs sans doute volontairement de cette confusion. Rappelons que le 

caractère dào 道 est polysémique et renvoie à une large palette de significations qui se déploient 

dans des univers du plus concret et quotidien : voie, chemin, dire, parler de, exprimer, conduire, 

etc., au plus abstrait : voie à suivre, principe, règles, doctrine, moyen, méthode, procédé ; 

jusqu’au principe philosophique : la Voie qui ne peut être appréhendé par l'esprit discursif, la 

Réalité et le mouvement spontané de ce qui existe et qu’évoquent aussi bien Lǎozǐ et les taoïstes 

que Confucius et les penseurs lettrés voire les bouddhistes chinois53. 

 

Définition et limites de l’objet d’étude 

Que mettre alors sous les vocables taoïsme ou taoïste dont nous allons étudier les réceptions 

européennes ? Quel point de vue adopter ? Nous ne chercherons pas à donner une définition 

précise et définitive de ce qu'est le taoïsme et de son périmètre, pas plus qu’à établir des critères 

normatifs définissant ceux qui peuvent être considérés comme taoïstes et ceux qui ne le sont pas. 

Nous adopterons plutôt un point de vue opératoire, empirique et pragmatique, en proposant un 

cadre définitionnel provisoire et plastique, susceptible d’être déformé suivant les réalités que 

nous serons amenées à présenter et à analyser, l’objectif de ce travail n’étant pas de définir une 

quelconque orthodoxie. Seront donc considérés comme taoïste et relevant du taoïsme : un 

ensemble de textes, des personnages (historiques ou non), des concepts et des croyances, des 

enseignements et des pratiques, des groupes et des organisations qui se présentent ou se 

définissent eux-mêmes comme taoïste et qui se rattachent à une lignée ou à une tradition ouverte 

et vivante, ou qui sont majoritairement considérés ou présentés comme tels au sein de ce même 

ensemble, dans un système de référencement croisé, ou encore par les observateurs extérieurs 

dûment informés, en l’occurrence le milieu sinologique très restreint des spécialistes du taoïsme 

et des religions chinoises. De même, nous ferons référence par « tradition taoïste » ou « taoïsme 

traditionnel », au taoïsme tel que pratiqué en Chine sous diverses formes jusqu'à la chute de 

l'Empire en 1911, à l’exception des nouveaux mouvements religieux apparus dans le courant du 

XIXe siècle et des sociétés rédemptrices.54 

                                                
53 Le dictionnaire Ricci de la langue chinoise donne six acceptions majeures pour le terme dào 道 : Tao. 1. Voie ; 
chemin. 2. Voie à suivre ; principe ; règles ; droite raison ; règles des actions humaines ; doctrine. 3. Moyen ; 
méthode ; procédé. 4. (philos. chin.) Le Tao ; la voie ; la Réalité et le mouvement spontané de ce qui existe. (La 
Voie, qui ne peut être appréhendée par l'esprit discursif, est manifeste dans le devenir naturel et s'impose à l’homme 
en le rendant à lui-même). 5. Dire ; parler de ; exprimer. 6.  Conduire ; diriger ; gouverner.… Dictionnaire français 
de la langue chinoise, Taipei, Paris : Ricci Institute of Chinese Studies, 1976, pp. 906-907. Quant au Grand 
dictionnaire Ricci de la langue chinoise en 7 vol., Paris : Institut Ricci, Desclée de Brouwers, Cerf, 2006, il donne 
vingt-deux acceptions pour le caractère. 
54 Forgé par Prasenjit Durara dans Sovereignty and Religion : Manchukuo and the East Asian Modern, Lanham : 
Rowman and Littlefield, 2003, le concept de « société rédemptrice » désigne l’ensemble des nouveaux groupes 
religieux apparus à l’époque républicaine et qui se réclament d’un projet salvateur pour l’individu et pour le monde. 
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Cette définition n’est pas, elle-même, sans poser problème du fait de sa labilité et du flou 

qu’elle peut générer à mesure que l’on s’éloigne d’un noyau dur central, pour lequel un 

consensus n’est d’ailleurs pas toujours totalement assuré. Ainsi, si le taoïsme Zhèngyī (Unité 

orthodoxe), qui se présente en continuité avec le courant des Maîtres célestes, Tiānshī dào, 

premier groupe constitué vénérant Laozi dès le IIe siècle avec une liturgie et une organisation 

hiérarchisée de spécialistes religieux qui a conduit à le désigner en Occident comme l’« Eglise » 

taoïste, est reconnu au sein de l’Association taoïste de Chine (CTA), certains chercheurs comme 

Michel Strickmann et ses élèves, Steve Bokenkamp ou Terry Kleemann, considèrent qu’il est le 

seul représentant du taoïsme authentique. Pour eux, le courant Quánzhēn remontant au XIIIe 

siècle et forme importante du taoïsme à l’époque contemporaine, et dont est issue la majorité des 

dirigeants de la CTA55, n’est qu’un nouveau mouvement religieux à forte influence taoïste. Une 

autre question se pose, liée à la différence de relation à l’identité et à l’appartenance religieuse en 

Chine et en Occident. En Chine, un taoïste est avant tout un religieux, c’est-à-dire un moine ou 

un officiant appartenant à une lignée ou à un temple taoïste. Pour les laïcs l’affirmation 

d’appartenance et la revendication d’une identité religieuse restent marginales même si la 

situation évolue, notamment au sein du bouddhisme. Se pose alors la question de la transmission 

et des ordinations. Un taoïste non ordonné, ou qui n’a pris ni vœux, ni maître peut-il être 

considéré comme taoïste et selon quels critères ? La question se pose plus particulièrement en 

Occident ou nombre de taoïsants56 s’affirment taoïstes, voire se présentent comme taoïstes 

ordonnés, alors qu’ils n’ont pas reçu une transmission régulière, ni même pris de simples vœux 

laïcs auprès d’un maître57. Certains n’hésitent pas à porter des tenues monastiques voire les 

                                                                                                                                                       
Ces « sociétés » se sont organisées sous des formes associatives de type moderne et se sont surtout investies dans 
des activités philanthropiques et éducatives. Leur idéologie emprunte aux discours et aux pratiques taoïstes, aussi 
bien que bouddhiques ou confucéennes, voire populaires. 
55 Si le secrétaire général et cinq, au moins, des dix-neuf vice-présidents de la CTA appartiennent actuellement au 
courant Zhèngyī (à juillet 2016), 40 à 60 % des membres de ce courant n’adhèreraient pas à l’association officielle. 
56 Comme je l’ai déjà mentionné plus haut, j’appelle taoïsants les personnes ou les groupes qui, principalement en 
Occident, se présentent comme délivrant ou suivant un enseignement taoïste ou faisant principalement référence au 
taoïsme, mais qui ne s’affirment pas taoïstes, c’est-à-dire adepte du taoïsme. Je considère comme taoïstes, au sens 
strict, les personnes régulièrement « ordonnées » au sein d’une lignée, ou liées par des vœux, y compris laïcs, à un 
maître reconnu. Je considère comme taoïstes auto-proclamés les personnes qui revendiquent une identité taoïste sans 
être dans une relation lignagère rituellement formalisée, soit en tant que disciple laïc, soit en tant que disciple d’un 
maître reconnu au sein d’une lignée.  
57 Depuis les Maitres célestes au IIe siècle, l'entrée, l'appartenance et l’évolution au sein du taoïsme sont assurées par 
la transmission de registres et de talismans fú lù. C’est toujours le cas au sein du courant Zhèngyī. Le dispositif 
d’ordination du Quánzhēn, l’autre grand courant contemporain, est tout aussi complexe et peut varier suivant les 
lignées. Mais l’appartenance à une lignée constituée n’est pas un facteur déterminant avant le XVe siècle. Dans les 
deux cas, on peut cependant résumer le dispositif de transmission autour de trois étapes principales : l’entrée en 
taoïsme, qui se fait par la prise formelle et ritualisée d’un maître d’apprentissage au sein d’un courant et/ou d’une 
lignée, ensuite, une phase de transmission plus élaborée, qui nécessite souvent la prise d’un maître personnel autre 
que le maître d’apprentissage, dans une relation toujours formelle et ritualisée de maître à disciple et, enfin, 
l’autonomisation en tant que maître taoïste à part entière, reconnu par ses pairs. Ces trois phases comprennent des 
étapes intermédiaires de transmission de documents et de pratiques (rituels, musique, calligraphie sacrée, peinture, 
médecine, exorcisme, etc.) qui répondent elles mêmes à des règles particulières et peuvent se faire auprès d’autres 
enseignants. Les différentes étapes impliquent le plus souvent des prises de vœux de plus en plus contraignants. Ces 
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magnifiques robes liturgiques utilisées pour des rituels qu’ils sont pourtant dans l’incapacité 

d’exécuter, n’en n’ayant pas reçu la transmission, rendant nécessaire d’opérer alors la distinction 

entre l’habit et le moine. 

 

 Malgré ces limites, nous utiliserons comme base de travail cette approche définitionnelle 

ouverte en précisant, lorsque nécessaire, pourquoi nous considérons tel ou tel mouvement, 

personne ou ouvrage présenté ou se revendiquant comme taoïste, comme ne relevant pas 

directement à nos yeux du taoïsme. C’est pourquoi, également, nous n’avons pas inclus dans 

notre recherche les nouveaux mouvements religieux chinois présents sur le sol européen, comme 

Yīguàndào (Voie unique) ou Tiāndào (Voie du Ciel) et Fǎlúngōng (Méthode de la Roue de la 

Loi), encore appelée Fǎlún dàfǎ (Pratique de la Roue de la Loi), même s’ils font parfois 

référence à certains éléments du taoïsme. Les premiers se veulent syncrétistes, intégrant 

confucianisme, bouddhisme, taoïsme, christianisme et islam. Le dernier se réfère davantage à des 

notions bouddhiques. En dehors des contraintes de temps et de l’existence d’excellents travaux 

sur ces mouvements58, plusieurs facteurs nous ont conduit à les écarter de notre recherche. Le 

premier est leur caractère de groupes plutôt fermés, centrés d’abord sur les communautés 

chinoises et peu prosélytes à l’extérieur, surtout dans le cas du Yīguàndào, c’est moins vrai pour 

Fǎlúngōng. Le second est lié à nos propres limites à mener une enquête en langue chinoise au 

sein de ces communautés. Le troisième est leur marginalité dans le champ de la réception du 

taoïsme en France et en Europe, même si nous avons pu constater que certains de leurs 

responsables se présentent parfois comme taoïste59. Ayant vu le jour essentiellement dans la 

seconde moitié du XIXe siècle ou, avec Fǎlúngōng au XXe dans la période de l'après maoïsme, 

ils sont caractéristiques d'une démarche récente et s'inscrivent souvent dans une certaine rupture 

avec le taoïsme traditionnel. A ce titre, et au moins sur la période étudiée, ils me paraissent 

                                                                                                                                                       
formes connaissent cependant, depuis la fin de l’époque maoïste, une remise en cause importante en Chine même. 
Sur ces questions voir Affiliation and transmission in Daoism: a Berlin Symposium, édité par Florian C. Reiter, 
Wiesbaden : Harrassowitz, 2012, et Yang Der-Ruey, « From ritual skills to discursive knowledge. Changing styles 
of Daoist ordination in Shanghai », Religion in Contemporary China: Revitalization and Innovation, Adam Yuet-
Chau (ed.), London, New-York: Routledge, 2011, pp. 81-108, notamment pp. 84-85. 
58 Sur Fǎlúngōng, on consultera l’ouvrage de David Ownby, Falun Gong and the Future of China, Oxford : Oxford 
University Press, 2008 et celui de Benjamin Penny, The Religion of Falun Gong, University of Chicago Press, 2012. 
Sur Yīguàndào, Evelyne Micollier, « Recomposition des faits religieux et tensions identitaires. L’exemple de la 
« nouvelle religion » Yiguandao », Perspectives chinoises, juillet-août 1998, n° 48, pp. 29-36 ; Sébastien Billioud, 
« Le rôle de l’éducation dans le projet salvateur du Yiguandao », Extrême-Orient Extrême-Occident, octobre 2011, 
pp. 211-234 et Reclaiming the Wilderness: Contemporary Dynamics of the Yiguandao, à paraître. Pour une 
présentation générale de la situation religieuse et de l’attitude du pouvoir vis-à-vis de ces mouvements en Chine 
contemporaine, on lira John Lagerwey, « A propos de la situation actuelle des pratiques religieuses traditionnelles 
en Chine », Renouveaux religieux en Asie, op. cit. et David A. Palmer, « Les mutations du discours sur les sectes en 
Chine moderne », Archives de sciences sociales des religions, octobre-décembre 2008, n°144, pp. 31-50. 
59 C’est le cas d’un responsable de Yīguàndào en France qui, assistant à une réunion du groupe « Religion des 
Chinois en France » du GSRL, se présenta comme « simple particulier, taoïste » (réunion du 28 mai 2015). 
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davantage relever de la catégorie des NMR chinois qu’à proprement parler du taoïsme60. A 

l’inverse d’Elijah Siegler dans son approche de l’American Daoism, j’ai choisi un traitement 

différencié des milieux des arts martiaux, du tàijíquán et du qìgōng, et dans une moindre mesure 

de ceux de la médecine chinoise, du Yìjīng et du fēngshuǐ, qui constituent une nébuleuse où les 

références au taoïsme sont particulièrement fréquentes. S’ils constituent bien un daoist milieu tel 

que l’entend E. Siegler, c’est surtout à mes yeux un terreau qui relève plus du fonds commun 

chinois que du taoïsme à proprement parler61. C’est pourquoi j’ai choisi d’étudier ces milieux à 

part, dans la partie qui aborde la formation d’un imaginaire lié au taoïsme et non dans celle 

consacrée aux groupes taoïstes ou de taoïsants européens.  

 

Comment problématiser la réception du taoïsme en Europe 

A partir de ma pratique de ces terrains, l’interrogation de départ était de comprendre 

comment une philosophie de vie chinoise, le taoïsme, avait pu faire greffe en Occident, et quelles 

raisons pouvaient expliquer la fascination de certains Occidentaux pour l’altérité exotique 

taoïste. L'objectif était d’interroger la présence du taoïsme en France et d’en dresser un premier 

aperçu. Il ne s’agissait pas de construire un hypothétique taoïsme occidental et de le comparer au 

taoïsme chinois, mais d’observer empiriquement un ensemble foisonnant de matériaux divers sur 

une aire géographique donnée, au travers d’une étude des représentations, des pratiques et des 

acteurs. Très vite cette première approche a rencontré une double limite, d’abord du fait du 

caractère marginal des groupes taoïsants français, sur lequel je reviendrai. Ce qui limitait mes 

possibilités de recherche. Ensuite du fait de l’impossibilité de séparer la situation présente du 

taoïsme en France des étapes successives de sa connaissance et de ses représentations en Europe. 

Car si la notion de taoïsme, et l’intérêt des sinologues puis du public, ont vu le jour au XIXe 

siècle, notamment en France et en Grande-Bretagne, c’est d’abord dans la continuité de la 

réception de la Chine depuis le XVIIe siècle. Les deux sinologies, française et britannique, ont 

ensuite largement influé sur la réception européenne, avant que la sinologie puis la culture 

américaine ne développent leurs propres influences dans le dernier tiers du XXe siècle. L’étude 

des processus de réception du taoïsme en France et de l’histoire de ses représentations est alors 

                                                
60 D’autres mouvements, comme Dédào, qui a été considéré parfois en Chine jusqu’aux années 1920 comme une 
forme de taoïsme, se situent dans une autre perspective, mais ils sont nettement plus marginaux et à ma 
connaissance peu présents en Europe.  
61 Ainsi, E. Siegler évacue en partie les écoles d’arts martiaux, de tàijíquán et de qǐgōng de sa recherche (op. cit. p. 
107), tout en présentant comme première génération à l’origine de l’American Daoism des personnages comme Al 
Chungliang Huang ou Chao-Li Chi, qui ont contribué à la diffusion de la culture chinoise aux USA, mais ne se 
considéraient nullement comme taoïstes. Emigrés aux États-Unis, héritiers de familles aisées et d’une culture 
chinoise classique, ils avaient choisi de devenir saltimbanques, et enseignaient principalement les arts martiaux et le 
tàijíquán (op. cit. pp. 133-156). 
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devenu un axe central de ce travail, tout en s’élargissant à la dimension de l’Europe. Mais 

s'interroger sur la réception d'un tel objet aux contours flous pose de nombreuses questions 

heuristiques, la première étant d’abord de définir la notion même de réception du taoïsme. 

 

Pour cerner la notion de réception 

Comme le rappelle Roger Chartier, historien tenant de l’histoire culturelle : « La diffusion 

d’idées ne peut pas être tenue pour une simple imposition : les réceptions sont toujours des 

appropriations qui transforment, reformulent, excèdent ce qu’elles reçoivent. L’opinion n’est 

aucunement un réceptacle, une cire molle et la circulation des pensées ou des modèles culturels 

est toujours un processus dynamique et créateur »62. Une réception ne peut être découplée de son 

contexte, pas plus qu’il n’est possible de dissocier les processus de production et de réception. 

Cette dernière notion a été mise en valeur à la fin des années 1970 par les sciences de 

l’information et de la communication, puis par les théories littéraires de Hans-Robert Jauss 

(1921-1997), à la suite des travaux de Jurgen Habermas (1929-) et de Hans-Georg Gadamer 

(1900-2002), et par certains travaux de politologues consacrés aux campagnes électorales et aux 

discours politiques. La notion est multiforme. Différentes approches coexistent sans renvoyer à 

l’étude des mêmes réalités ni aux mêmes niveaux d’analyse. Certaines études en réception 

s’intéressent aux publics, éventuellement à leurs appartenances sociales, d’autres étudient les 

dispositifs, les interactions, les pratiques de réception, ou leurs effets sur des actions collectives, 

en considérant, ou non, les propriétés sociales des enquêtés63. Il faut donc approfondir cette 

notion, car la réception du taoïsme, son attrait ou son rejet à différentes époques et par différents 

publics résultent de facteurs multiples. Evoquant la notion de texte, Umberto Eco nous dit que 

chaque œuvre constitue un tissu de non-dits dont le lecteur doit « actualiser le contenu à travers 

une série complexe de mouvements coopératifs » en faisant appel aux éléments qui composent 

son encyclopédie personnelle, c’est-à-dire les connaissances construites par ses expériences de 

vie qui lui permettent de donner du sens au texte reçu64, c’est dire qu’un texte « ne tire son 

identité sémiotique ou sémantique que de son inscription dans un processus de lecture »65. A 

mon sens, il est possible de transposer ce modèle de réception d’un texte à celle d’un objet global 

                                                
62 Roger Chartier, Les origines culturelles de la révolution française, Paris : Le Seuil, 1990, p. 35. 
63 On consultera sur ces question le numéro « Les ancrages sociaux de la réception », Politiques de communication, 
printemps 2015, n°14, ainsi que Comment sont reçues les œuvres, sous la direction d’Isabelle Charpentier, Paris : 
Creaphis, 2006 ; P. Goetschel, F. Jost, M. Tsikounas (dir.) Lire, Voir, Entendre. La réception des objets 
médiatiques, Paris : Publications de la Sorbonne, 2010 ; Hans Robert Jauss, Pour une esthétique de la réception, 
Pari : Gallimard, 1978 ; Daniel Dayan, « Les mystères de la réception » le débat, 1992/4, n°71, pp. 146-162, et sur 
l’approche en sociologie politique Daniel Gaxie, Le cens caché, Paris : Le Seuil, 1978. 
64 Umberto Eco, Lector in fabula : le rôle du lecteur ou la coopération interprétative dans les textes narratifs, 
Paris : Grasset, 1995, p. 20 et suiv. 
65 Jean-Michel Adam, Le texte narratif, Paris : Nathan Université, 1999, note 15, p. 200. 
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comme le taoïsme, le processus de lecture devenant alors l’appréhension globale, la réception et 

les interprétations de cet objet par les différents publics. Ce processus dépend à la fois de 

l’exposition et des conditions d’exposition des différents milieux et individus au taoïsme, de 

leurs besoins, de leurs imaginaires, de leurs encyclopédies66. Une part relève sans doute de 

déterminants sociaux : l’encyclopédie du récepteur, son imaginaire, les conditions de possibilité 

de son exposition au taoïsme par exemple. D’autres relèvent sans doute davantage de facteurs 

psychologiques, à commencer par la quête existentielle individuelle, qui elle-même peut 

d’ailleurs être liée à ces déterminants sociaux. C’est ce que nous allons chercher à préciser au 

travers d’un regard et d’un questionnement de nature sociologique et anthropologique sur les 

différents champs d’activité où la notion de taoïsme – et celle de Tao avec laquelle elle est 

fréquemment confondue, est mobilisée et se déploie, et en remontant l’histoire de ces 

représentations67. Pour reprendre le programme appliqué par Monica Esposito à l’image du Tibet 

et l’adapter à notre objet, cela revient à s’interroger sur la façon dont les représentations du 

taoïsme se sont formées, les sources qui en sont à l’origine, ainsi que les rapports entre ces 

représentations et les réalités du taoïsme68. S'interroger sur la réception du taoïsme en Occident 

revient alors à travailler sur la manière dont cet objet a été perçu, représenté, approprié au fil des 

siècles jusqu’à nos jours, la façon dont il a été ou est rêvé, inventé ou instrumentalisé par des 

Occidentaux, les images qui en sont données, ce à quoi elles renvoient et ce qu'elles révèlent des 

perceptions et des questionnements européens. Du fait de l'absence d'une théorie générale de la 

réception nous ne pouvons pas faire l’économie de définir le modèle que nous utilisons. Et ce 

d’autant que cette réception porte non sur une œuvre, un auteur, mais un objet global dont les 

limites sont parfois assez insaisissables, qu’elle ne concerne pas un public spécifique et bien 

identifié mais des ensembles de public divers, évoluant au fil du temps, et qu’elle résulte d’une 

propagation diffuse et non de l’action concertée d’individus ou de groupes constitués 

identifiables, comme cela est en partie le cas avec le néo-hindouisme ou le bouddhisme. 

 

. Quel modèle de réception adopter ? 

L’objectif n’est pas d’élaborer ici un modèle théorique de la réception d’un objet global, 

mais simplement de décrire les étapes du processus de réception tel que nous l’entendons, afin de 

                                                
66 J’utilise ici le terme encyclopédie dans le sens d’encyclopédie personnelle du lecteur que lui donne Umberto Eco.  
67 Sur cette approche, je m’inspire des réflexions de Pascal Ory, L’Histoire culturelle, Paris : PUF, 2007. 
68 Monica Esposito précise en introduction de ce travail de décryptage des représentations du Tibet : « These two 
volumes were conceived as an attempt to capture various images of Tibet from Western and Eastern perspectives. 
How did these various images take form? What were their sources of inspiration? How do they relate to the “real 
Tibet”? And what do these images tell us about the people who created them? […] The present work represents the 
first attempt to explore various manifestations of the images of Tibet from a more global point of view, one that 
includes religious, aesthetic, and intellectual-historical dimensions », Images of Tibet in the 19th and 20th 
Centuries, Monica Esposito (ed.), 2 vol., Paris : EFEO, 2008, Introduction, p. xiii. 
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préciser celles sur lesquelles portera notre analyse. Dans un tel processus, nous pouvons 

distinguer trois étapes. La première est celle de l’exposition à l’objet, de la rencontre, de la 

découverte. La seconde, celle de la formation des représentations premières par les témoins 

directs exposés à l’objet. La troisième, celle de la diffusion de ces représentations qui n’est 

jamais un miroir neutre. La première étape, étape préalable, est celle de la réception originelle 

des réalités du taoïsme en Chine. C’est celle des premiers individus, initialement et directement 

confrontés aux sources originelles. C'est-à-dire des premières générations de témoins et 

d’observateurs exposés et confrontés aux réalités chinoises et qui vont les rapporter par leurs 

récits. C'est le cas des voyageurs occidentaux, des franciscains du XIIIe siècle en mission 

diplomatico-religieuse à Marco Polo, des marins et explorateurs portugais et espagnols du XVIe 

siècle aux missionnaires, principalement jésuites, des XVIIe et XVIIIe, puis des voyageurs, 

missionnaires et coloniaux du XIXe et des débuts du XXe siècle. Cette exposition à la Chine se 

déroule dans des contextes qui conditionnent leur réception originelle. Elle se fait au travers des 

filtres perceptifs et interprétatifs qui influent sur les témoignages qui vont être diffusés. Ceux-ci 

résultent d’une interprétation propre à chaque auteur, au travers de son encyclopédie personnelle, 

pour reprendre U. Eco, de ce à quoi il a été exposé, avant d'élaborer une représentation qu'il va 

transmettre ensuite au travers d’écrits nous donnant des images de la Chine, de ses religions, de 

ses croyances, de ses pratiques, et parfois du taoïsme. La réception en Occident de ces 

représentations premières donne elle-même, à partir de l'interprétation de ces récits-témoignages 

pas toujours publiés, des représentations secondaires, dérivées, qui vont faire flores depuis la 

Historia del gran reyno de la China de Juan González de Mendoza, qui compile en 1585 les 

récits des navigateurs hispano-lusitaniens passés par la Chine depuis soixante ans. Et tout comme 

le P. Trigault remanie les notes du P. Ricci pour publier en 1615 De Christiana Expeditione apud 

Sinas, la correspondance de la mission jésuite en Chine est parfaite à Paris pour les Lettres 

édifiantes et curieuses, éditées entre 1703 et 1776, et transformée pour la Description de l'empire 

de la Chine éditée en 1735 par le P. Du Halde à des fins d’apologétique, dont l’influence sera 

majeure jusqu’au XIXe siècle. A partir de ce moment, ce n’est plus une connaissance directe qui 

prédomine, mais des représentations dérivées et en partie instrumentales. Notons d’ailleurs que 

ni Mendoza, ni le P. Du Halde, pas davantage que les grands sinologues découvreurs du taoïsme 

au XIXe siècle, d’Abel-Rémusat à Léon de Rosny en passant par Stanislas Julien, ne sont allés en 

Chine. Or, les inventeurs de la Chine et du taoïsme des XVIIe et XVIIIe siècles s’inscrivent 

clairement dans une perspective européenne ethnocentrée et catholique 69 . Leurs écrits 

influenceront profondément les réceptions ultérieures, y compris la sinologie savante du XIXe 

                                                
69 J’emploie le terme inventeur dans le sens à la fois de découvreur qui met à jour une chose existante, jusqu’alors 
inconnue, et de création, d’imagination de quelque chose de nouveau. Cf. l’étymologie et la lexicographie du mot 
invention sur le site du CNRTL : http://www.cnrtl.fr, consulté le 02 juin 2015. 
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siècle, voire parfois du XXe. On en trouve d’ailleurs encore des traces aujourd’hui, y compris, 

par un curieux effet retour, en Chine même, comme nous le verrons. 

En réalité, les représentations primaires et secondaires, les connaissances directes (de 

terrain) et indirectes (secondaires), vont se croiser dès l’origine, comme c’est le cas avec 

Mendoza et les jésuites, et se mêler au fil du temps et de la multiplication des témoignages et des 

écrits. Chaque couche de réception va influencer celles qui suivent, des Jésuites aux Lumières, 

des Frères mendiants à ceux des Missions étrangères de Paris (MEP), des diplomates 

britanniques aux pasteurs anglicans, de Richard Wilhelm (1873-1930) à Karl Gustav Jung (1875-

1961). Très vite, il devient alors difficile de démêler l’origine de ces représentations. Car plus les 

écrits sur la Chine, les religions chinoises et le taoïsme se multiplient, plus les auteurs qui nous 

livrent des témoignages de première main sur le taoïsme sont être pris eux-mêmes dans des 

filtres perceptifs et interprétatifs issus en partie des représentations antérieures qui ont forgé leur 

opinion. Et ce d’autant que la connaissance de la Chine et du taoïsme s’élargit peu à peu et 

s’étend de l’univers religieux catholique à celui des Lumières, puis à la sinologie laïque, 

académique et bourgeoise du XIXe siècle, avant de toucher l’Angleterre et la communauté 

protestante70, puis le monde des lettres et de s’élargir au XXe siècle au public bourgeois, puis au 

grand public populaire dans les années 1980-1990 et aux réseaux sociaux numériques des années 

2010. Cette réception de l’Asie, des religions asiatiques et du taoïsme procède par élargissement 

concentrique. Elle est tributaire du développement progressif de la culture et de l’éducation, mais 

plus encore des possibilités d’accès aux informations, qui circulent d’abord sous forme de 

manuscrits laborieusement recopiés - que l’on pense aux récits de Rubrouck ou de Marco Polo, 

et donc peu disponibles, avant de se faire par le biais d’ouvrages imprimés dont la diffusion reste 

encore limitée. L’Histoire de la Chine du P. de Mailla (1669-1748), classique de la sinologie du 

XVIIIe siècle et dernière grande œuvre des jésuites de Pékin, parue de 1777 à 1785, ne compte 

cinq cent trente souscripteurs71. C’est le développement de l’imprimerie et de la presse au XIXe 

siècle, avec les journaux des sociétés savantes, les collections orientalistes, voire les journaux 

populaires illustrés, qui va jouer un rôle important dans l’élargissement continu des publics. Cet 

élargissement s’accélérera encore plus au XXe siècle avec les éditions grand public, puis, au 

début du XXIe, avec l’accès aux réseaux sociaux et aux bases de données en ligne. Aujourd’hui, 

toutes sortes de ressources sont aisément et instantanément accessibles, en tout lieux ou presque. 

Mais derrière ce foisonnement se pose alors la question des conditions de possibilité de leur 

utilisation et donc du cadre culturel dans lequel elles se déploient.  

                                                
70 Si le monde britannique connaît la Chine dès le XVIIe siècle par les Jésuites, puis cède au Chinese Taste au 
XVIIIe, il présente peu d’intérêt pour le taoïsme avant le milieu du XIXe siècle. 
71 Mme Milsky, « Les souscripteurs de L’Histoire générale de la Chine du P. de Mailla : Aperçus du milieu 
sinophile français », Actes du IIème colloque international de sinologie, Chantilly, 16-18 septembre 1977, Paris : 
Cathasia, Les Belles Lettres, 1980, pp. 101-124. 
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C’est cette réception de plus en plus large, dont nous allons essayer de retracer le 

cheminement au travers de ses différentes périodes et de ses différents vecteurs. Or, plus on 

s'éloigne des premiers voyageurs en terre chinoise et de leurs témoignages, réécrits ou non, plus 

la réception se complexifie, car le corpus de connaissances sur la Chine et l'univers chinois se 

développe. Il nous faut donc procéder empiriquement et tenter de distinguer les grandes étapes 

de cette réception qui correspondent chacune à une représentation dominante de la Chine, de 

l'univers religieux des Chinois et du taoïsme. L'objectif de ce travail ne consiste pas à tenter de 

reconstituer comment les auteurs des sources primaires en sont arrivés aux représentations du 

taoïsme qu'ils diffusent, comment ils ont eux-mêmes perçu le taoïsme en Chine, mais quelles 

représentations ils en donnent et la manière dont ces images se précisent et évoluent, au gré des 

prismes interprétatifs européens et de la chaîne des réceptions successives. Il nous faudra donc 

distinguer, en nous servant des éléments de base des théories de la communication, trois objets 

d'étude : les sources à partir desquelles les différentes réceptions ont lieu, les médias par lesquels 

elles se font et enfin leurs publics, ce qui nous amène à mobiliser trois autres notions issues des 

théories littéraires, celles d’agenda, d’horizon d’attente et de stratégie interprétative. 

 

. Usage des notions d’agenda, d’horizon d’attente et de communauté interprétative. 

L’usage de ces notions sera essentiellement pragmatique et nécessairement réducteur par 

rapport aux théories dont elles sont issues, mais elles peuvent, c’est notre conviction, être 

utilisées d’une manière plus générale. La notion d’agenda sera prise au sens de l’ensemble des 

objectifs initiaux fixés à, ou poursuivis par les différents témoins ou auteurs. Ainsi, l’agenda des 

frères franciscains envoyés en ambassade par le pape Innocent IV ou par Louis IX consiste à 

explorer les possibilités d’une alliance militaire avec le royaume du mystérieux prêtre Jean, ou 

avec les redoutées hordes mongoles, dont on espère « adoucir leur férocité et … les gagner à 

Jésus-Christ »72, pour prendre à revers l’Islam conquérant. Celui des P. Trigault ou Du Halde est 

de mieux faire connaître, et surtout de défendre et valoriser l’action des Jésuites à des moments 

sensibles de la mission. L’agenda définit alors le cadre général implicite dans lequel s’inscrivent 

ces actions, dont les objectifs ne sont pas toujours affichés pour ce qu’ils sont. Je m’éloigne ainsi 

quelque peu du sens de mise à l’agenda utilisé en sociologie de l’action publique ou de celui 

d’agenda-setting dans l’analyse des discours médiatiques et politiques73. De la même façon, 

                                                
72 Père Pacifique Marie Chardin, Les missions franciscaines en Chine, Paris : Auguste Picard, 1915, p. 12. 
73 La mise en agenda correspond au passage au domaine public, justifiant une intervention publique légitime, d'un 
problème relevant antérieurement du domaine de la nature ou du privé (Boussaguet, Jacquot, Ravinet, article 
« Agenda » in Dictionnaire des politiques publiques, Paris : Presses de Sciences Po, 2006, p. 52). L’agenda-setting 
est une notion développée par les sociologues américains des média qui décrit la fonction de formation de l’opinion 
publique par la hiérarchisation des sujets et leur mise en avant différentielle dans le temps (cf. M. McCombs, D. 
Shaw, « The agenda-setting function of mass media », Public Opinion Quarterly, 1972, vol. 36, no 2,  pp. 176-187). 
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j’utiliserai le concept d’horizon d’attente définit par H.-R. Jauss pour le lecteur d’une œuvre, de 

manière à la fois restreinte et élargie74. Restreinte en limitant sa définition aux attentes dues à 

l’expérience préalable des publics. Dans notre cas l’horizon d’attente des individus correspond 

aux attentes créées par la connaissance préalable qu’ils ont de la Chine et du taoïsme. Mais 

j’élargis ce concept en le mobilisant non pour étudier la réception d’une œuvre spécifique, mais 

la lecture que font les Occidentaux de la Chine et du taoïsme, objets globaux quasi réifiés, et en 

m’intéressant non seulement aux publics mais également aux auteurs qui diffusent les 

représentations de la Chine et du taoïsme. Car eux-aussi ont des horizons d’attente. J’y intègre 

donc ce que l’on peut savoir ou supposer des motivations des auteurs ou des publics et de ce qui 

constitue leurs attentes. Evoquer un horizon d’attente renvoie dans cette perspective à la fois à 

des attentes et à un horizon qui délimite l’espace du visible, du perceptible, et où se fondent ces 

attentes. Ainsi, l’horizon d’attente des premiers Jésuites est la conversion des Chinois à la foi 

chrétienne. Dans un premier temps, il se confond avec l’agenda de la mission. Mais c’est un 

horizon vague et lointain, d’autant plus vague et lointain que l’époque ne connaît presque rien de 

ce monde si différent, sinon quelques bribes. Mais plus les savoirs sur la Chine vont croitre, plus 

les horizons d’attente des nouveaux arrivants vont se faire précis. Ils savent désormais qu’ils ne 

pourront se faire passer pour bonzes, qu’ils auront à faire à des croyances superstitieuses 

multiples, à une population attachée à ses rites, à des lettrés cultivés, à des structures sociales 

complexes, etc. Plus la mission s’installe, plus les contraintes du quotidien vont en conditionner 

l’agenda et rétrécir l’horizon d’attente des missionnaires à la gestion de cette quotidienneté 

concrète de plus en plus complexe dont ils auront du mal à s’extraire. Pour élargir la portée du 

concept et l’appliquer à la réception du taoïsme en Occident, il me semble possible, plutôt que de 

concevoir l’horizon d’attente comme une simple ligne de fuite et de projection des attentes 

préalables, de l’utiliser comme une ligne de séparation entre deux possibles : d’une part, ce qui 

se situe en deçà de cet horizon, le connu, construit, attendu ou envisageable, ou encore 

atteignable par les représentations imaginaires ; de l’autre, ce qui se situe au delà de cet horizon, 

qui le dépasse et qui ne peut donc être qu’un au-delà des attentes, dans l’inconnu, l’inattendu, 

l’inimaginable. Examiner la réception du taoïsme au travers de cette approche met en évidence 

l’importance de la distance entre cet horizon et les attentes de ceux qui vont recevoir le taoïsme à 

                                                
74 « Une l’analyse de l’expérience littéraire du lecteur échappera au psychologisme dont elle est menacée si, pour 
décrire la réception de l’œuvre et l’effet produit par celle-ci, elle reconstitue l’horizon d’attente de son premier 
public, c'est-à-dire le système de références objectivement formulable qui, pour chaque œuvre au moment de 
l’histoire où elle apparait, résulte de trois facteurs principaux : l’expérience préalable que le public a du genre dont 
elle relève, la forme et la thématique d’œuvres antérieures dont elle présuppose la connaissance, et l’opposition 
entre langage poétique et langage pratique, monde imaginaire et réalité quotidienne ». ; « … une œuvre littéraire, 
même lorsqu’elle vient de paraître, ne se présente pas comme une nouveauté absolue dans un désert d’information, 
mais prédispose son public par des indications, des signaux manifestes ou cachés, des caractéristiques familières, à 
une forme de réception particulière ». H.-R. Jauss, Pour une esthétique de la réception, Paris : Gallimard, 1990, pp. 
49 et 55. 
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chaque moment de l’histoire. De l’imaginaire des représentations médiévales au quotidien des 

voyages touristiques contemporains dans les montagnes sacrées taoïstes, cette ligne d’horizon ne 

cesse d’évoluer au gré de l’encyclopédie de chacun, des connaissances et de la diffusion des 

différentes représentations du taoïsme. L’horizon d’attente d’un individu est déterminé par sa 

subjectivité. Il se construit au travers de tout un système de références, en fonction de son 

encyclopédie personnelle et de ses expériences antérieures. Il conditionne en partie la lecture 

qu’il va faire de ce à quoi il est confronté et le sens qu’il va donner à cette expérience. Mais le 

système de référence qu’il utilise et son encyclopédie personnelle sont d’abord des constructions 

historiques, culturelles et sociales, issues de, et déterminant ce que Stanley Fish (1938-), a définit 

comme des communautés interprétatives, c’est-à-dire des communautés qui partagent les mêmes 

références, les mêmes stratégies interprétatives et qui vont donc lire et interpréter des textes (ici 

des événements), de manière identique75. Ces communautés vont définir implicitement un 

répertoire de sens possibles, implicites et intelligibles, que chacun va utiliser pour interpréter et 

donner sens à ce à quoi il va être confronté. Ainsi, les premiers Jésuites forment une 

communauté interprétative qui va lire la Chine et les religions chinoises d’une manière 

spécifique, tout comme les missionnaires anglo-saxons de la fin du XIXe siècles, ou les lecteurs 

d’ouvrages populaires contemporains. Ces trois notions, d’agenda, d’horizon d’attente et de 

communauté interprétative vont donc nous permettre d’identifier les différentes étapes et 

stratégies historiques et culturelles de réception, d’interprétation et de représentation du taoïsme. 

 

 

Quelle stratégie de recherche adopter ? 

Après avoir longuement précisé les limites de la notion de taoïsme, telle que j’ai choisi de 

l’appréhender, les problèmes posés par la notion de réception et les concepts mobilisés dans cette 

optique il nous faut préciser la stratégie de recherche adoptée et les évolutions qu’elle a connues 

face aux contraintes suscitées par un champ parfois particulier et peu exploré et, notamment, les 

problèmes de sources et de méthode. 

 

 

                                                
75 Stanley Fish, Quand lire c’est faire. L’autorité des communautés interprétatives, Paris : Les prairies ordinaires, 
2007. Je dois aux réflexions de Dominic LaRochelle sur la réception de la littérature populaire sur le taiji quan en 
Occident, découvertes malheureusement très tardivement et dont l’approche méthodologique s’avère assez proche 
de la mienne, d’avoir intégré la notion de communautés interprétatives dans mon travail. Voir notamment sa 
contribution théorique dans Pèlerinage vers l’Est. La réception des traditions d’arts martiaux chinois en Occident. 
Analyse d’un discours légitimateur dans la littérature populaire sur le taiji quan (1960-2010), thèse en Sciences des 
religions, sous la direction de André Couture, Faculté de théologie et de sciences religieuses, Université de Laval, 
Québec, 2010, chap. 1 « La théorie de la réception revisitée : élaboration d’une grille d’analyse », pp. 39-70. 
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Des hypothèses de départ « classiques » 

Comme je l’ai mentionné plus haut, l'ambition de départ était d'exploiter la connaissance 

acquise par des années de fréquentation de groupes de pratiquants de diverses techniques 

chinoises, souvent présentées comme taoïstes, pour interroger leur rapport au taoïsme et dresser 

ainsi un premier panorama du taoïsme en France en tentant de répondre également à une 

question simple : pourquoi les Occidentaux s’intéressent-ils au taoïsme, et ce, à un moment sans 

doute charnière : le début d’un déploiement qui semble, sous diverses formes, exercer une 

certaine influence sur la pensée et les imaginaires occidentaux. Plusieurs réponses pouvaient être 

apportées, qui constituaient autant d’hypothèses, sans en épuiser toutes les possibilités : attrait 

pour l’exotisme oriental, rejet du christianisme, attirance pour une forme de mysticisme et de 

quiétisme en réaction à la « crise de l’Occident » avec un rejet plus ou moins affirmé du modèle 

de société occidentale, attirance pour certains aspects ésotériques et mystiques, attrait pour la 

découverte du corps via des pratiques psychosomatiques en réaction aux tabous de la culture 

judéo-chrétienne, ou encore besoin d’affirmation identitaire dans une période de crise des 

institutions religieuses et de sécularisation conduisant à diverses formes de bricolage (ou de bris-

collage)76 dans une société de consommation de masse où, pour reprendre l’expression de Gilles 

Lipovetsky : « La spiritualité s’est mise à l’âge kaléidoscopique du supermarché et du libre-

service »77. Ces hypothèses s’inséraient parfaitement dans les modèles classiques de réponse à la 

« crise de l’Occident », ou d’explication du bricolage religieux et de spiritualité à la carte 

élaborés par la sociologie des religions78. Mais s’agissait-il là d’une mode passagère, nouvel 

avatar de l'engouement occidental pour les sagesses orientales porté par la vague New Age venue 

d’Outre-Atlantique, puis par la nébuleuse mystico-ésotérique étudiée par Françoise Champion ou 

encore par celle décrite par Nadia Garnoussi sous l’appellation de psycho-philo-spirituelle79 ? 

                                                
76 Au delà des débats sur ce terme, j’entends par bricolage l’assemblage et l’articulation personnalisée d’éléments de 
croyances et de pratiques disparates, issus d’univers différents, le plus souvent décontextualisés, et combinés en 
fonction d’un goût et de besoins individuels évolutifs. Forgé par Claude Lévi-Strauss et approfondi par Roger 
Bastide pour décrire des formes de syncrétisme dans les cultes afro-brésiliens, le terme a connu un certain succès 
comme métaphore complémentaire aux notions de métissage, de syncrétisme, voire d’hybridité, dans les approches 
anthropologiques du religieux contemporain. Il a été repris et amendé par André Mary sous la forme bris-collage, 
présenté comme réemploi de matériaux disponibles découplés de leurs cadres originaux pour caractériser 
notamment les systèmes de sens des nouveaux mouvements religieux occidentaux postmodernes. Voir Carmen 
Bernand, Stefania Capone, Frédéric Lenoir et Françoise Champion, « Regards croisés sur le bricolage et le 
syncrétisme », Archives de sciences sociales des religions, 2001, n°114, pp. 61-66 et André Mary, « En finir avec le 
bricolage », Archives de sciences sociales des religions, 2001, n°116 , pp. 27-30. 
77 Gilles Lipovetsky, L’ère du vide, Paris : Gallimard, 1983, p. 133. 
78 Je renvoie ici à l’ouvrage de Jean-Louis Schlegel, Les religions à la carte, Paris : Hachette, 1995, ainsi qu’aux 
travaux de Danièle Hervieu-Léger, Le Pèlerin et le Converti. La religion en mouvement, Paris : Flammarion, 1999 ; 
La Religion en miettes ou la Question des sectes, Paris : Calmann-Lévy, 2001, et à Yves Lambert, « La Religion : 
développement du hors-piste et de la randonnée », in Pierre Bréchon, Les Valeurs des Français. Évolutions de 1980 
à 2000, Paris : Armand Colin, 2001, pp. 129-153. 
79 François Champion et Danièle Hervieu-Léger (dir.), De l’émotion en religion. Renouveaux et traditions, Paris : Le 
Centurion, 1990. Nadia Garnoussi, De nouvelles propositions de sens pratiques dans le domaine de l’existentiel : 
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Dans ce cas, l’intérêt pour le taoïsme et pour certaines pratiques chinoises, désormais plus 

accessibles, ne ferait que succéder, en s’y combinant parfois, à celui pour le zen, le yoga et les 

gourous indiens des années 1970, puis pour le bouddhisme tibétain, le chamanisme amazonien, 

celtique ou sibérien et plus récemment pour le tantrisme. Ou, au contraire, le taoïsme est-il, d'une 

certaine façon, en train de s'acculturer à l'Occident comme l'a fait le bouddhisme dans la seconde 

moitié du XXe siècle ? Ou encore l’intérêt pour le taoïsme nous révèle-t-il autre chose, quoi ? 

Comment alors explorer les rapports des Européens au taoïsme et à quelles contraintes faire face 

pour mener à bien une telle exploration ?  

 

Organiser la recherche dans un champ ouvert et peu exploré 

L’enjeu premier était donc d’explorer et de décrire le taoïsme et les taoïstes en France. Ce 

champ était jusqu’alors inexploré, nébuleux et marginal, les taoïstes étant numériquement très 

peu nombreux et inorganisés. En parallèle, les références au Tao et au taoïsme se multipliant, se 

diffusant et infusant l’imaginaire contemporain de différents milieux, il était possible d’explorer 

de multiples champs du quotidien souvent négligés par la recherche académique : arts martiaux, 

publicité, publications grand public, etc., où se déploient ces références et ces représentations, 

pour en identifier et comprendre les acteurs, les réseaux et les stratégies de diffusion. Si l’étude 

de la fabrique des représentations du taoïsme, des origines jusqu’à une période récente, autour 

des années 1980, s’inscrit dans une perspective de sociologie de la connaissance, celle des 

fabriques contemporaines d’imaginaire taoïste et l’émergence d’un milieu taoïsant via des 

pratiques chinoises, nécessite de mobiliser les théories sociologiques de la pratique sociale. Il 

nous a semblé notamment que certains éléments empiriques de la théorie des pratiques (practice 

theory), développée récemment pour analyser les modes de consommation, pouvait permettre de 

dépasser les visions sociologiques classiques limitatives, où le pratiquant est globalement perçu 

comme obéissant soit à une forme de rationalité économique, soit à une contrainte sociale 

structurante, essentiellement de classe80, approche privilégiée par exemple par V. Altglas dans 

son étude sur les néo-hindouistes occidentaux. 

Partir de la connaissance que j’avais du milieu taoïsant français et de l’expérience de 

participation observante au sein d’un groupe auquel j’étais intégré depuis de nombreuses années 

pour en interroger les pratiques et les rapports au taoïsme n’était pas sans poser quelques 

problèmes épistémologiques et déontologiques. Cette démarche pouvait difficilement s'inscrire 

                                                                                                                                                       
étude sociologique de la ”nébuleuse psycho-philo-spirituelle”, thèse en Sciences des religions et systèmes de 
pensée, sociologie, sous la direction de Jean Baubérot, EPHE, 2007. 
80 Pour une présentation critique synthétique de la théorie des pratiques voir : Sophie Dubuisson-Quellier, Marie 
Plessz, « La théorie des pratiques. Quels apports pour l’étude sociologique de la consommation ? », Sociologie, 
2013, vol.4, n°4, pp. 451-469. 
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dans une perspective ethnologique classique de par ma position au sein même de ce milieu, qui 

limitait les conditions d’objectivité d’une enquête ethnographique, de par la mobilisation de 

données recueillies antérieurement à ce travail, enfin, du fait de la taille restreinte des groupes en 

question. Il était donc nécessaire d'élargir l’approche pour donner matière à une recherche 

doctorale. La première tentation fut d’envisager la possibilité de s’appuyer sur une classique 

enquête de terrain, conduite via un questionnaire largement diffusé, puis d’entretiens auprès de 

pratiquants de différents arts chinois considérés comme plus ou moins liés au taoïsme : tàijíquán, 

qìgōng, Yìjīng et médecine chinoise81. Les potentialités d’une telle enquête - envisagée dès le 

départ comme pouvant permettre une comparaison avec les bouddhistes français étudiés par F. 

Lenoir à la fin des années 1990, se sont très rapidement révélées limitées82. L’extrême dispersion 

et l’hétérogénéité des publics visés, de petits groupes répandus sur un large territoire, aurait 

nécessité un dispositif adapté à chaque public, comme l’a montré une phase test. Outre des 

difficultés de mise en œuvre, cette approche posait le problème de la représentativité des 

populations ciblées et donc de la pertinence des résultats et de leur interprétation au regard des 

études existantes sur le bouddhisme. Ne pouvant fournir d’éléments a priori réellement 

pertinents, ce dispositif a dû être en grande partie remis en cause et abandonné. 

 

. Le taoïsme, objet marginal dans le champ universitaire 

Une seconde difficulté est apparue, liée à la rareté des recherches existantes sur le sujet. Le 

taoïsme intéresse peu le monde universitaire, une seule chaire occidentale y est consacrée, à 

l’EPHE, et l’univers religieux chinois est beaucoup moins connu que le monde tibétain ou le 

monde indien, même si de très notables progrès ont été réalisés depuis les années 1980-1990, ce 

qui n'empêche pas de voir encore régulièrement des propos caricaturaux et peu informés sous des 

plûmes pourtant a priori honorables, nous aurons l’occasion d’y revenir. Il suffit pour s’en 

convaincre de rappeler que la bibliographie générale sur la Chine distribuée aux étudiants de 

l'Institut national des langues et civilisations orientales (INALCO), ne mentionne aucun ouvrage 

sur le taoïsme, pourtant composante majeure de la civilisation chinoise83. L’interrogation des 

principales bases de données universitaires françaises en ligne révèle, malgré les biais inhérents à 

ce type de données, des différences d’intérêt évidentes, tant au niveau des publications 

                                                
81 C’est le choix fait par E. Siegler pour sa thèse sur le taoïsme aux Etats-Unis. Elle se base en partie sur une 
observation participante à l’occasion de trois retraites organisées par des organisations taoïstes américaines, un 
questionnaire ouvert simple (8 questions), diffusé auprès des participants et des interviews d’acteurs de terrain, 
réalisées essentiellement en Californie et à New York (op. cité, Appendix I, p. 405). 
82 F. Lenoir base son étude, réalisée en 1997, sur les données de 903 questionnaires exploitables retournés sur un 
total de plusieurs milliers adressés aux adhérents de quatre centres tibétains et de deux des principales associations 
zen en France. Cf. ces résultats in La rencontre du bouddhisme en France, op. cit., pp. 407-422. 
83 INALCO, Bibliographie générale 2004, document pdf. Même constat pour les éléments de bibliographie donnés 
dans les présentations du Département Chine, années 2013-2014 et 2014-2015, INALCO, documents pdf. 
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universitaires que grand public. Le bouddhisme est de loin le plus cité, devant l’hindouisme, 

suivi de loin par le taoïsme et le confucianisme, avec trois à quatre fois moins de publications 

référencées. Les résultats cumulés des items daoïsme et taoïsme ne représentent que 7 % de 

l’item bouddhisme dans le catalogue Sudoc-Abes. Cet écart important s’explique sans doute par 

la présence des mêmes publications relatives au bouddhisme dans de nombreuses bibliothèques 

universitaires ce qui en multiplie le total, alors que celles consacrées au taoïsme sont surtout 

concentrées dans quelques bibliothèques et centres de recherche spécialisés. De même, 

l’importance des références au zen et au yoga dans le catalogue Gallica s’explique sans doute par 

la multiplication des ouvrages et guides pratiques grand public, consacrés depuis le dernier tiers 

du XXe siècle à ces sujets. Quant au nombre de thèses mentionnées, elles ne traitent pas toutes 

directement des sujets évoqués, bouddhisme, taoïsme, hindouisme, etc., mais comportent ces 

termes en mot-clef dans leurs descriptifs.  

Tableau 1 
Taoïsme, bouddhisme, hindouisme, confucianisme, … dans les bases de données françaises 

 Persée Cairn Sudoc-Abes Gallica - BNF Thèses.fr 

Daoïsme      29        4          2    384     3 

Taoïsme 1 224    889   1 610    861   96 

Bouddhisme 5 370 2 683 22 406 5 518 234 

Zen 2 212 1 075  3 400 7 627 141 

Hindouisme 4 711 2 516  6 395 1 052 146 

Yoga 1 004    763  2 262 1 704   31 

Confucianisme 1 519 1 318  1 653    775 134  
Sources : catalogues électroniques en ligne consultés le 04 août 201584 

Plusieurs facteurs expliquent cette situation à commencer par la visibilité contemporaine du 

bouddhisme, mais surtout l’ancienneté de sa découverte en Occident et des questions qu’elle a 

suscitées depuis le XIXe siècle au sein des milieux intellectuels et du monde chrétien où la 

« question bouddhique » a fait l’objet d’âpres débats, ce qui n‘a guère été le cas du taoïsme85. 

Les orientalistes du XIXe siècle et de la première moitié du XXe se sont davantage penchés sur 

l'hindouisme et le bouddhisme que sur les religions chinoises et si les études taoïstes ont 

contribué depuis les années 1970 à mieux le faire connaitre, elles sont restées souvent textuelles 

et académiques. Cette situation n’est guère étonnante tant la Chine est méconnue. Les images 

d’Épinal et les idées fausses ou convenues abondent encore, comme le rappelait Anne Cheng 

                                                
84 Sources : site Persée, portail des revues françaises en sciences humaines et sociales, URL : http://www.persee.fr. 
Site Cairn, publications de sciences humaines et sociales de langue française en texte intégral, URL : 
https://www.cairn.info. Catalogue en ligne Sudoc-Abes, recensant dix millions de références bibliographiques 
permettant d’identifier les documents possédés par les bibliothèques des universités françaises et autres 
établissements de l'enseignement supérieur et de la recherche, URL : http://www.sudoc.abes.fr /xslt/. Gallica-BNF, 
Catalogue de la bibliothèque numérique de la Bibliothèque nationale de France, URL : http://gallica.bnf.fr. Site 
Thèse.fr, référençant (en principe), l’ensemble des thèses soutenues en France depuis 1985 ou en cours, soit 370 278 
thèses, URL : http://www.theses.fr. Toutes ces données ont été mises à jour par consultation le 04 août 2015. 
85 Sur les débats suscités par la « question bouddhiste », voir L. Obadia, Bouddhisme et Occident, op. cit. pp. 23-52. 
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dans sa leçon inaugurale de la chaire d’histoire intellectuelle de la Chine du Collège de France, 

lorsqu’elle évoquait « l’ignorance de nos concitoyens, y compris de nos élites, concernant la 

Chine et sa culture », qui se maintient « à un niveau préoccupant »86. 

 

. Le couplage indissociable de la réception du taoïsme et de la Chine 

Le taoïsme est une religion chinoise. Sa réception occidentale a nécessité d’abord la 

connaissance et la compréhension des pratiques culturelles et religieuses des Chinois, qui elles-

mêmes impliquaient au préalable la réception de la Chine, de sa civilisation et de son histoire. La 

question de la réception du taoïsme s’est donc très rapidement avérée indissociable de celle de la 

Chine en Occident. Or, les savoirs sur la Chine se sont centrés dès les débuts sur sa richesse, son 

niveau de culture et de civilisation, qui ont vite fasciné, son mode de gouvernement, perçu 

comme exemplaire, puis despotique, et ses mœurs et coutumes, qui paraissaient exotiques au 

XVIIe siècle avant de devenir des signes de faiblesse méprisable deux siècles plus tard. La 

sinologie ne s’est intéressée qu’assez marginalement à la question religieuse jusqu’à une période 

récente, faisant la part belle aux Jésuites, aux missionnaires, puis aux études ethnographiques à 

Taiwan. C’est donc essentiellement par le biais de l’histoire et des études interculturelles que la 

réception de la Chine a été abordée. Mais, là encore, la question des religions chinoises en 

général et du taoïsme en particulier n’y occupe qu’une place mineure, voire anecdotique. Parmi 

les travaux de référence où puiser des éléments, il faut d'abord mentionner la somme éditée par 

Donald F. Lach (1917-2000), et ses collaborateurs Asia in the Making of Europe, qui a étudié de 

manière historique très détaillée la réception de l’ensemble de l’Asie (Inde, Japon, Chine, Sud-

Est asiatique), par l’Europe du XIIIe au XVIIe siècles, ainsi que le catalogue de l’exposition Asia 

in the Eyes of Europe, présentée à Chicago en 199187. Si D. Lach apporte sur la Chine de 

nombreux éléments précieux tant sur le plan des sources historiques que des contextes européens 

de sa réception, il consacre cependant peu de pages à la réception des religions chinoises (4 

concernent le taoïsme sur près de 300 consacrées à la Chine88). Au delà de ce remarquable opus, 

le chercheur francophone peut puiser des informations dans les actes des huit colloques 

internationaux de sinologie, organisés entre 1974 et 1995 par le Centre d’études et de recherches 

interdisciplinaires de Chantilly (CERIC)89. Ces actes apportent des informations sur les relations 

                                                
86 Anne Cheng, La Chine pense-t-elle ?, Paris : Collège de France/Fayard, 2009, [En ligne], consulté le 01 octobre 
2010, http://lecons-cdf.revues.org/170. 
87 Donald F. Lach (ed.), Asia in the Making of Europe, 3 vol. (9 livres), The University of Chicago Press, 1965-
1993. Les vol. I, livre 1 (pp. 30-48) et 2 (pp. 730-822) et le vol. III, livre 4 (pp. 1563-1755), traitent plus 
particulièrement de la Chine. Donald F. Lach, Asia in the Eyes of Europe. Sixteenth through Eighteenth Centuries, 
catalogue d’exposition, Chicago University Library, 1991. 
88 Les références au taoïsme se trouvent dans le vol. III, book 4, aux pages 1657-1658, 1725, 1732 et 1739. 
89 Le CERIC était étroitement lié au Centre Culturel des Fontaines, fermé en 1998, qui appartenait à la Compagnie 
de Jésus. Pour les actes de ces colloques eux-mêmes, voir la bibliographie générale. 
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entre Chine et Europe du XVIIe au XIXe siècles, en particulier sur l'histoire des missions, 

essentiellement jésuites, des personnalités ou des œuvres marquantes, mais aussi sur l’influence 

de la Chine en Europe et sur les Lumières. En parallèle, les travaux précurseurs de René 

Etiemble aident à la compréhension du contexte historique de ces rencontres, notamment les 

trois volumes de l’Orient philosophique, parus en 1961, Connaissons-nous la Chine ? en 1964, 

Les Jésuites en Chine : La querelle des rites (1552-1773) en 1973 et, surtout, les deux tomes de 

l’Europe chinoise, en 1988 et 1989, qui déploient leur analyse de l'empire romain au XVIIIe 

siècle90. Il faut ajouter à ces approches générales les recherches plus spécifiques consacrées à 

l’influence des missions, là encore surtout jésuites, avec notamment le travail d'Isabelle Landry-

Deron sur la Description de la Chine …91, sur laquelle nous reviendrons, ceux d’Eugenio 

Menegon ou de Nicolas Standaert s.j. ou encore de Jean-Pierre Duteil consacrés au rôle des 

jésuites, aux voyageurs ibériques et aux missions françaises92. Le domaine des études de 

littérature comparée apporte un regard complémentaire avec les travaux de Muriel Détrie sur la 

réception de la Chine dans la littérature française et les récits des voyageurs occidentaux et la 

rencontre des religions dans la littérature moderne. Il en est de même avec Jonathan Spence qui 

présente les regards occidentaux sur la Chine depuis Marco Polo, autant d’ouvrages qui ont 

enrichi notre approche93. Au delà de ces grandes synthèses, la rencontre Chine-Occident est 

évoquée dans une très large palette de publications, essentiellement historiques, traitant aussi 

bien de la découverte de l’Orient, de l’histoire de la Chine que de celle des nations européennes, 

des voyages, de l’expansion coloniale ou encore des Européens en Extrême-Orient. Le piège, à 

ce niveau, était de dériver vers une étude imagologique et de verser dans une présentation érudite 

de trouvailles glanées dans des textes peu connus, avec pour risque de s’arrêter au seuil de 

l’interprétation comme le remarque Philippe Postel94. 

 

                                                
90 René Etiemble, L'Europe chinoise, 2 tomes, Paris : Gallimard, NRF, 1988-1989. Pour les autres titres, on se 
reportera à la bibliographie générale en fin de volume. 
91 Isabelle Landry-Deron, La Preuve par la Chine : la « Description » de J.-B. Du Halde, jésuite, 1735. Paris :  
EHESS, 2002. 
92 Voir en particulier Jean-Pierre Duteil, Le Mandat du ciel : Le rôle des jésuites en Chine, de la mort de François-
Xavier à la dissolution de la Compagnie de Jésus (1552-1774), Paris : Arguments, 1994 ; L’Asie au XVIe, XVIIe, 
XVIIIe siècles, Paris : Orphys, 2002 ; L’Europe à la découverte du monde, Paris : Armand Colin, 2003 ; « La 
mission française vers l’Asie, la littérature de voyage et la fiction romanesque sous le règne de Louis XIV », in La 
mission en textes et images, 16e-20e siècles, C. Paisant (dir.), Paris : Karthala, 2004, pp. 371-388 ; « Les relations de 
voyages portugaises et leur diffusion aux 16e et 17e siècles », Monarchies, noblesses et diplomaties européennes, 
Paris : PUPS, 2005, pp. 31-48. 
93 Muriel Détrie, Orient-Occident : la Rencontre des religions dans la littérature moderne, Paris : Éditions You-
Feng, 2007 ;  France-Chine : quand deux mondes se rencontrent, Paris : Gallimard, Collection « Découvertes », 
2004 ; « Penser et représenter l’Extrême-Orient », en collaboration avec Jean-Marc Moura, numéro spécial de la 
Revue de Littérature Comparée, 2001/1 ; Le Voyage en Chine. Anthologie des voyageurs occidentaux du Moyen-âge 
à la chute de l’empire chinois, en collaboration avec Ninette Boothroyd, Paris : Robert Laffont, 1992, Coll. 
« Bouquins ». Voir la bibliographie complète en annexe. Jonathan Spence, La Chine imaginaire. Les Chinois vus 
par les Occidentaux de Marco Polo à nos jours, Montréal : Presses Universitaires de Montréal, 2001.  
94 Ph. Postel, « La littérature comparée et les études chinoises », Etudes Chinoises, hors série 2010, pp. 262-291. 
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. La rareté des travaux antérieurs 

A l'exception de quelques articles sinologiques, dispersés dans le temps, des publications 

éditées par Adrian Hsia (1938-2010), notamment sur les penseurs allemands et la Chine95, du 

remarquable ouvrage du Pr. J.-J. Clarke, The Tao of the West, paru en 2000 et de la thèse sur le 

taoïsme aux Etats-Unis d’E. Siegler, déjà mentionnée, la réception du taoïsme en Occident n'a 

guère été l'objet de travaux de recherche. Un premier article consacré à la réception de Lǎozǐ 

paraît en 1929 dans Sinica, revue de sinologie suisse allemande96. Il faut attendre 1960 pour voir 

paraître ensuite une première réflexion globale sur le taoïsme en Occident avec la présentation 

qu’Etiemble (1909-2002), consacre au Mythe taoïste en France au XXe siècle, dénonçant pêle-

mêle avec verve : « le monde officiel [qui] boude » Confucius, notamment la Nouvelle Revue 

Française, les gloses marxisantes du Lǎozǐ qui y découvrent les prémisses de la dialectique 

marxiste, les « textes aberrants » de R. M. Pedretti97 et de C.-G. Jung, la lecture claudélienne des 

« textes philosophiques, tripatouillés par le P. Wieger », ou encore les interprétation qu’en fait 

Cioran98. En 1974, à l’occasion du Ier Colloque international de sinologie de Chantilly, le P. 

Dehergnes s.j. présente un papier sur les Historiens jésuites du taoïsme99. Il faut ensuite attendre 

1984 pour trouver une communication assez confidentielle d’un diplomate et universitaire 

italien, Giuliano Bertuccioli (1923-1995) sur Matteo Ricci e il Taoismo, à l’occasion d’un forum 

célébrant à Taiwan le 400ème anniversaire de l’arrivée de Matteo Ricci en Chine, puis 1994, pour 

que Marina Miranda consacre un article à Zhang Guoxiang. The 50th Master of Heaven Whom 

Matteo Ricci Spoke of, et que Jean-Pierre Duteil, dans Le mandat du Ciel : le rôle des jésuites en 

Chine, consacre une analyse plus complète à l’image du taoïsme au sein de la mission jésuite100. 

Quatre ans plus tard, en 1998, Claire Timmermans, fournit dans sa thèse une analyse 

comparative précieuse sur les représentations du bouddhisme et du taoïsme dans les publications 

jésuites à cette période déterminante dans la formation des premières images du taoïsme en 

Occident, puis, en 1999, Isabelle Landry-Deron met en évidence certains éléments de la 

construction jésuite du taoïsme dans sa thèse sur les Description de la Chine… du P. Du 
                                                
95 Voir les douze titres de la collection Euro-Sinica édités chez Peter Lang, notamment celui de Günther Debon sur 
Oscar Wilde et le taoïsme : Oscar Wilde und der Taoismus, Peter Lang, 1986. 
96 Horst von Tscharner, « Das Schicksal Lau Dsïs Im Europa das 17. und 18. Jahrhunderts eim Beitrag zur 
geschichte der Chinakunde », Sinica, VIII. Jahrgang, 1933, pp. 232-236. 
97 R. M. Pedretti est l’auteur, dans les années 1925-1935, de plusieurs livres d’inspiration quasi mystique sur le 
taoïsme, parfois imprégnés d’antisémitisme et d’idéologie fascisante : Tao, mystique de la volonté, Ainsi parla 
Hoang Ti, et Contes taoïstes, contes chinois revus et augmentés.  
98 René Etiemble, « Le mythe taoïste en France au XXe siècle », in Cahiers de l'Association internationale des 
études françaises, 1961, vol. 13, n°13, pp. 41-53. 
99 P. Joseph Dehergne s.j., « Les historiens jésuites du taoïsme », Actes du Ier colloque international de sinologie, 
Chantilly, 20-22 septembre 1974, Paris, Cathasia, Les Belles Lettres, 1976, pp. 59-67. 
100 Giuliano Bertuccioli (1923-1995), « Matteo Ricci e il Taoismo », International Symposium on Chinese-Western 
Cultural Interchange in Commemoration of the 400th Anniversary of the Arrival of Matteo Ricci in Taiwan, Taipei : 
Fu Jen University Press, 1984. Marina Miranda, « Zhang Guoxiang. The 50th Master of Heaven Whom Matteo 
Ricci Spoke of », East and West, 1994, vol. 44, n°2/4, pp. 405-423. Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit. 
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Halde101. On doit également noter le travail de Franco Di Giorgio, Comprendere e convertire. Il 

dialogo di Padre Matteo Ricci con le religioni cinesi en 1986, puis en 2010 son article sur 

Confucianesimo, buddismo e taoismo nelle opere di P. Matteo Ricci, dans le cadre du colloque 

organisé conjointement à Macerata, la patrie de Ricci, à l’occasion du 400ème anniversaire de sa 

mort, par l’Université pontificale Lateranense, la Compagnie de Jésus et le diocèse de 

Macerata102. Par ailleurs, Muriel Détrie a également abordé, mais marginalement, la question 

dans ses travaux, avec une publication collective où Catherine Mayaux et Paola d’Angelo 

consacrent une étude à l’influence du taoïsme sur Saint-John-Perse et sur Paul Claudel, alors que 

Jacques Huré esquisse une lecture taoïste de textes littéraires modernes de Victor Segalen et 

Margueritte Duras103. 

Du côté germanique, nous avons mentionné les publications éditées par le Pr. A. Hsia, qui 

ont été les premières à traiter plus spécifiquement de la réception du taoïsme. Ces publications 

ont vu le jour dans la collection Euro-Sinica, publiée chez Peter Lang à la suite du premier 

symposium sino-germanique sur les relations interculturelles, organisé par le Pr. Hsia et Günther 

Debon en 1985. Douze titres sont parus jusqu’en 2009, parmi lesquels Goethe und China, China 

und Goethe et Oscar Wilde und der Taoismus, ainsi que Tao. Reception in East and West (1994), 

ouvrage composite qui explore aussi bien le style de Zhuāngzǐ que la notion de self dans le 

Lǎozǐ, la réception du concept de dào au XVIIe et XVIIIe siècles que les problèmes de traduction 

du chinois en langues européennes ou l’influence du taoïsme sur les littératures chinoise et 

taiwanaise contemporaines. Dernier ouvrage de la série Drawing the Dragon de Tao Zhuijian 

(2009), étude les réinventions de la Chine par l’Occident au XVIIIe et XIXe siècles104. Parmi les 

sources allemandes on trouve également les publications du théologien catholique Knut Walf, 

qui présente surtout les grands textes classiques105. N'étant pas germanophone, ces sources m'ont 

                                                
101 Claire Timmermans, Entre Chine et l'Europe : taoïsme et bouddhisme chinois dans les publications jésuites de 
l'époque moderne XVIe-XVIIIe siècles, thèse en Histoire, sous la direction de Dominique Julia, EHESS, 1998. I. 
Landry-Deron, op. cité. 
102 Franco Di Giorgio, Comprendere e convertire. Il dialogo di Padre Matteo Ricci con le religioni cinesi, Milano 
1986, ouvrage que je n’ai pu malheureusement consulter, et « Confucianesimo, buddismo e taoismo nelle opere di P. 
Matteo Ricci », Actes du Convegno internazionale Scienza, ragione, fede: Il genio di padre Matteo Ricci, 4-6 mars 
2010, Macerata, pp. 199-240, en ligne : http://www.associazionematteoricci.org/site/confucianesimo-buddismo-e-
taoismo-nelle-opere-di-p-matteo-ricci/, lien actif au 04 novembre 2015. 
103 Muriel Détrie, Littérature comparée et Extrême-Orient. Le Paysage extrême-oriental. Le Taoïsme dans la 
littérature européenne. Conférences du Séminaire de Littérature comparée de l’Université de la Sorbonne Nouvelle, 
Paris : H. Champion, Coll. Champion-Varia n ° 37, 1999, présentation, pp. 9-11. 
104 Goethe und China, China und Goethe Adrian Hsia, Günther Debon (eds.), Berlin : Peter Lang, 1985. Günther 
Debon, Oscar Wilde und der Taoismus, Berlin : Peter Lang, 1986. Adrian Hsia (ed.), Tao Reception in East and 
West, Berlin, New York : Peter Lang, 1994. Adrian Hsia, Kafka and China, Berlin, New York : Peter Lang, 1996. 
Tao Zhuijian, Drawing the Dragon, Western European Reinvention of China, Berlin, New York : Peter Lang, 2009. 
Malheureusement, je n’ai pu exploiter certains de ces ouvrages, faute de maîtrise de la langue allemande. 
105 Knut Walf, Westliche Taoismus Bibliographie, Korin : Limburg, 1985 / Essen : Die Blaue Eule, 2010, TAO für 
den Westen. Eine Hinführung. Ausgewählte Texte. München : Kösel, 1989. [TAO voor het Westen - een inleiding en 
een bloemlezing van teksten. Leuven : Apeldoorn, 1991], TAO für den Westen - Weisheit, die uns nottut. München : 
Kösel, 1997. Même remarque pour le néerlandais que pour la langue allemande. 
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été malheureusement d'un accès particulièrement limité. Il convient aussi de citer les réflexions 

du philosophe Peter Sloterdijk qui avec Eurotaoïsmus (Taoïsme européen), paru en 1989 dans 

une traduction française : La mobilisation infinie, ne traite pas véritablement du taoïsme 

européen mais développe ce qu’il présente comme une nouvelle version d’une théorie critique, 

qui n’aurait existé à ce jour que comme théologie. Son opus, Tu dois changer ta vie !, publié 

vingt ans plus tard, enjoint les Européens d’adopter un nouveau mode de vie fondé sur l'exercice 

et la connaissance de soi, assez inspiré par les approches de Zhuāngzǐ et de Lǎozǐ106. En 2003, 

Karl-Heinz Polh, sinologue spécialiste du dialogue interculturel a consacré un article à la 

réception du taoïsme en Occident dans une perspective d’histoire des idées. Il l’interprète comme 

mésinterprétation créative (creative misunderstanding), par un Occident oublieux de sa tradition 

philosophique, des présocratiques à l’existentialisme qu’il considère proche de l’esprit du 

taoïsme. Sa conclusion est que la réception du taoïsme en Occident a connu une évolution 

identique à sa diffusion en Chine, et que, tout en restant obscur, il est devenu à l’Ouest produit 

de consommation de masse et a évolué de philosophie ou sagesse élitiste à une religion populaire 

et magique, reprenant ainsi des présupposés sinologiques et jésuites sur lesquels nous aurons 

l’occasion de revenir 107 . Deux ouvrages de synthèse, évoquent également la question : 

Geschichte und Aktualität der Daoismusrezeption im deutschsprachigen Raum de Oliver 

Grasmück (Histoire et actualité de la réception taoïsme dans les pays germanophones, LIT 

Verlag,  2004) et Daoismus und Zen-Buddhismus auf dem Weg in den Westen ... de Gunhild 

Häusle-Paulmichel (Taoïsme et bouddhisme zen en chemin vers l’Occident …, Peter Lang, 

2000), qu’il ne m’a pas été possible d’étudier du fait de mes limites linguistiques108.  

 

Les principaux apports sur la question se situent indubitablement dans le monde anglo-

américain. De nombreux articles ont évoqué la question de manière indirecte, tel le célèbre 

papier de Nathan Sivin « On the Word ‟Taoist” as a Source of Perplexity » (1978), qui aborde la 

question des contenus mis sous le terme taoïste par les sinologues occidentaux109. Autre article 

majeur, la synthèse des études taoïstes en Occident dressée en 1989 par Anna Seidel (1938-

                                                
106 Peter Sloterdijk, La mobilisation infinie : vers une critique de la cinétique politique, Paris : Bourgois, 2000, 
(Eurotaoïsmus Zur Kritik der politischen Kinetik, Suhrkamp Verlag, 1989). Tu dois changer ta vie !, Libella-Maren 
Sell Editions, 2011 (Du mußt dein Leben ändern, Suhrkamp Verlag, 2009). Voir également l’interview donnée au 
Point par l’auteur sous le titre Playdoyer pour l’ascèse, URL : http://www.lepoint.fr/grands-entretiens/peter-
sloterdijk-plaidoyer-pour-l-ascese-10-03-2011-1305314_326.php., consulté le 22 avril 2014. 
107 Karl-Heinz Polh, « Play-things : Critical Review of the Reception of Daoism in the West », Journal of Chinese 
Philosophy, September/December 2003, vol. 30, n° 3-4, pp. 469–486. 
108 Je remercie le Pr. P. K. Bumbacher pour m’avoir signalé ces ouvrages et fait parvenir une copie de l’article de 
von Tscharcher dans Sinica (1933),  Cécile Kapfer et Pierre Baudry pour la synthèse d’articles et textes en allemand. 
109 Nathan Sivin, « On the Word ‟Taoist” as a Source of Perplexity », History of Religions, 1978, n°17, op. cit. 
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1991), dans les Cahiers d’Extrême Asie110. Mais c’est surtout l’étude de J.-J. Clarke, The Tao of 

the West: Western Tranformations of Taoist Thought, parue en 2000 qui constitue 

l’incontournable ouvrage spécifiquement consacré à la question. Spécialiste de l’histoire des  

idées, le Pr. Clarke avait déjà abordé la réception du taoïsme dès 1998 dans Oriental 

Enlightnement111. The Tao of the West développe ces premières réflexions en les élargissant à de 

nouvelles dimensions, de la philosophie à l’écologie ou aux techniques de développement 

personnel, autour d’une analyse principalement centrée sur l'histoire intellectuelle, consacrant 

par exemple de nombreuses pages aux relations entre les pensées de Zhuāngzǐ, Nietzsche et 

Jacques Derrida112. L’ouvrage a fait l’objet d’une critique importante, principalement dans le 

monde anglo-saxon, et d’un atelier lors de la conférence annuelle de l’American Academy of 

Religion en 2002 qui a largement enrichi le débat mais qui, à ma connaissance, n’a eu que peu 

d’écho en Europe. La profondeur des analyses et la large érudition qu’il convoque, en particulier 

sur la pensée allemande qui constituait pour moi un point en partie aveugle, ont grandement 

enrichi mes réflexions. Je lui emprunte de nombreuses idées notamment sur l’influence du 

taoïsme dans les milieux philosophiques et intellectuels européens au XIXe et XXe siècles. La 

place importante qu’accorde le Pr. Clarke à ce point m’a conduit à approfondir ma recherche sur 

le plan historique et sur les conditions de possibilité de la réception européenne du taoïsme, pour 

ne pas reformuler avec un talent moindre ce qu’il avait déjà étudié, ainsi qu’à élargir l’enquête 

sur la place occupée par le taoïsme au sein des imaginaires contemporains et sa mobilisation 

dans le champ des pratiques de santé, de bien-être et de développement personnel. 

 

Le second apport majeur est la thèse consacrée par Elijah Siegler au taoïsme américain en 

2003. Celle-ci est la première, et la seule à ce jour, portant sur le taoïsme en Occident. Elle 

précise les origines, l’histoire et les spécificités du taoïsme américain, mettant en évidence un 

daoist milieu dont l’auteur considère qu’il a produit, à partir des années 1970-1980, des pratiques 

taoïstes constitutives d’un American Daoism, forme de taoïsme occidental qu’il présente ainsi : 

« … a new religious movement that may have some connection to the Daoist tradition in China, but 
has less connection than claimed from within the movement itself. I argue that American Daoism is a 
definable and distinct religious tradition of North America. While statistically miniscule, it is 
culturally significant »113. 

                                                
110 Anna Seidel, « Chronicle of Taoist Studies in the West 1950-1990 », Cahiers d'Extrême-Asie, 1989, vol. 5, pp. 
223-347. 
111 J.-J. Clarke, Oriental Enlightnement. The Encounter Between Asian and Western Tought, London, New York : 
Routledge, 1997 ; The Tao of the West: Western Tranformations of Taoist Thought, London, New York : Routledge, 
2000. Spécialiste de l’histoire de la pensée, le Pr. Clarke, a enseigné à l’Université McGill à Montréal, puis à 
Singapour et Camberra avant de rejoindre l’université de Kingston (GB). Son premier travail, en 1984, portait sur 
les relations de Jung à l’Asie. 
112 J.-J. Clarke, The Tao of the West, op. cit., pp.175-193. 
113 E. Siegler, op. cit., p. vi-vii et chapitre V. 
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Outre que ce travail est aujourd'hui en partie daté, du fait de l’évolution très rapide du paysage 

américain, certains acteurs ayant disparu, d’autres vu le jour, il n'aborde pas véritablement 

l'histoire de la réception du taoïsme en Occident avant la fin du XIXe siècle, ni ses 

représentations, pas plus qu’il n'étudie véritablement la sociologie des taoïstes d’outre-

Atlantique. Dans Daoism in the XXth Century (2012), il reprend le chapitre de sa thèse qu’il 

consacre à l’Universal Healing Tao, où il démontre le caractère post-moderne de ce mouvement 

international d’enseignement du qìgōng, d’arts chinois et de techniques sexuelles fondé par 

Mantak Chia qui se présente comme un grand maître taoïste114. Quelques données sur le taoïsme 

en Occident figurent sur le site du Center for Daoist Studies, fondé par le sinologue Louis 

Komjathy, qui se présente comme taoïste Lóngmén [courant de la Porte du Dragon], et évoque 

un Popular Western Daoism (PWT)115. On retrouve des données du site dans les ouvrages de 

vulgarisation de cet auteur et dans les chapitres sur le taoïsme de certains ouvrages généralistes 

anglo-saxons sur les religions116. Nous aurons l’occasion de revenir sur ces travaux dans une 

perspective comparatiste en conclusion. A cet ensemble, il convient d’ajouter les réflexions 

d’Alain Arrault sur les études taoïstes en France, depuis la mission jésuite et un article de Wu 

Nengchang en 2014, qui dresse un bilan des études sinologiques françaises sur les religions 

chinoises, qu’il fait commencer avec Edouard Chavannes (1865-1918) et non Abel-Rémusat, y 

intégrant les travaux consacrés au taoïsme, mais occultant l’œuvre pionnière, même si 

contestable, de Léon de Rosny117. L'enjeu de la recherche a donc consisté à élargir le champ de 

ces premières études pour envisager la réception du taoïsme non seulement dans les domaines 

sinologique, intellectuel et savant, mais de manière plus globale en l'étendant à l'imaginaire dans 

ses diverses manifestations et aux pratiques concrètes de santé et de culture de soi qu'il informe 

de plus en plus, ce qui, d'une certaine façon rejoint son mode de présence dans l'aire chinoise. Là 

                                                
114 Daoism in the XXth Century: Between Eternity and Modernity, David A. Palmer, Xun Liu (eds), Santa Barbara :  
University of California Press, 2012. 
115 Voir sa définition du Popular Western Taoism sur le site du Center for Daoist Studies qu’il a créé, page 
http://www.daoistcenter.org/pwt.html. Lien actif au 21 janvier 2016. Voir également la page « Normative definition 
of daoism », http://www.daoistcenter.org/daoism2.html ou encore ces ouvrages : Louis Komjathy : The Daoist 
Tradition: An Introduction, New-York/London : Bloomsbury Academic, 2013 ; Daoism: A Guide for the Perplexed, 
New-York/London : Bloomsbury Academic, 2014. Cultivating Perfection: Mysticism and Self-Transformation in 
Early Quanzhen, Leiden: Brill, 2007. 
116  Les propos que l’on trouve sur la page web Normative definition of daoism du Daoist 
Center: http://www.daoistcenter.org/daoism2.html, reprise dans Cultivating Perfection, op. cit., p. 8 : “Daoism is no 
longer simply a Chinese religious tradition: it is now a global religious and cultural phenomenon, existing in Brazil, 
Canada, Denmark, England, France, Italy, ..." sont par exemple repris presque à l’identique et sans citation de 
source ou autre précision dans Mark Juergensmeyer, Wade Clark Roof (eds.), Encyclopedia of Global Religion, 
SAGE, 2012, p. 283 : "Today they are lineage-based and ordained Daoists and Daoist religious community 
throughout the world, including in Australia, Brazil, Canada, Denmark, England, France, Holland, Italy,  ... and the 
United States. Les auteurs ajoutent simplement à la liste, Australia et Holland et l’existence de communautés 
religieuses taoïstes, ce qui s’avère, stricto censu, inexact. 
117 A. Arrault, L’introduction des études taoïstes en France, document pdf, version française non publiée d’un 
article pour une revue chinoise. Je remercie le Pr. Arrault pour m’avoir proposé spontanément ce texte qui m’a été 
fort utile alors que je n’étais qu’au début de ma recherche. Wu Nengchang, « A Summary of French Studies in 
Chinese Religion », Review of Religion and Chinese Society, 2014, n°1, pp. 104-127. 
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encore, il s'est agi de défricher un terrain en grande partie vierge tant au niveau national 

qu’européen si l'on excepte quelques réflexions ponctuelles comme celles de Michael Stanley-

Baker sur les relations entre taoïsme et médecine chinoise ou encore d’Evelyne Micollier sur les 

pratiquants de qìgōng118. C’est donc un ensemble de sources hétéroclites et souvent délaissées 

par l’approche académique, qu’il a fallu explorer pour nourrir cette recherche, la question restant 

à ce jour en grande partie vierge. 

 

L’épineuse question des sources 

Trois types de sources différentes ont dû être mobilisées pour couvrir l’ensemble du champ 

de cette recherche. D’abord des sources textuelles et iconiques, ensuite des sources humaines, 

sur lesquelles je reviendrai à propos de l’enquête de terrain, enfin, des sources événementielles. 

Si les premières, les sources textuelles et iconiques, constituent un des matériaux privilégiés de 

la recherche, notamment historique, j’ai choisi de ne travailler que sur des sources publiques, 

éditées et accessibles au public, qui ont constitué et constituent les sources primaires de la 

connaissance et de la diffusion du taoïsme en Europe. J’ai donc choisi de ne pas utiliser de notes 

et journaux personnels ou échanges de correspondances, non publiés, car, s’ils apportent à la 

compréhension du mode de construction des représentations du taoïsme par leurs auteurs, ils ne 

véhiculent pas directement ces représentations auprès du public. L'une des premières tâches a 

donc été de préciser le corpus de recherche et le périmètre permettant d’identifier les 

représentations du taoïsme diffusées en Europe. Si la tâche est aisée sur la période ouvrant les 

contacts entre Occident et monde chinois, des franciscains envoyés à la cour mongole par la 

papauté à Marco Polo (1254-1324), de la Mission jésuite aux Lumières européennes, elle se 

complexifie à l'époque moderne avec la multiplication des acteurs, missionnaires, diplomates, 

explorateurs ou coloniaux, et des nations européennes impliquées, sans oublier les sinologues et 

les auteurs des milieux intellectuel, littéraire et artistique, qui consacrent dans leurs ouvrages 

quelques chapitres ou quelques pages à la Chine, parfois à ses pratiques religieuses, et au 

taoïsme. Cette croissance continue des acteurs et des publications a considérablement élargi les 

champs de la réception. Alors qu’aux XVIIe et XVIIIe siècles le taoïsme n'était essentiellement 

connu, et encore mal, que des milieux catholiques occupés par les questions théologiques 

d'évangélisation et d'acculturation du christianisme en Chine et d'une élite cultivée s'intéressant à 

la civilisation chinoise, les débuts du XXIe siècle voient les références au taoïsme apparaître 

                                                
118 Michael Stanley-Baker, communication à la 8th International Conference on Daoist Studies, Munich, juin 2011. 
L’auteur m’a aimablement communiqué le texte de son intervention, je l’en remercie ici. E. Micollier, « Le qigong 
chinois. Enjeux économiques et transnationalisation des réseaux, pratiques et croyances », Journal des 
anthropologues, 2004, n° 98-99, pp. 107-146 ; « Un maître ordinaire de qigong en Chine. Entre innovation et 
transmission », Les nouveaux guérisseurs. Biographies de guérisseurs au temps de la globalisation, E. Simon, L. 
Pordié (eds) Paris : EHESS, 2013, pp. 131-155. 
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aussi bien dans le champ de la sinologie que des sciences religieuses, de l'ethnologie, de 

l'anthropologie, de l'histoire, de la sociologie, mais aussi de la littérature, du cinéma, de la 

publicité, du design ou des arts graphiques, de la médecine et des pratiques alternatives de santé, 

de la spiritualité New Age, de l'ésotérisme, ou encore de l'écologie, et même des techniques de 

management et de communication. Il a donc fallu prospecter les représentations du taoïsme au 

sein d’un très large éventail de sources, parfois non conventionnelles, et de nombreux types de 

littérature, pour donner matière à cette recherche et couvrir l’ensemble de l’espace concerné par 

cette réception, aussi bien dans des ouvrages savants que populaires, pour y découvrir souvent 

peu, mais parfois aussi des pépites. Et ce sans prétendre à une exhaustivité impossible, tant ces 

publications sont foisonnantes et d’intérêt variable, des encyclopédies à la littérature 

missionnaire, des récits de voyages aux écrits coloniaux, des œuvres littéraires aux catalogues 

d’exposition, des bandes-dessinées aux guides de voyage, sans oublier les ouvrages consacrés 

aux arts martiaux, au fēngshuǐ, au Yìjīng, à l’astrologie chinoise ou encore à la médecine chinoise 

et aux pratiques de bien-être, les réflexions sur l’orientalisme et les publications sur les religions 

du monde, sur la pensée ou la culture chinoise, la philosophie, les nouvelles spiritualités, voire la 

psychanalyse ou les nouvelles thérapies psychiques. S’y ajoutent la presse, des publications des 

sociétés savantes et des journaux catholiques du XIXe siècle aux newsmagazines et magazines 

spécialisés contemporains, et les réflexions philosophiques, sociologiques ou anthropologiques 

qui, de Voltaire à Leibnitz, de Claudel à Heidegger, de Max Weber à Marcel Granet, de Karl-

Gustav Jung à Philippe Sollers, et nous pourrions en citer tant d'autres, vont puiser à la Chine 

matière à réflexion et donner des lectures plus ou moins informées du taoïsme.  

 

L’explosion de ces sources et leur surgissement continu a assez rapidement constitué une 

charge de travail importante. La première difficulté a été d’ordre quantitatif devant le volume des 

ouvrages qui depuis le XVIe siècle évoquent le monde chinois et dont le corpus s’avère aussi 

important que diversifié. Cette difficulté a été amplifiée par l’existence d’une littérature grise 

foisonnante qui constitue également une source potentielle considérable : bulletins de liaison, 

polycopiés, plaquettes, affiches, prospectus, supports de formation ou de pratique (vidéo, CD, 

DVD), et documents divers diffusés à l’occasion des nombreux événements organisés par des 

centres ou écoles de tàijíquán, qìgōng, gōngfu, Yìjīng, fēngshuǐ, médecine chinoise ou autres. 

Car la connaissance et la diffusion du taoïsme en Occident se font en grande partie aujourd’hui 

par le biais de l’événementiel : conférences d’information, festivals, journées portes ouvertes, 

colloques, expositions, stages et séminaires, salons et manifestations multiples organisés le plus 

souvent par des structures associatives. Les sources potentielles issues de ces structures, qui 

constituent en partie ce qu’Elijah Siegler appelle le daoist milieu, ne pouvaient être négligées 
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dans cette forme d'archéologie de la mémoire contemporaine. Il a donc fallu prospecter 

également ce champ, également très visible sur les réseaux sociaux, mettre en place une veille ad 

hoc, et prendre en compte, dans la mesure du possible, la multitude des documents publics 

consultables qui s’est élargie dans des proportions quasi exponentielles avec les publications 

électroniques : blogs, pages Facebook ou vidéo sur You Tube, qui nécessitent un traitement 

spécifique, ces publications étant souvent éphémères119.  

 

Un projet déraisonnable ? 

Il est évident qu'une approche aussi large a ses limites, à commencer par le temps imparti 

pour mener à bien la tâche. La première est due à l'ambition même d’un travail qui se déploie sur 

quatre siècles de profondeur historique et l'étendue géographique de l’Europe. Tenter d’explorer 

les représentations et la réception du taoïsme sur cette période et le territoire de l’Europe entière 

peut sembler une ambition démesurée et déraisonnable. Pourtant, cette approche globale ne peut 

être évitée, malgré les risques qu'elle présente. Et c'est bien conscient de ces risques que j'ai 

poursuivi le travail, avec les choix et les remises en cause que cela impliquait.  

Un premier recensement des sources a rapidement confirmé l’hypothèse qu’il n’était pas 

possible de séparer la réception du taoïsme de celle de la Chine dans son ensemble, ni des 

contextes historiques et culturels dans lesquels elle avait eut lieu, et encore moins de découpler 

une réception spécifiquement française d’une réception européenne. Cette phase de travail m’a 

conduit à remettre en cause certains axes envisagés et à consacrer une plus grande place aux 

contextes historiques des différentes phases de réception. Le travail de F. Lenoir sur le 

bouddhisme en Occident et surtout celui de L. Obadia, m’ont montré le rôle joué par les aléas 

historiques et les volontés missionnaires asiatiques120. Il en est de même avec la réception du 

néo-hindouisme qui, comme l’a montré V. Altglas, ne peut se concevoir sans l’arrière-plan 

historico-national qui l’éclaire121 . Nous reviendrons en conclusion sur ces différences de 

réception entre les diverses religions et pratiques asiatiques. Or, comme nous le verrons dans les 

deux premières parties, nombre d'ouvrages qui évoquent le taoïsme aujourd’hui sont basés sur 

                                                
119 La simple interrogation du moteur de recherche Google sur l’item taoïsme, le 15 juin 2016, fait apparaître un 
total de 318 000 résultats. Celle sur l’item dao 57 millions, et 121 millions pour tao. Ces chiffres varient d’ailleurs 
de manière importante au fil du temps et de l’indexation, désindexation de sources. J’ai également calculé par 
sondage qu’en 2014 et 2015, la moyenne quotidienne des nouvelles publications auxquelles j’avais accès sur les 
réseaux sociaux : annonces d’événements, publications, nouveaux sites web, posts à contenu important, etc., se 
situait entre 4 et 6 par jour, avec des pics à parfois 10-12. Et il n’était pas rare, après plus de cinq ans d’exploration 
de ces champs, de découvrir en une heure, par simple navigation itérative, trois ou quatre nouveaux sites 
francophones consacrant une ou plusieurs pages au taoïsme. 
120 L. Obadia, Bouddhisme et Occident, op. cit. F. Lenoir, La rencontre du bouddhisme et de l'Occident, op. cit. 
121 Véronique Altglas : « N’importe quelle échelle du moment que ça monte » op. cit. ; Le nouvel hindouisme 
occidental, Paris : CNRS Editions, 2005 ; From Yoga to Kabbalah. Religious Exoticism and the Logics of 
Bricolage, Oxford : Oxford University Press, 2014.  
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des publications anciennes datant des années 1950 à 1975, qui, même si elles sont de grande 

valeur, s’avèrent souvent dépassées 122 . Et nombre de ces publications sont elles-mêmes 

tributaires de la sinologie savante de la fin du XIXe ou des débuts du XXe siècle, qui s'intéressait 

peu au sujet, et reprenait souvent certaines des images véhiculées par la sinologie missionnaire. 

Ainsi, par exemple de la distinction entre taoïsme philosophique et taoïsme religieux ou magico-

religieux, déjà évoquée et dont on trouve les prémisses chez les premiers auteurs jésuites, le 

premier jugé noble et digne d'intérêt, le second charlatanisme dégénéré. Cette opposition 

obsolète est loin d’avoir disparue. Elle est encore récurrente dans des ouvrages de vulgarisation 

récents, voire même chez certains spécialistes du religieux, tout comme les interrogations sur la 

réalité du taoïsme dans la Chine post-maoïste, comme en témoignait récemment Elena Valusi123.  

 

Sur le plan géographique, la situation est assez semblable. Tout comme le Livre des 

Merveilles de Marco Polo, la Historia del Grand Reino de China de Gonzalez de Mendoza, le 

récit de l'Expédition de Chine du P. Ricci revu par le P. Trigault, les Lettres édifiantes et 

curieuses ou la Description de la Chine du P. Du Halde ne sont pas des ouvrages italien, 

espagnol ou français mais des ouvrages européens, lus, traduits, repris, diffusés partout en 

Europe. Ils ont influencé autant les élites portugaises, espagnoles, italiennes ou françaises, 

qu’anglaises, néerlandaises, germaniques ou russes, tout comme le feront plus tard les ouvrages 

et récits des voyageurs et savants des XIXe et XXe siècles, ou certains auteurs contemporains 

comme Robert van Gulik (1910-1967) ou Joseph Needham (1900-1995). De nos jours, les 

associations taoïstes créées dans les pays européens sont souvent en relation entre-elles, 

lorsqu'elles ne partagent pas les mêmes maîtres chinois. L'Association Taoïste de Belgique 

(ATB) a été créée par une francophone ayant étudié avec un enseignant chinois de qìgōng à Paris 

et l'un des fondateurs de l'Association Française de Taoïsme (AFT). Ce dernier, d'origine 

italienne est disciple du maître chinois qui a fondé les associations de taoïsme espagnole et 

catalane. Le premier maître chinois de Karine Martin, première nonne taoïste occidentale, 

                                                
122 L’un des exemples les plus frappant est la référence continue faite par certains sinologues à La vie sexuelle dans 
la Chine ancienne de R. van Gulik, dont la version originale anglaise date de 1961. Ce titre semble pour beaucoup 
d’auteurs français constituer la seule référence dans le domaine, ignorant les travaux parus depuis de Ruan Fang Fu, 
Paul Ratika Godin, Donald Harper, Douglas Wile, Liu Dalin, Jessica Léo, Charlotte Furth, Elena Valusi, Terry 
Kleeman, etc., il est vrai en langue anglaise, mais aussi d’Isabelle Robinet ou de Catherine Despeux, pourtant en 
français. En témoigne l’article « Chine » du Dictionnaire des sexualités, édité sous la direction de Janine Mossuz-
Lavau en 2014 chez Robert Laffont. Van Gulik est le seul ouvrage mentionné par l’auteure, Isabelle Attané, qui y 
fait référence à cinq reprises, notamment à propos du taoïsme (pp. 170-174.). Dans le même ouvrage, on trouve sous 
la plume de V. Goossaert un article « Taoïsme » réellement documentée (pp. 822-826).  
123 On trouve encore cette distinction par exemple dans l’Atlas des religions publié par La Vie - Le Monde, édition 
2011, p. 84, ou l’ouvrage de vulgarisation La religion. Unité et diversité, publié par les éditions Sciences Humaines, 
en 2005. Elena Valusi écrivait, dans un post Facebook daté du 25-02-2015, 22 :29 : « This is of course a long 
standing problem, but I was reminded of it again at a wonderful panel on contemporary Daoist ritual in Taiwan at 
the American Academy of Religion in 2014; a scholar of religion (not Chinese) came in and, very surprised, asked 
me if Daoism was indeed a living religion in China. The perception that Daoism is mostly a philosophy is very 
widespread even at venues like the AAR. This is a serious problem that needs to be tackled; … ». 
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française, ordonnée en Chine, est le maître référent de la British Taoist Association (BTA) et de 

la Associação daoïsta de Portugal (ADP). Quant aux informations sur la venue d’enseignants ou 

de moines, elles circulent sur la toile, sans frontières territoriales et les maîtres chinois qui 

viennent en Europe donnent leurs enseignements en Allemagne ou en Alsace, à Bruxelles puis à 

Milan, en Provence et à Barcelone. Autre exemple, les trente-huit étudiants participant au second 

séminaire international organisé à l’Institut d’études taoïste du Báiyúnguān de Pékin par 

l’Association Taoïste de Chine en août 2013, représentaient treize nationalités et huit pays 

européens. On y trouvait un Espagnol, une Portugaise, deux Suissesses dont une d'origine 

suédoise, deux Belges, trois Français, dont un vivant au Mexique et une d’origine espagnole, 

quatre Britanniques, dont un vivant entre Pékin et les USA, un autre à Taïwan, une Allemande et 

un Russe. Deux étudiants occidentaux seulement sur vingt-deux étaient d’origine chinoise, une 

Suissesse et un Anglais. Il n'est donc pas possible de répondre aux questions posées par le sujet 

en faisant l'économie de la dimension proprement européenne et transnationale de cette 

réception, pas plus que de sa dimension historique dans toute la profondeur de sa durée. Faire de 

la France un isolat n'aurait eu aucun sens, ni au niveau territorial, ni au niveau historique.  

Heureusement, le rôle majeur joué au XVIIe et XVIIIe siècles par les jésuites français ou 

francophones, puis par les sinologies française et britannique au XIXe et au XXe siècles, permet 

de circonscrire en partie la recherche sans négliger pour autant les apports extérieurs à la France 

et à la Grande-Bretagne. Un second facteur facilitant résulte de la nature même du taoïsme. Les 

deux grands courants qui le structurent en Chine depuis plusieurs siècles sont exclusivement 

chinois et ne s'inscrivent pas, ou très peu, dans une démarche prosélyte et encore moins 

missionnaire, à l'inverse des bouddhismes zen et tibétain ou de certains courants de 

l’hindouisme. Pour simplifier, le courant Quánzhēn (Authentique Complétude), courant officiel 

majeur à l’époque contemporaine est un courant monastique, centré principalement sur la 

pratique individuelle sous la direction d'un maître. Quant au courant Zhēngyī (Unité orthodoxe 

ou correcte), qui fait référence au Tiānshī dào (Voie des Maîtres célestes), il s'inscrit 

majoritairement dans un continuum de lignées de transmission familiale, liées plus ou moins à 

des communautés territoriales 124 . Le taoïsme relève donc, en Chine, soit d’une pratique 

individuelle, érémitique, monastique ou de laïcs, soit de pratiques communautaires, le plus 

souvent ascriptives, commanditées par des traditions de clans, de territoires ou de guildes, et 

mises en œuvre par des spécialistes, offreurs de services religieux et de biens de salut, qui 

peuvent également intervenir en réponse à des besoins individuels. En dehors des marges de la 

Chine, Taïwan, Hong Kong, Corée, Vietnam et Thaïlande, le taoïsme n'a guère essaimé qu’au 

                                                
124 La réalité contemporaine est un peu plus complexe. De très nombreux moines Quánzhēn sont aujourd’hui mariés 
et ne respectent pas les prescriptions monastiques de célibat et d’abstention de viande et d’alcool, par ailleurs, il 
existe également des formes monastiques au sein du courant Zhēngyī. 
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sein des communautés chinoises d'outre-mer, à Singapour, Malaisie et dans l'océan Indien, et des 

Chinatowns du continent américain. Contrairement au bouddhisme, le taoïsme, peu prosélyte, 

non missionnaire et diffusé sur un territoire asiatique plus limité, bien qu'il ait joué un rôle 

fondamental dans la culture et la pensée chinoise depuis son origine, a vu son influence 

largement limitée en Chine même par les évolutions socio-historiques et idéologiques des 

derniers siècles. Les condamnations et les destructions successives que l'histoire récente lui a 

infligées depuis plus d’un siècle et demi, tout autant que les mutations de la société chinoise, qui 

affectent profondément les valeurs traditionnelles, l’organisation territoriale, les modes de vie et 

de socialisation, l’ont amené à une marginalisation progressive dans le paysage religieux 

chinois125. S'il connaît aujourd'hui un certain renouveau, celui-ci semble autant dû à la crise de 

sens qui traverse certains pans de la société chinoise qu'à la volonté gouvernementale de 

valoriser et d'instrumentaliser les traditions nationales. Ceci sans oublier l’importance du 

développement économique, qui facilite la reconstruction des temples détruits et l'attrait 

touristique que suscitent des lieux privilégiés comme les montagnes sacrées, parfois 

transformées en quasi parcs touristiques à l'intérêt économique certain126 . Spécifiquement 

chinois, relativement marginalisé en Chine même et peu enclin au prosélytisme, à l'exception des 

formes présentées par les sociétés rédemptrices ou les nouveaux mouvements religieux qui s'en 

inspirent plus ou moins depuis le milieu du XIXe siècle, le taoïsme exerce donc logiquement une 

influence moindre que celle du bouddhisme en Occident127. Ces différents facteurs rendent, dans 

une certaine limite, la tâche plus aisée. Par ailleurs, même si le taoïsme est présent au sein des 

communautés chinoises en Europe, cette présence apparaît peu visible, non organisée et très 

marginale par rapport à celle du bouddhisme, des NMR ou des mouvements évangéliques. Si on 

peut trouver des divinités taoïstes au sein des temples de la diaspora en Europe, celles-ci font 

généralement l’objet de dévotions personnelles ou d’un culte dans le cadre de pratiques 

                                                
125 Il s’agit successivement de la guerre des Taiping (1851-1864), des campagnes de modernisation qui se proposent 
de confisquer les temples pour les convertir en écoles (1898), des guerres civiles, puis de l’invasion japonaise et de 
la guerre de libération qui s’ensuit (1937-1949), ensuite des campagnes antireligieuses et enfin, et surtout, de la 
Révolution culturelle (1966-1976).  
126 A titre d’illustration de cette politique on peut mentionner l’ouvrage écrit par Yin Zhihua, directeur du 
département international de la Chinese Taoist Association (CTA), qui s’intitule Chinese Tourism: Taoism. 
(Beijing: Foreign Languages Press, 2005). On peut également mentionner le dernier grand projet de cette nature : la 
construction au Wǔdāngshān d’un imposant centre de formation taoïste, inauguré en 2015, qui suit de près la 
multiplication des écoles d’arts martiaux présentées comme taoïstes sur cette montagne emblématique. D’ailleurs, le 
nouveau président de la CTA, Lǐ Guāngfù 李光富, n’est autre que l’ancien responsable des taoïstes du Wǔdāngshān. 
Ce modèle semble s’inspirer, avec une vingtaine d’années de retard, de celui développé par les bouddhistes autour 
du monastère de Shàolín 少林, dont le dernier avatar est, depuis 2008, de créer en Nouvelle-Galles du Sud en 
Australie, un complexe touristique de formation aux arts martiaux d’une capacité hôtelière de 500 chambres 4* sur 
une surface de 1200 hectares, avec un temple et un golf 27 trous, pour un montant estimé à près de 300 millions de 
dollars US. (Source : Associated Press et New York Times, 28 février 2015). 
127 Les principaux mouvements religieux nés depuis le XIXe siècles auxquels je fais référence ici sont Dédào, 
Yīguàndào, Tiàndejiao, Tiāndào (cf. sur ce mouvement la thèse de doctorat de I. Edward, Université de Californie, 
Berkeley, 2000) et le plus récent Fǎlúngōng. 
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communautaires traditionnelles qui ne sont pas, en général, spécifiquement taoïstes et ne 

concernent que des publics asiatiques. C’est pourquoi nous n’avons pas intégrées ces pratiques 

dans notre recherche128.  

 

La nécessité d’une approche empirique et interdisciplinaire 

Comprendre comment l’Occident européen s’est intéressé au taoïsme et a tenté de 

l’acclimater impliquait donc de travailler aussi bien sur le passé que sur le présent, en conduisant 

un travail en partie ethnographique et d’analyse sociologique des milieux taoïstes et taoïsants 

contemporains en s’intéressant à leur composition, leurs réseaux, leur fonctionnement, leurs 

interactions, leurs représentations, leurs imaginaires. La principale difficulté résultait de la 

grande diversité des groupes concernés. J'ai donc été amené, non sans mal, à mettre en place une 

méthode de travail empirique qui, d'une part, me permette une distanciation d’avec mon sujet et 

ma propre expérience, d'autre part, évite une dispersion des approches qui aurait pu nuire à une 

vision globale et à la clarté de la recherche, tout en maintenant la cohérence du projet initial. 

L'un des premiers enjeux de ce travail a donc également consisté à dresser un premier état des 

groupes taoïstes et taoïsants européens dans l’optique de conduire des entretiens avec leurs 

principaux responsables. Bien que partielles, insuffisantes et de valeurs très inégales, les 

informations collectées ont permis de dresser un premier panorama de la situation du taoïsme en 

Europe avec l'espoir que des travaux ultérieurs pourront enrichir les connaissances sur ce 

nouveau terrain. Cette analyse a été plus particulièrement poussée sur les groupes taoisants 

français et étendue à différents pays dans la mesure des moyens mobilisables. Compte tenu du 

temps et des limites pour développer une observation longue, il était impossible de présenter un 

tableau complet du taoïsme dans chaque pays. Ce point mériterait d'être plus particulièrement 

approfondi en Grande-Bretagne et en Allemagne, tout comme une étude ethnographique des 

associations taoïstes italienne, suisse ou portugaise serait d’un intérêt certain. Une telle approche 

générale ne pouvait se faire que de façon empirique, pragmatique, inductive et pluridisciplinaire. 

Elle nécessitait d’innover en mobilisant les outils empruntés aussi bien à l’histoire qu’à la 

sociologie, à l’ethnologie qu’aux sciences de l’information et de la communication ou à l’analyse 

littéraire, pour pouvoir éclairer la diversité inépuisable des matériaux recueillis et des faits 

observés et faire sens des représentations et des utilisations du concept de taoïsme. J'ai donc dû 

forger une méthodologie, ce qui présente l'avantage de ne pas avoir d'a priori théorique, au risque 

                                                
128 En outre, ma pratique limitée de la langue chinoise et ma méconnaissance des dialectes wenzhou et cantonnais 
aurait plus que limité les possibilités d’enquête auprès de ces diasporas chinoises. A ma connaissance un seul temple 
public communautaire, ouvert en avril 2014 à Barcelone, se présente comme ayant un officiant taoïste, mais qui 
semble résider entre Chine et Catalogne et je n’y ai vu, à chaque visite, que des asiatiques. Sur ce temple, voir infra, 
chap. 5, Situations nationales, § Espagne. 
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parfois d’un certain bricolage conceptuel et l’inconvénient de ne pas entrer dans un format 

académique classique. C’est sans doute l’une des limites de ce travail sur un champ à ce jour 

inexploré. Mais comment autrement combiner l’ensemble de ces éléments ? Il ne s’agit pas de 

conceptualiser ou de théoriser la réception du taoïsme en Europe depuis quatre siècles mais 

simplement de tenter d’en décrire pragmatiquement et empiriquement les étapes et les vecteurs, 

les acteurs et les publics. Il ne s’agit pas plus de théoriser, à partir du cas taoïsme, une Nième 

explication des évolutions du religieux en Occident, mais de donner à voir comment se sont 

construites au fil des siècles, de l’ignorance au mépris, du rejet à la fascination, des 

représentations et des images occidentales d’un objet exotique parfois insaisissable.  

N’étant ni historien, ni sociologue ou anthropologue de formation, j’ai regardé les débats 

théoriques qui agitent parfois ces disciplines à propos du champs religieux ou de la religion avec 

une certaine distance, d’autant que je n’y ai pas toujours trouvé, à l’exception de bons outils 

d’enquête et d’analyse, de théories fermes sur lesquelles ancrer définitivement mon approche. 

Sans doute le fait que le taoïsme soit chinois en est-il en grande partie responsable, tant les 

réalités des grandes religions asiatiques sont restées souvent hors-champ, jusqu’à une période 

récente, à l’exception des travaux de Max Weber (1864-1920), dont la compréhension des trois 

religions chinoises, tributaire des connaissances de son époque, lui a fourni des éléments 

d’analyse datés, fort éloignés des réalités de terrain129 et de ceux, pionniers, de Marcel Granet 

(1884-1940) qui restent influents 130. Le fait que ce travail porte sur la réception du taoïsme en 

Europe, y est également pour quelque chose. Les historiens, sinologues, ethnologues, 

sociologues et anthropologues qui se sont penchés sur le(s) taoïsme(s), l’ont fait à ce jour quasi 

exclusivement à partir du terrain asiatique, concrètement en Chine jusqu’en 1949, puis à Taïwan 

et Hong Kong ensuite, avant de revenir sur le continent depuis les années 1980. Et ces deux 

univers, celui des spécialistes du religieux et celui des spécialistes du monde chinois, ont souvent 

du mal à communiquer et à échanger sur le plan théorique. L’approche pragmatique que j’ai 

suivie m’a amené à rencontrer les réflexions du sociologue américain Jack Katz qui insiste 

fortement sur la nécessité – et le défi permanent, de se distancier de soi-même, thème qui me 

parlait particulièrement. Et qui plaide surtout pour une ethnographie en trois dimensions, 

combinant une attention aux interactions, à l’expérience biographique et aux processus 

                                                
129 Max Weber, Hindouisme et Bouddhisme [1916], traduction par Isabelle Kalinowski et Roland Lardinois, Paris : 
Flammarion, 2003 et Confucianisme et Taoïsme [1916], traduction par Catherine Colliot-Thélène et Jean-Pierre 
Grossein, Paris : Gallimard, 2000. Comme L. Obadia pour le bouddhisme tibétain en France, j’ai tenté une première 
approche au travers de l’analyse weberienne qui s’est très vite avérée aussi inopérante face aux réalités concrètes du 
taoïsme en France, qu’elle n’avait tenu face au terrain tibétain que lui-même avait étudié (Cf. L. Obadia, Le 
bouddhisme en Occident, Paris : La Découverte, 2007, pp. 4-6). 
130 Marcel Granet, La Religion des Chinois [1922], Paris : Albin Michel, 2010 ; La Civilisation chinoise. La vie 
publique et la vie privée [1929], Paris : Albin Michel 1998 ; La Pensée chinoise [1934], Paris : Albin Michel, 1999. 
Ainsi, Philippe Descola s’appuie presque exclusivement sur les écrits de Marcel Granet pour évoquer la pensée 
analogique chinoise dans Par delà nature et culture, Paris : Gallimard/Folio, 2005, pp. 360 et suiv., et pp. 395-397. 
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historiques 131 . La façon dont J. Katz articule ces trois niveaux d'analyse : historique, 

biographique et sociologique, répondait en grande partie au projet empirique conçu initialement, 

qui distinguait trois approches de la réception. Une approche macro, dans la dimension 

historique longue, pour reconstituer l’archéologie intellectuelle du concept de taoïsme, 

comprendre comment il s’était constitué et précisé et les interprétations auxquelles il avait donné 

lieu. Une approche micro, avec une première approche socio-ethnographique du taoïsme 

européen contemporain. Et enfin, une approche méso, pour comprendre à la fois les processus et 

les voies de construction d’un imaginaire taoïste en Europe, ses acteurs et ses moyens132. 

 

. De l’exploration d’un terrain vierge à l’inscription dans les débats sur l’évolution 

contemporaine de la religiosité 

La confrontation à l’analyse par V. Altglas des logiques de bricolage à l’œuvre dans le cadre 

de l’exotisme religieux occidental a interrogé en partie mon cadre d’analyse133. Elle a réactivé ou  

mis en lumière certaines interrogations et conclusions laissées en suspens et sur lesquelles je 

butais. Ces travaux, et ceux de L. Obadia sur le bouddhisme tibétain par exemple, mettent en 

évidence un mode d’appropriation occidental des religions asiatiques qui semble n'avoir été 

rendu possible que par un processus global d’acculturation qui permet de rendre ces formes de 

religieux attrayantes et acceptables pour les Occidentaux. Ce processus implique une forme de 

mise à distance des contextes culturels, ethniques et socio-historiques originaux autant qu’un 

profond réaménagement théologique du contenu des croyances et une simplification des modes 

de pratique et de transmission. Mes hypothèses de départ, sans doute un peu trop réductrices, 

n’envisageaient pas véritablement l’importance de ces modes d’appropriation, ni la place 

importante prise par la dimension expérientielle et l’auto-validation du croire ou les déterminants 

sociaux potentiellement à l’œuvre dans l’attirance pour ces approches religieuses, point sur 

lesquels V. Altglas insiste tout particulièrement. De même, dans un premier temps, je n’avais pas 

perçu l’articulation entre l’impératif de développement personnel et de réalisation intramondaine 

que je rencontrais fréquemment et le puritanisme anglo-saxon. Enfin, l’absence de dimension 

missionnaire dans le développement du taoïsme en Occident et son mode de structuration peu 

institutionnalisé ne m’étaient pas apparus comme des éléments d’analyse importants, alors qu’ils 

font sens comparés aux modes d’influence du bouddhisme ou du néo-hindouisme. J’étais sans 

                                                
131 Cette approche est résumée dans Alexandra Bidet & Carole Gayet-Viaud & Erwan Le Méner, « L’ethnographie 
en trois dimensions. Entretien avec Jack Katz », La Vie des idées, 21 mai 2013. 
URL : http://www.laviedesidees.fr/L-ethnographie-en-trois-dimensions.html, consulté le 03 juin 2013. On peut 
également consulter J. Katz, « Du comment au pourquoi. Description lumineuse et inférence causale en 
ethnographie », in D. Cefaï et al. (éd.), L’engagement ethnographique, Paris : Éditions de l’EHESS, 2010. 
132 Cette division en niveaux macro, micro et méso, ne renvoie pas à ce type d’approche chez Anthony Giddens. 
133 From Yoga to Kabbalah:…, op. cit., ainsi que son article « Exotisme religieux et bricolage », Archives de 
sciences sociales des religions, 2014, n°167, pp. 315-332. 
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doute là autant influencé par les théories de la sécularisation que prisonnier de ma proximité 

avec le milieu étudié qui ne permettait pas un recul suffisant. Certains des points développés par 

V. Altglas, notamment sur le cadre de diffusion et la disponibilité des ressources religieuses, 

l’importance du lien spiritualité/thérapeutique, ou encore la place qu’elle accorde aux 

déterminants sociaux et à la nouvelle petite bourgeoisie dans l’accueil de ces religions exotiques, 

ont éclairé mon élaboration et amené à envisager ce travail sous un angle différent, sans en 

modifier toutefois l’architecture générale. J’ai dû sortir du caractère initialement descriptif de ma 

recherche : défricher, présenter et décrire un champ peu exploré, au ras des sources, pour la 

problématiser davantage, ce qui a conduit à renouveler ma réflexion théorique pour resituer cette 

recherche et en repenser certaines approches. Plusieurs questions majeures sont devenues plus 

prégnantes. D’abord celle de la relation entre approche spiritualisante du taoïsme et orientation 

mondaine des pratiques acclimatées en Europe, puis celle du corps et du lien entre spiritualité et 

santé. Il me fallait comprendre comment les lectures du taoïsme en Occident articulaient ces 

questions, d’autant que j’avais choisi de porter une attention particulière sur les représentations 

du taoïsme au sein du milieu des arts martiaux et de la médecine chinoise et sur l’attrait pour les 

ouvrages de Sexual Tao, présentés comme techniques taoïstes. Ces points répondaient au constat 

fait par Jean-Paul Willaime pour les NMR : « Deux caractéristiques de ces mouvements 

retiennent plus particulièrement notre attention : d’une part le recentrement de la religiosité sur 

l’épanouissement personnel et la maîtrise du corps, et d’autre part, l’orientation mondaine de 

cette forme de religiosité »134. Il me fallait comprendre également dans quelle mesure ces 

questions renvoyaient, aux caractéristiques de la société européenne et à son histoire et à celles 

propres au taoïsme. La question de l’influence américaine dans les représentations du taoïsme en 

Europe depuis la fin du XXe siècle s’est alors posée, en lien avec celle de l’internationalisation 

du taoïsme et de son occidentalisation en régime de postmodernité. 

 

. La place du comparatisme 

Dans le cadre des mutations contemporaines du religieux, la réception du taoïsme et les 

spécificités des taoïsants en France et en Europe ne peuvent faire sens qu'en regard de celles 

d'autres traditions ou pratiques d’origine asiatique diffusées dans le monde occidental : yoga, 

zen, néo-hindouisme ou bouddhisme tibétain, auquel de nombreux travaux ont été consacrés. 

Une telle approche comparatiste, que nous mobiliserons en conclusion, possède en soi une valeur 

heuristique pour faire apparaître, préciser et comprendre les similitudes, les écarts et les 

caractères originaux de la réception de cette tradition. Au fil de l’enquête sont ainsi apparues 

certaines similitudes entre les fabriques occidentales du taoïsme et celles du bouddhisme, de 

                                                
134 Jean-Paul Willaime, La sociologie des religions, Paris : PUF, coll. Que-sais-je ? 5ème éd., 2012, p. 61. 
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l’hindouisme, d’un Tibet imaginaire et du tantrisme. Se retrouvent les mêmes constructions 

scolastiques orientalistes, arrêtées sans connaissance des réalités de terrain, les mêmes jugements 

péremptoires soutenus par une foi ou une science positiviste et rationaliste, dominatrices et sûres 

de leurs raisons, mais aussi les mêmes fantasmes, populaires ou savants à la recherche d’une 

origine unique de la religion, de secrets cachés depuis la fondation du monde, de formules 

cryptiques ou de pratiques magiques. Se retrouvent aussi les mêmes dichotomies opposant forme 

originelle de traditions pures et antiques, et formes postérieures dégénérées, formes lettrées, 

savantes et dignes d’intérêt et formes populaires, superstitieuses et à dédaigner, les mêmes 

motifs opposant un Occident matérialiste à un Orient mystique et spirituel, les mêmes 

interrogations sur l’apport potentiel des pratiques asiatiques à l’Occident, entre rejet et 

fascination, et les mêmes utilisations contemporaines au bénéfice d’un bien-être immédiat et 

mondain. Les mêmes modes d’appropriation se constatent également, par le biais d’une 

acculturation réductionniste qui décontextualise, déculturalise, déshistoricise et désethnicise les 

pratiques asiatiques dans une perspective qui se veut moniste et universaliste et qui ne conserve 

de ce qu’elle présente comme méta-religion que des figures exotiques coupées de leurs 

significations originelles et devenues purs symboles d’une altérité mobilisable pour tous les bris-

collages et patchworks. Et chez beaucoup de taoïsants rencontrés se retrouvent à la fois 

démarche individualiste et appartenance flottante, rôle moteur de l’expérience et de la 

subjectivisation, auto-validation des croyances, convergence des univers spirituels et 

thérapeutiques, de la quête spirituelle et de la réalisation mondaine. Mais ces similitudes ne 

doivent pas cacher certaines différences que nous aborderons en conclusion. 

 

Questions épistémologiques, éthiques et déontologiques 

Une thèse est un long exercice qui consiste d’abord en « une confrontation avec soi »135. 

S’interroger sur la réception du taoïsme en Occident c’était aussi interroger en miroir mon intérêt 

pour le taoïsme puisque j’étais impliqué, même marginalement, au sein du milieu taoïsant et que 

j’avais fait miennes certaines croyances et certaines pratiques. D’autre part, enquêter auprès de 

personnes que je côtoyais depuis longtemps, d’acteurs dont parfois j’étais proche et avec lesquels 

j’avais pu entretenir ou j’entretenais des liens personnels de sympathie, de connivence, ou de 

détestation, n’était pas sans poser des questions épistémologiques, déontologiques et 

méthodologiques auxquelles il était impératif de se confronter sans fards. 

 

 

 
                                                
135 Propos tenus par Alain Arrault, lors de la soutenance de thèse de M. Wu Nengchang, EPHE, le 07 juillet 2015. 
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. Un travail nécessairement subjectif qui confronte à ses propres limites 

Une telle confrontation est aussi une confrontation au temps, qui inexorablement s’écoule, 

alors même qu’il apporte au quotidien de nouvelles données, de nouvelles sources à intégrer, de 

nouvelles perspectives à prendre en compte, sans se laisser déborder par leur flux incessant, sans 

perdre pied, sans se laisser décourager. C’est aussi une confrontation à ses propres limites 

intellectuelles et personnelles face à un objet dont l’étude convoque une multiplicité d’approches 

que l’on ne maîtrise pas nécessairement et que l’on doit, démarche sans doute particulière à la fin 

d’une carrière professionnelle aboutie, retourner sur les bancs des salles de cours et des 

bibliothèques. Il est vite apparu nécessaire de remanier mon mode de travail, de pensée et 

d’écriture pour entrer dans un format plus académique, passer d'une posture d'expertise et de 

certitudes à une posture d'humilité et de doute, d’un travail collaboratif à une recherche solitaire, 

et surtout abandonner une approche professionnelle synthétique, souvent intuitive et créative, et 

dont les préoccupations théoriques étaient lointaines, pour se plonger dans des approches plus 

théoriques que pragmatiques. Mais le travail de thèse est aussi une remise en cause de soi, c’est 

aussi, pour ne pas dire d’abord «  oser penser contre soi », pour citer à nouveau A. Arrault. Ce 

qui est inévitable lorsqu’on se confronte à un objet fréquenté depuis longtemps, dont on est 

affecté et qui a conduit à cheminer près de trente ans sur le terrain de sa recherche. Cet effet 

réflexif a interrogé autant mon propre parcours que les motivations de ma recherche, dans un jeu 

de miroirs réciproques mettant parfois en abîme et qui peut faire perdre ses repères. Il a fallu se 

déprendre d’années d’expériences intimes fortes, s’en dépayser, s’en distancier pour pouvoir 

privilégier une approche « scientifique ». Travail de déconstruction du regard pour tenter de 

l'objectiver, travail de distanciation critique et méthodologique pour recontextualiser les 

événements ou les discours. Travail constant pour ne pas céder à la tendance à réifier le taoïsme 

et à la tentation de définir une orthodoxie ou une orthopraxie qui ne sont pas, me déprendre de 

représentations que je m’étais forgées en étant pris depuis longtemps dans le champ même de ma 

recherche et suspendre mes jugements quand aux valeurs de vérité. Si se laisser guider par ses 

passions est un moyen de connaissance, comme l’affirme J. Favret-Saadra, et si, tout au long de 

ce travail j’ai essayé de ne pas projeter mes propres vues, et de laisser la place à d’autres 

interprétations que les miennes, pour voir surgir un objet inattendu comme le recommande 

Brigitte Baptandier136, il n’en reste pas moins que ce type de recherche comporte une part de 

subjectivité inévitable. Subjectivité qui doit être pleinement assumée lorsque les réponses que 

l'on peut apporter renvoient autant à un questionnement général et à une analyse de l’histoire des 

                                                
136 Brigitte Baptandier, « La Chine, vue d’un point de vue anthropologique », Etudes chinoises, hors série 2010, pp. 
219-233. 
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représentations et des terrains - qui n’est elle-même que représentation de ces représentations, 

qu'à un questionnement réflexif. C’est l’une des limites de ce travail. 

 

. Gérer le double statut d’insider et d’outsider 

Entreprendre ce voyage « chez soi », vers le même, m’a donc confronté à plusieurs difficultés 

à la fois épistémologiques, méthodologiques et éthiques, car du fait de mon histoire personnelle 

je me trouvais dans ce champ et sur mes terrains d’enquête en position à la fois d’insider et 

d’outsider. La première difficulté tenait à mon appartenance ancienne au groupe de taoïsants 

français sur lequel je souhaitais baser une partie de mon travail. La seconde au fait que j’avais 

participé durant de nombreuses années à de multiples formations et manifestations sur le qìgōng, 

les arts martiaux, la médecine chinoise ou le taoïsme. La troisième résultait des relations 

interpersonnelles qui s’étaient établies au fil du temps avec des acteurs incontournables du 

terrain. Tous ces éléments avaient nourri mes interrogations et mes réflexions, ma connaissance 

et ma compréhension et ne pouvaient être occultés, ni rester inexploités. Or, cette expérience 

était antérieure à ma recherche et ne résultait pas d’une enquête en position d’observation 

participante. Quelque soit l’effort de mémoire, de retour sur soi et de distanciation opérée, cette 

expérience ne pouvait être totalement objectivée. Cette situation particulière m’a nécessairement 

amené à m’interroger sur la déontologie à mettre en œuvre dans l’utilisation des sources, 

observations, récits, et témoignages collectés durant ces années, et qui relevaient le plus souvent 

d’échanges informels, fruits de relations amicales de confiance, et de situations auxquelles je 

n’aurais peut-être pas eu accès dans d’autres circonstances137. C’est là un des avantages de la 

position d’insider qui peut rendre plus aisés les contacts, libérer la parole des acteurs ou éviter 

des biais de perception et de compréhension. A l’inverse, elle présente des risques à commencer 

par la connivence ou l’instrumentalisation, l’autocensure pour ne pas déplaire, se couper de 

relations, le prosélytisme plus ou moins inconscient, ou son opposé le règlement de comptes. 

Dès Homo Academicus, puis avec Sociologues de la croyance et croyance de sociologue P. 

Bourdieu a souligné ces risques et les difficultés du chercheur opérant sur un champ où il occupe 

une position, et plus encore en sciences sociales des religions138. Il a fallu y être particulièrement 

attentif et j’ai fait mienne les réflexions que V. Altglas consacre aux questions déontologiques 

que pose toute enquête par observation participante, en particulier dans le champ du religieux139. 

                                                
137 C’est ainsi qu’à plusieurs occasions la mention de mon propre parcours et du nom d’un enseignant reconnu m’a 
permis d’interviewer des acteurs de terrain qui, dans un premier temps, m’avaient opposé une fin de non recevoir. 
138 Pierre Bourdieu, homo academicus, op. cit., pp. 11-29. « Sociologues de la croyance et croyance de sociologue » 
Archives de sciences sociales des religions, 1987, vol. 63 n° 1, pp.155-161. 
139 V. Altglas, thèse, op. cit., chap. I « Elaboration de la recherche, déontologie et méthodologie », pp. 55-73. Voir 
également V. Altglas, « Les mots brûlent. Sociologie des Nouveaux Mouvements Religieux et déontologie », 
Archives des Sciences sociales des religions, 2005, n° 131-132, pp. 165-188. 
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J’en partage les grandes conclusions. Cependant, sa posture éthique me paraît parfois quelque 

peu idéale et concrètement difficile à tenir sans biais140.  Si les remarques qu’elle formule sur 

l’évolution de la position du chercheur au fil de l’intégration à son terrain - j’emploie le terme 

volontairement, me semblent pertinentes, elles me paraissent cependant occulter un problème 

auquel, de par ma position singulière, je me suis trouvé confronté dans le travail d’ethnographie 

du groupe et des activités que je côtoie et auxquelles je participe depuis plus de vingt ans. 

Si le chercheur insider est, par essence, intégré à son terrain ethnographique, le chercheur 

outsider, lui, doit s’y intégrer par un processus d’approche puis de socialisation progressive141. 

Mais, lorsqu’il est pleinement intégré à son terrain et qu’il s’y fond complétement, même en 

ayant une certaine distance personnelle, il finit, me semble-t-il, par se trouver davantage dans 

une position de participation observante que dans celle de l’ethnographe déclaré qui participe 

aux activités du groupe en tant qu’observateur. Lorsqu’il se fond dans un groupe et qu’il y est 

totalement intégré, l’outsider devient alors pour les membres du groupe un simple participant et 

n’est plus l’observateur extérieur qu’il est censé être. Il ne s’agit pas de jouer sur les mots, mais 

de confronter deux postures qui finissent, me semble-t-il, par ne plus présenter de solution de 

continuité. En effet, dans la réalité, quelle différence existe-t-il, pour les membres d’un groupe 

observé entre le chercheur, observateur déclaré comme tel, mais dont on a oublié avec le temps 

qu’il est chercheur (ou lorsqu’on ne le sait pas étant nouveau venu dans le groupe), et le 

chercheur insider, qui est d’abord perçu comme membre du groupe, ou même, d’ailleurs, le 

chercheur sous couvert, dont on ne sait pas qu’il est chercheur ? Dans un cas, on ne sait pas qu’il 

est chercheur, dans l’autre, on ne le sait plus. Pour les membres du groupe observé, dont les actes 

et les paroles sont libres (ou libérés), dans le cadre d’un entre-nous oublieux de la position du 

tiers observateur (qui alors n’est plus tiers), y a-t-il réellement une différence entre la position du 

chercheur outsider ou, comme c’était mon cas de l’insider qui conduit une recherche ? Pour moi, 

la question n’est toujours pas tranchée. D’autant que Kristofer Schipper, qui dans le cadre de sa 

recherche fut initié dans les années 1960 à Taiwan en tant que dàoshì (maître taoïste), avait 

coutume de dire que l’on ne peut étudier le taoïsme sans devenir soi-même un peu taoïste.  

Le travail de l’ethnographe est d’abord une relation à l’appartenance et à la distance au 

                                                
140 Ainsi, peut-on dire que l’on ne dissimule pas, au moins en partie, sa recherche lorsqu’elle est présentée aux 
interviewés en des termes choisis à dessein pour parler à leur subjectivité, telle qu’elle le formule « … je n’ai pas 
dissimulé ma recherche. Lorsqu’on me demandait au cours de discussions amicales et informelles quelle était ma 
profession, j’expliquai être en thèse de sociologie et faire une étude portant sur « l’influence des spiritualités 
orientales dans les pays occidentaux ». C’est à dessein que je parlais de « spiritualité orientale », car c’est au champ 
de la « spiritualité » que les membres de l’un ou l’autre groupe s’identifient, bien plus qu’à celui de la religion ou de 
l’hindouisme. », V. Alglas, thèse, op. cit. p 73. Mais peut-on faire autrement et évoquer directement la réalité de ses 
intentions, ses hypothèses de travail ou ses premières conclusions ? 
141 A partir des réflexions d’E. Barker, V. Altglas, décrit trois phase d’intégration sur le terrain : la première 
d’imprégnation par socialisation passive, la seconde par une socialisation plus interactive, pour pouvoir être perçu 
comme membre du groupe, la troisième, une fois intégrée, devenant celle du questionnement actif (op. cit., p. 72). 
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terrain qu’il étudie, qui se joue dans un jeu d’alternance entre rapprochement, jusqu’à 

l’inclusion, puis éloignement et prise de distance 142 . C’est une position en mouvement, 

relativement instable, pour être à la fois, ou tour à tour, suffisamment dedans et suffisamment 

dehors. Suffisamment dedans pour pouvoir observer, être inclus et obtenir les informations 

souhaitées, suffisamment dehors, pour bénéficier du recul qui permet l’analyse. Cette mise à 

distance procède elle-même d’un triple mouvement : prise de distance avec des lieux, de par 

l’éloignement du terrain et du groupe ; prise de distance avec le temps, celui du terrain achevé et 

du retour au laboratoire ; mais aussi, prise de distance par rapport à soi, à son vécu, à ses 

ressentis, pour décrypter et produire une analyse de ce vécu. Le problème qui se pose alors ne 

me semble pas tant celui de l’appartenance ou non de l’ethnographe, son inclusion dans le 

terrain/champ qu’il étudie, que celui de la prise de distance. En effet, pour pouvoir être en 

position d’observer, l’ethnographe doit être inclus dans son terrain et y participer au point de se 

fondre, de devenir un élément du terrain qu’il modifie par sa seule présence (même s’il parvient 

à se faire oublier), et par son activité (le regard posé sur une action, la prise de notes, le 

questionnement, ses déplacements même, qui répondent à un besoin qui n’est que le sien, pour 

observer quelque chose qui lui semble intéressant par exemple), ou encore les questions que lui 

seul se pose, et qui peuvent parfois ne pas faire sens pour ses interlocuteurs. Tout en restant en 

surplomb, il doit donc se fondre au terrain au risque de ne pas voir la distance qui persiste, les 

représentations du réel qui lui sont données et qui sont parfois grossies, arrangées par les acteurs, 

rien que pour son regard, rien que pour lui, sans parler des liens qui, plus on est inclus, plus le 

temps s’étire, peuvent se créer et obérer la parole. A l’inverse, l’appartenance au terrain, qui 

permet parfois de comprendre certains points aveugles de l'outsider, n’est pas neutre. Elle 

nécessite une autre mise à distance, une suspension du jugement, une interrogation sur ce que 

l’on a observé en participant, sur soi-même et sur son propre rapport au groupe et à ses membres. 

L’observation y est plus facile. La prise de distance plus difficile. Elle a été facilitée par un 

terrain peu structuré, des groupes impermanents, des individus aux appartenances volatiles et la 

participation à des événements ponctuels et uniques (conférences, stages), ne s’ancrant pas dans 

une structure collective contraignante, créatrice de liens forts comme dans certains groupes 

pérennes143. Mais être dans un champ a la fois en position d’extériorité et également en position 

d’intériorité, même avec une certaine discipline de mise à distance, n’est pas neutre. Tout au 

long de ce travail, il a fallu interroger ma propre posture, être en permanence vigilant et 

                                                
142 Jeanne Favret-Saada insiste particulièrement dans « Être affecté », Gradhiva, 1990, n° 8, pp. 3-10, sur cette prise 
de distance et les apports de la reprise, à distance, de son propre travail, comme elle en a donné l’exemple avec 
Désorceler, Paris : L’Ollivier, 2009, écrit trente-deux ans après Les mots, la mort, les sorts : la sorcellerie dans le 
bocage, Paris : Gallimard, 1977. 
143 Je remercie ici Stefania Capone anthropologue, directrice de recherche au Césor-CNRS qui, à la suite d’une 
communication lors d’une journée d’études, m’a encouragé à développer cette réflexion méthodologique. 



 53 

introduire et réintroduire sans cesse de la distance. Ce qui n’a pas toujours été sans mal144.  

 

. Déontologie des enquêtes de terrain 

Compte tenu de ces impératifs, il a fallu être d’autant plus attentif aux questions 

déontologiques pour recueillir des d’information sur les différents terrains. Un travail 

ethnographique classique serait resté centré sur une observation participante conduite auprès de 

quelques groupes considérés comme représentatifs et des entretiens qualitatifs sur un échantillon 

issu de ces groupes. Ce type d’approche pose déjà de nombreux problèmes déontologiques dans 

l’étude de mouvements de nature spirituelle ou religieuse ou à finalité plus ou moins 

thérapeutique, où l'expérience subjective est fondamentale, comme l’a bien montré V. Altglas145. 

Mais l’extrême variété et la dispersion des acteurs a nécessité d’innover, d’autant qu’un nombre 

important d’entre eux étaient pour moi autant en situation d’informateurs (informants), que de 

répondants (respondants), par rapport aux objectifs de l’enquête. C’était le cas, par exemple des 

responsables d’associations taoïstes européennes, ou d’écoles de tàijíquán ou de qìgōng, auprès 

desquels je recherchais à la fois des informations factuelles, sur leurs structures, leurs activités, 

leurs élèves - qui relèvent d’un schéma d’entretien classique, et des informations personnelles 

sur leur parcours et leur relation au taoïsme, qui relèvent elles davantage d’un entretien 

biographique. Il a donc fallu combiner ces deux approches, le plus souvent dans le même 

entretien, et sans la possibilité d’utiliser une grille unique et homogène du fait de l’extrême 

diversité des situations individuelles. D’autre part, la dispersion et l’éloignement géographique 

de certains interviewés, en France, en Europe et en Chine, ou leur manque de disponibilité, a 

nécessité de recourir parfois à des entretiens non conventionnels, par téléphone ou Skype, ou 

encore par échanges de mail, avec les limites que cela implique quant à la spontanéité des 

échanges. Pour les mêmes raisons, j’ai été amené à privilégier davantage les entretiens avec des 

informateurs que les interviews de répondants. Au total, trente deux entretiens biographiques 

ciblés ont été réalisés auprès d'acteurs français et européens, responsables associatifs et 

pratiquants se réclamant ou faisant référence au taoïsme ou s’y intéressant dans le cadre de 

pratiques non taoïstes, ainsi qu’auprès de tiers observateurs. Les vingt-deux entretiens semi-

directifs réalisés en situation de face à face ont duré entre une heure quinze et trois heures. J’ai 

également utilisé les observations, le contenu d'échanges informels avec près de cent soixante 

acteurs ou observateurs et des propos recueillis à l'occasion d’une soixantaine d’événements, 

stages et séminaires auxquels j’ai participé146. Ainsi, au fil de l’enquête, j’ai assisté dans des 

                                                
144 Dans ce contexte, l’appartenance à un laboratoire pluridisciplinaire qui interroge le religieux et le regard critique 
d’autres doctorants aux prises avec des terrains qui les affectent différemment a constitué un apport essentiel. 
145 V. Altglas, « Les mots brûlent, … op. cit. 
146 L’ensemble de ces données est précisé en annexe, tome II. 
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cadres très divers à de nombreuses conférences grand public consacrées au taoïsme. J’ai suivi, en 

France, en Belgique et en Suisse, des stages animés par des moines chinois, passé un mois à 

l’abbaye du Báiyúnguān à Pékin en compagnie d’une trentaine de taoïstes occidentaux, assisté au 

Festival du Tao à Bruxelles et à Paris lors de la venue de la délégation de l’Association taoïste 

chinoise, ainsi qu’au troisième forum international taoïste à Yīngtán 鹰潭 en Chine. J’ai assisté à 

une série de colloques organisés par la principale fédération des enseignants de qìgōng, et à deux 

congrès de la confédération des syndicats de praticiens en médecine chinoise, où plus de la 

moitié des intervenants ont évoqué le taoïsme, ainsi qu’à de nombreux workshop et colloques 

universitaires qui eux, m’ont apporté des éléments de réflexion complémentaires147. L'utilisation 

de ces éléments n'est pas sans poser d’autres problèmes méthodologiques et déontologiques, car 

une partie de cette collecte a été menée avant le début de cette recherche et donc, d’une certaine 

façon, à l'insu des participants observés. Dans ces cadres événementiels non pérennes j’ai dû 

souvent faire face à la nécessité de gérer des entretiens brefs et de recueillir des propos au fil de 

discussions impromptues, lors de pauses, déjeuners ou soirées, ce qui ne permet pas un 

questionnement homogène et continu. Pour assurer la protection de l'anonymat et le respect de la 

vie privée des personnes que je mentionne, j’ai fait le choix de distinguer ici entre événements 

publics, payants ou non, par nature ouverts, et événements de nature privée, stages, séminaires, 

congrès, à l'accès restreint et soumis soit à une invitation intuitu personae (Séminaire 

international au Báiyúnguān à Pékin, Forum taoïste de Yīngtán), soit à acceptation après 

inscription préalable, ce qui est le cas pour certains stages de pratique. Dans le cas des 

événements ouverts, j’ai considéré que je pouvais rapporter mes observations et les propos tenus 

par les intervenants et animateurs, les propos des participants individuels étant anonymisés, sauf 

accord. Pour les événements non publics, j’ai choisi de ne mentionner que des propos 

anonymisés. J’ai appliqué les mêmes principes aux éléments recueillis sur le web. Ceux 

accessibles sans restriction (sites internet, blogs, pages Facebook), ont été utilisés sans 

anonymisation. Les éléments accessibles avec restriction ont été anonymisés.  

Pour le groupe de taoïsants liés à maître Xuán Wēi, auquel je participe depuis ses débuts, et 

dont l’étude constitue le dernier chapitre de cette thèse, j’ai, dès le printemps 2011, fait part de 

ma recherche tant à l'enseignant qu'à l'ensemble des élèves – avec lesquels des liens étroits 

avaient été tissés au fil des séminaires. J’ai expliqué le cadre et les objectifs de ma démarche et 

posé les limites de l'utilisation qui pourrait être faite des observations réalisées au sein du 

groupe : respect des règles de confidentialité demandées pour certains enseignements et garantie 

d'anonymat des identités et des propos. Je n’ai rencontré ni opposition ni interrogation. Je suis 

donc particulièrement redevable et reconnaissant à maître Xuán Wēi et à mes camarades de 

                                                
147 Une liste de ces événements figure en annexe, t. 2. 
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m'avoir accordé cette grande liberté. Afin de formaliser et de rendre cette démarche encore plus 

concrète, j'ai diffusé aux membres du groupe un questionnaire auquel la majorité a répondu et 

j'ai utilisé, en les anonymisant, le contenu d’entretiens informels et de propos recueillis au cours 

des séminaires antérieurs à l’année 2011, date du début effectif de ma recherche. Pour les 

éléments recueillis via des échanges électroniques, rendus parfois nécessaires par l'éloignement 

géographique ou le manque de disponibilité de certains acteurs, j’ai précisé, à chaque fois que les 

demandes portaient sur des questions personnelles, le cadre de mon questionnement et les 

conditions d'utilisation des réponses, c’est-à-dire leur publication éventuelle dans le corpus d’une 

thèse, à titre d’illustration des propos. Une seule personne, podologue en retraite enseignant de 

qìgōng, auteur de plusieurs ouvrages et diffusant une newsletter électronique sur le Tao sexuel, a 

demandé la relecture préalable des passages le concernant. Compte tenu du faible intérêt des 

informations communiquées au travers de cet échange électronique, j’ai choisi de ne pas donner 

suite à sa demande et de n'utiliser à son sujet que des éléments publics, en l’occurrence le 

contenu de ses publications. D’une manière générale, soit lors de la prise de contact, soit au 

cours de certains entretiens, il a parfois été nécessaire d’évoquer sommairement des éléments de 

mon propre parcours (formation en qìgōng ou en médecine chinoise, enseignants suivis), afin de 

faciliter les échanges. Ces éléments, en créant une certaine proximité avec les interviewés, m’ont 

permis d’accéder parfois à des informations qui seraient peut-être restées inaccessibles sans cette 

connivence. Cela n’a pas empêché des refus et certains enseignants sont restés sourds à mes 

demandes d’interview. Sur le plan déontologique aucun entretien n’a fait l'objet d'un 

enregistrement sans l’autorisation explicite de l’interviewé. A l’exception de personnes ayant 

tenu des propos en public dans les conditions mentionnées plus haut, les seuls individus 

nommément cités sont les observateurs extérieurs et les informateurs interviewés occupant des 

fonctions publiques. Les autres personnes citées dans ce travail sont identifiées par le biais de 

prénoms pseudonymes, en particulier les membres du « groupe France ». 

 

Limites, questions et perspectives 

« J’avais donc pratiqué une ethnographie dont il n’existait pas de savoir préalable pour 

atteindre un fait social dont il n’y avait pas plus de savoir préalable » nous dit Jeanne Favret-

Saada de la sorcellerie148. Au terme de cette longue introduction et en regard du travail accompli, 

c’est un peu le sentiment éprouvé vis-à-vis de la réception du taoïsme en Occident. Face à un 

objet inexploré, diffus, plastique et étendu, il n’a été possible que d’ouvrir ou d’entr’ouvrir, 

quelques portes sur un phénomène social complexe, émergeant, discret et pourtant très présent et 

                                                
148 Jeanne Favret-Saada et Cyril Isnart, « En marge du dossier sur l’empathie en anthropologie », Journal des 
anthropologues, 2008, n°114-115, pp. 203-219. 
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socialement signifiant, qui interroge autant la sinologie que l’anthropologie du religieux. 

Face à un tel chantier, outre des chevauchements inévitables dans une analyse qui mêle 

approches historique et thématique, il s’est avéré parfois nécessaire de limiter nos ambitions face 

à la durée de la période observée, à l'ampleur du champ, à la diversité et à l'explosion des sources 

contemporaines. Nos propres limites linguistiques ne nous ont pas permis d’accéder à certains 

travaux, en particulier en allemand, néerlandais, russe ou chinois, qui auraient pu apporter des 

compléments intéressants. Les limites de mes connaissances dans le domaine sinologique et en 

sciences humaines, et les difficultés propres à l’étude de certains terrains fermés comme les 

communautés chinoises en France, ont pu limiter ma vision. Le recensement exhaustif des 

groupes taoïsants en Europe aurait nécessité d’autres moyens et une collaboration internationale 

qui n’entrait pas dans le cadre de ce travail, ce qui en limite aussi la portée. Quant à la place 

importante consacrée aux terrains français, dans un cadre d’analyse qui se veut plus large, il ne 

résulte pas d’un simple réductionnisme. Le rôle historique joué par la France s’est avéré 

exemplaire pour l’analyse et les exemples français peuvent se retrouver dans d’autres pays 

européens, ce qui ne permet pas toutefois une généralisation à l’Europe entière et encore moins à 

l’Occident. Les différences avec la situation américaine restent à cet égard significatives. Une 

autre limite résulte du manque de données précises dans certains domaines, comme sur la 

diffusion d’ouvrages contemporains dans les différents pays européens. Enfin, l’obsolescence 

rapide de certaines données et les effets de mode dans le domaine des pratiques chinoises, 

comme les multiples transformations qui affectent le paysage taoïsant européen, font que ce 

travail peut, de manière inévitable, être assez rapidement dépassé, comme cela semble en partie 

le cas, quinze ans plus tard, pour celui d’E. Siegler sur l’American Daoism. 

 

. Des résultats autant que des questions 

Au terme de cette enquête, il apparaît clairement que l’objet global taoïsme, en France et en 

Europe, résulte d’un processus de construction extérieur complexe au carrefour de réceptions 

multiples, jésuite et chrétienne, orientaliste et savante, sinologique, populaire et New Age qui se 

juxtaposent, se superposent, s’informent, se fertilisent, s’instrumentalisent et fabriquent du 

taoïsme autant d’images historiquement et culturellement situées.  

 

Cinq réceptions successives peuvent être distinguées, bien que se chevauchant. La première 

est celle de la découverte et de la diabolisation du taoïsme par les jésuites au XVIIe et XVIIIe 

siècles. La représentation du taoïsme qu’elle en donne va grandement influencer les réceptions 

suivantes : celle par la sinologie missionnaire protestante et celle qu’assure la sinologie savante 

laïque qui combinent curiosité et mépris orientaliste, positiviste ou chrétien, dans l’Europe du 
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XIXe siècle à l’après-guerre, avant que les études taoïstes ne se constituent progressivement en 

champ disciplinaire dans la seconde moitié du XXe siècle. La dernière réception résulte d’un 

intérêt populaire, progressif et diffus, sous forte influence américaine, à partir des années 1970-

1980. Ces réceptions constituent autant de fabriques d’un taoïsme, représentation d’une réalité le 

plus souvent virtuelle, aussi fantasmée que celle du Tibet149, peuplé pour les uns de superstitions, 

magie et charlatanisme et pour les autres de connaissances, arts secrets immémoriaux, moines 

aux pouvoirs étranges et vieux sages hiératiques et souriants vivant au sein de monastères ou 

d’ermitages enfouis au plus profond de montagnes sacrées. Au fil du temps et des échanges avec 

l’Occident, les traductions d’œuvres majeures de la pensée chinoise le Lǎozǐ, le Yìjīng, le 

Zhuāngzǐ, puis la diffusion de la médecine chinoise, des arts martiaux, du tàijíquán, du qìgōng, 

du fēngshuǐ, ont amené nombre d’Occidentaux à s’intéresser davantage à la Chine. Et c’est peu à 

peu que des éléments de la vision cosmologique chinoise, de son approche et de ses pratiques du 

corps, de ses arts et de son imaginaire se sont diffusés en Occident, amenant par contagion 

certains à s’intéresser au taoïsme, à s’en approprier des éléments ou ce qu’ils considèrent comme 

tels, voire à se tourner vers le taoïsme en tant qu’approche et pratique spirituelle répondant à 

leurs attentes ou à leurs besoins. Et ce au moment même où l’après maoïsme facilitait un certain 

renouveau du taoïsme en Chine, permettant à des taoïstes de sortir de leurs frontières et à des 

Occidentaux d’aller de plus en plus nombreux à sa rencontre sur le terrain, de Wǔdāngshān à 

Wēibǎoshān, de Wǔhàn à Pékin. Mais comme pour les autres religions asiatiques, le monde des 

convertis occidentaux et celui des populations natives, ici chinoises, s’ignorent en grande partie. 

A contrario, le taoïsme ne présente pas de dimension missionnaire et n’est guère prosélyte. De ce 

fait et de par l’absence de communautés de croyants/pratiquants structurées, il se diffuse en 

Europe surtout par le biais d’Occidentaux, sinologues ou amateurs de pratiques et de pensées 

chinoises et par la prégnance progressive de symboles infusant en creux l’imaginaire occidental 

et palliant ce que François Jullien décrit comme ses impensés150, contribuant ainsi à une forme 

d’asiatisation de l’Occident, sans doute quelque peu différente de celle évoquée par Colin 

Campbell151 . Ces modes de réception et de diffusion sont-ils socialement situés comme 

l’envisage V. Altglas à partir de ses terrains, liant l’intérêt pour les pratiques religieuses 

asiatiques à un besoin d’affirmation identitaire de la nouvelle petite bourgeoisie définie par P. 

Bourdieu152 ? Cela semble difficile à déterminer. Si l’attrait du taoïsme touche, comme pour les 

autres pratiques orientales et asiatiques, un certain type de population, plutôt féminine, dotée 

d’un capital culturel et d’un statut social intermédiaire ou supérieur, avec une forte présence des 
                                                
149 Sur les représentations fantasmées du Tibet, voir M. Esposito, Images of Tibet, op. cit., et Donald S. Lopez, 
Prisoners of Shangri-La - Tibetan Buddhism and the West, Chicago : University of Chicago Press, 1999.  
150 Voir à ce sujet François Jullien, De l’Etre au Vivre. Lexique euro-chinois de la pensée,  Paris : Gallimard, 2015. 
151 Colin Campbell, « The Easternisation of the West », op. cit. 
152 Voir V. Altglas, From Yoga to Kabbalah, op. cit. 
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métiers artistiques et de la santé, le constat ne semble pas signer un lien de causalité implicite. 

J’aurais même plutôt tendance à penser qu’il n’en est que l’un des facteurs, celui qui en 

détermine les conditions de possibilité. Sans adopter un point de vue psychologisant, la 

dimension très personnelle de la quête existentielle et spirituelle, très prégnante dans les 

biographies des sujets les plus engagés, tendrait à montrer que le social n’est pas, pour le moins, 

le seul déterminant en cause.  

 

Questionner l’intérêt pour le taoïsme au regard des interrogations sur les relations du 

religieux et de la modernité, dépassée ou non, semble tout aussi difficile, tant les termes de 

modernité et de religieux posent problème et tant les vitesses d’évolution des sociétés 

occidentales ne permettent pas de dégager des lignes de force pertinentes et pérennes 

s’appliquant aux différents groupes sur un temps long. Les fabriques du taoïsme en Occident a 

suivi deux voies : une fabrique savante, la première, historique, des jésuites à la sinologie 

contemporaine, principalement textuelle et détachée du terrain et des pratiques jusqu’à une 

époque récente, et une fabrique populaire, plus contemporaine, qui privilégie l’imaginaire et 

reste, dans une grande mesure, assez orientaliste. Chacune a ses horizons d’attente, son agenda, 

ses impératifs. Ces différentes phases de fabrique et de réception qui conduisent de plus en plus 

d’Occidentaux à s’intéresser au taoïsme en ces débuts du XXIe siècle ou à s’en approprier des 

éléments, vont-elles aboutir à son adoption par l’Occident, comme cela a été le cas pour le 

bouddhisme ? Et, dans ce cas, de quel taoïsme et sous quelles formes ? Si l’internationalisation 

de sa diffusion paraît évidente, peut-on parler d’une globalisation du taoïsme alors que ce 

phénomène reste encore aujourd’hui marginal ? Ne peut-on pas, plutôt, à partir du cas américain, 

évoquer une certaine occidentalisation du taoïsme ? Comment alors ce taoïsme occidental va-t-il 

se combiner avec les formes de renouveau ou de restauration en cours en Chine ? Ce sont là des 

questions auxquelles il est impossible de répondre, tout comme il serait présomptueux de 

prétendre apporter une réponse catégorique à toutes les questions soulevées par les différentes 

fabriques du taoïsme en Occident et l’intérêt qu’il suscite aujourd’hui. 
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Comment s’organise cette thèse ?  

Pour comprendre comment une philosophie de vie chinoise, le taoïsme, a pu faire greffe en 

Occident, l'organisation de ce travail déroule une approche à trois dimensions. La première sera 

consacrée à retracer sur la lente durée de l'histoire l’invention de la catégorie « taoïsme » et ses 

fabriques, de sa découverte par les navigateurs ibériques et les premiers missionnaires européens 

au XVIe siècle à la mission jésuite et à son influence aux XVIIe et XVIIIe (chap. 1), puis des 

études orientalistes aux études taoïstes du XIXe au XXe siècles (chap. 2).  

 
La seconde partie étudiera les milieux et les vecteurs par le biais desquels se construit et se 

diffuse en Europe, plus particulièrement depuis les années 1970-1980, un imaginaire taoïste 

populaire. Dans un premier temps, il s’agira d’examiner la place et les représentations du 

taoïsme diffusées par les moyens contemporains de formation d’images et d’imaginaire : édition, 

médias, musées, littérature, arts, publicité, salons, tourisme, (chap. 3). Dans un second temps 

l’étude de milieux particuliers qui mobilisent de nombreux concepts et pratiques présentés 

comme taoïstes, des arts martiaux à la médecine chinoise ou au Sexual Tao, du Yìjīng à 

l’alchimie interne permettra de mettre en évidence une fabrique contemporaine du taoïsme en 

Occident, ses utilisations symboliques, ainsi que les transformations, hybridations, réinventions 

et instrumentalisations qui permettent son adaptation, notamment pour répondre aux 

problématiques de souci de soi et à l’injonction de développement personnel (chap. 4). 

 
La troisième partie s’efforcera de resituer la réception du taoïsme en Europe par rapport à 

son internationalisation et de dresser un premier panorama du milieu taoïsant et des 

organisations taoïstes en France et en Europe (chap. 5), avant d'étudier le cas particulier d’une 

groupe de taoïsants français qui illustre la transmission contemporaine hors-sol, sur une longue 

période, plus de vingt ans, d’un taoïsme qui se veut authentique et traditionnel mais adapté, et 

son impact sur un groupe d’étudiants occidentaux (chap. 6).  

 
La conclusion permettra d’envisager les dynamiques dans lesquelles s’inscrit la réception du 

taoïsme et l’inversion de son image, de négative à positive depuis les années 1980, en regard des 

évolutions des rapports de l’Occident au religieux. En comparant la réception européenne à la 

réception américaine, elle tentera de dégager les éléments qui caractérisent la spiritualité taoïste 

occidentale en régime de postmodernité. 
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- PREMIERE PARTIE - 

LES FABRIQUES DE LA CATEGORIE 

« TAOÏSME » 

 

 

 

  

Illustration 2 
Taoïste mendiant. Pékin, vers 1925  
Photographie de S. D. Gamble (1890-

1968) Droits réservés 

Illustration 1 
Prêtres et moines chinois 

 Source : Johan Nieuhof, Ambassade de la Compagnie orientale 
des Provinces Unies, vers l'Empereur de la Chine ou du Grand 

Cam de Tartarie, Leyde : J. de Meurs, 1655, p. 58 
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Comment le concept de « taoïsme » a-t-il été « inventé » en Europe ? 

 

L’expression d’invention du taoïsme prend tout son sens, de découverte et de création, au 

regard de l’histoire de sa réception occidentale, Découverte, car les premiers européens au 

contact de la Chine et de ses mœurs découvrent des croyances et des pratiques religieuses qu’ils 

ignorent et qui leur sont étrangères, même s’ils peuvent y trouver des manières identiques de 

faire religion et de produire des événements religieux pour reprendre des notions d’Adam Yuet 

Chau1. Mais aussi création, car c’est en tentant de distinguer ces pratiques, de les cerner et de les 

catégoriser selon les clefs de lecture chrétiennes et occidentales, que les Jésuites, puis les 

premiers sinologues européens vont créer progressivement un concept orientaliste, le taoïsme, 

dont la définition, malgré son caractère opératoire, fait encore débat, tant ses réalités sont 

irréductibles à se laisser réifier ou encapsuler sous un terme essentialisant, comme nous l’avons 

déjà évoqué. 

 

Des images de la Sérique et de Cathay, terres lointaines, inconnues et étranges, qui prévalent 

du monde romain à celui des explorateurs ibériques du XVIe siècle, rien ou presque ne filtre en 

Europe des mœurs religieuses des Chinois et moins encore du taoïsme, si ce n’est quelques 

traces, aussi éparses qu’incertaines. Pourtant des témoignages sur le monde chinois existent, à 

commencer par ceux de Guillaume de Rubrouck ou de Marco Polo, puis des marins lusitaniens 

et espagnols qui, dès 1516, séjournent régulièrement et parfois longuement à la Chine. Autant 

d’occasions manquées de découvrir les religions chinoises et le taoïsme sur lesquelles on peut 

s’interroger. Cette cécité fait sans doute sens de l’approche de l’Autre et de l’Orient par la 

chrétienté médiévale confrontée à l’Islam et aux Mongols, puis à la prodigieuse expansion du 

monde connu, avec l’ère des grandes explorations maritimes. 

Avec la mission jésuite qui débute véritablement en 1583 par l’installation de Matteo Ricci à 

                                                
1 Adam-Yuet Chau, « Modalities of doing religion and ritual polytropy: evaluating the religious market model from 
the perspective of Chinese religious history », Religion, 2011, vol. 41, n°4, pp. 547-568. 
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Zhàoqìng, à soixante kilomètres à l’ouest de Canton, c’est, au sens propre, une autre histoire qui 

commence et qui pourtant s’inscrit dans les pas de la précédente. Car les bons Pères des XVIIe et 

XVIIIe siècles, en quête de sainteté, de gloire divine et d’âmes à sauver, sont confrontés en Chine 

à une altérité religieuse concurrente et dérangeante. Par leur culture, ils ne peuvent la concevoir 

que comme dégénérescence d’une Révélation antique, d’un primordial état de nature perdu, ou 

comme œuvre diabolique. Ceux qu’ils désignent alors comme taos, tao-sse ou sectateurs de 

Tauzy ou de Laokiun, seront donc de mauvais diables, magiciens ou charlatans, abusant la 

crédulité du naïf peuple chinois. Ces stigmates resteront une marque infâmante accolée à l’image 

du taoïsme jusqu’à une période récente, comme en témoignent en 1937 les propos du P. Henri 

Bernard s.j., (1889-1975) : « Sans doute, il [Ricci] ignorait encore, - et à cette époque, qui même 

le soupçonnait en Chine - qu'à côté du taoïsme vulgaire, ce mélange de superstitions grossières 

où se sont entassées les rêveries alchimiques et les croyances bouddhiques, il y avait un taoïsme 

métaphysique d'une rare élévation, la pure doctrine de Lao-tse et de Tchoang-tse », ou encore 

Vincent Cronin (1924-2011), biographe anglais de Matteo Ricci en 1955 : «  La majorité des 

bonzes, taoïstes ou bouddhistes, étaient des idolâtres et des charlatans ignares aux mœurs  

dissolues qui se recrutaient parmi la racaille ». Et que dire du mépris condescendant d’Etiemble 

pour le taoïsme qu’il qualifie de « magique » : « Herlee Glessner Creel avait bien raison de 

distinguer, lui, du taoïsme proprement dit, rebelle à tout désir ou recherche d’immortalité, le 

hsien taoism ou taoïsme magique, celui précisément auquel Schipper donne la précellence »2. 

Au XIXe siècle, la sinologie francophone savante naissante, centrée sur les études textuelles 

et héritière de la vision jésuite, aura du mal à s’en départir, tout comme les sinologues anglo-

saxons, d’abord missionnaires protestants critiques du catholicisme, ou les orientalistes 

positivistes et évolutionnistes, eux par rejet du religieux. Il faudra attendre les travaux novateurs 

de Jan-Jakob Maria de Groot (1854-1921) et de Marcel Granet, l’accès à de nouvelles sources, 

avec Paul Pelliot (1878-1945), Edouard Chavannes et Henri Maspero (1883-1945), puis la 

conférence de Bellagio en 1968, avec les apports de Michael Saso et surtout de Kristofer M. 

Schipper, pour voir se produire une véritable révolution dans la sinologie occidentale et les 

études taoïstes reprendre leur essor, d’abord en France à l’EPHE, sous l’impulsion de K. 

Schipper, puis dans le monde anglo-saxon. A partir de ce moment, et même si de nombreux 

débats persistent, le taoïsme et les religions chinoises seront appréhendés différemment et de 

nombreux paradigmes remis en cause.  

Aujourd’hui, la connaissance a progressé, les champs d’investigation se sont élargis et les 

                                                
2 Henri Bernard, s.j., Le père Matthieu Ricci et la société chinoise de son temps (1552-1610), Tientsin : Hautes 
Etudes, 1937, t. I, p. 322. Vincent Cronin, The Wise Man from the West: Matteo Ricci and his Mission to China 
(1955), toujours réédité en anglais et traduit en français en 2010 sous le titre Le sage venu de l'Occident : Matteo 
Ricci et sa Mission de la Chine, Paris : Albin Michel. La citation se trouve p. 137 de la traduction française. René 
Etiemble, L'Europe chinoise, t. 1 De l'empire romain à Leibnitz, Paris : Gallimard, 1988, p. 310. 
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études taoïstes se sont globalisées comme en témoigne l’internationalisation des colloques de 

Kyoto à Boston, de Hong Kong à Aussois. Les traductions et les ouvrages de vulgarisation se 

sont multipliés. Lǎozǐ ou Zhuāngzǐ ne sont plus les seuls auteurs connus des étudiants et du 

public éclairé. Mais les études taoïstes restent marginales dans le champ universitaire, comparées 

aux travaux consacrés au bouddhisme. Chaque étape de la réception a suivi sa propre voie, sa 

propre logique, en fonction de l’agenda et des horizons d’attente de ses acteurs, qu’ils soient 

témoins directs du taoïsme en Chine, commentateurs savants, compilateurs, ou simples lecteurs 

d’ouvrages évoquant la Chine et ses mœurs religieuses. Les Franciscains du XIVe siècle, Marco 

Polo ou les navigateurs portugais et hispaniques, pas plus que les Jésuites, n’étaient des 

ethnologues. Leurs motivations étaient pragmatiques, diplomatiques, évangélisatrices ou 

mercantiles. Et même si, parfois, ils ont fait preuve de curiosité, leur regard sur les mœurs 

religieuses chinoises est resté limité, à la fois par ces agendas pragmatiques et par leur propre 

culture catholique, qui ne percevait l’Autre que dans les catégories chrétiennes d’hérétique, 

d’infidèle ou d’idolâtre, et ne voyait l’histoire du monde qu’au travers de l’histoire biblique, 

obscurcissant et limitant les horizons d’attente, les possibilités de découverte et de 

questionnement. 

 

Il nous faut donc passer par cette histoire, en examiner les linéaments et comprendre 

comment, peu à peu, se sont constituées et stratifiées, en quatre siècles, les représentations du 

taoïsme qui se diffusent aujourd’hui dans le monde et les imaginaires européens. Nous le ferons 

en deux temps, en distinguant d’abord, après une période d’ignorance et d’invisibilité médiévale, 

une période d’invention, la mission jésuite et son influence jusqu’aux Lumières, qui fixe les 

premières représentations caricaturales du taoïsme, puis une période de déploiement, tout au long 

des XIXe et XXe siècles, qui voit peu à peu la sinologie savante puis les études taoïstes prendre 

leur essor et les représentations du taoïsme évoluer progressivement. 
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Chapitre 1.  

L’invention du « Taoïsme » 

 

Le taoïsme est chinois. Et la Chine, si lointaine, ne sera réellement connue et identifiée 

comme telle en Europe qu’au XVIIe siècle. Avant cette époque prédominent des représentations 

fantastiques où se mêlent géographies réelles et imaginaires, mythes et récits bibliques, peur du 

Diable, des barbares et des envahisseurs - des Sarrasins aux hordes de Huns qui sévissent 

régulièrement en Europe. Cet Orient lointain, cette Asie où se trouvent la Sérique, Sinae et 

Cathay, fournit aussi à l’Europe des produits luxueux qui suscitent fantasmes et utopies, soif 

d’épices et de richesse, de gloire et de conquêtes, tout autant matérielles que spirituelles. Ces 

premières représentations de l’Orient tissent la toile de fond sur laquelle va venir peu à peu se 

dessiner la trame d’un monde nouveau. Avant d’aborder les premiers découvreurs de la Chine et 

de ses mœurs religieuses, il nous faut dresser la scène sur laquelle ils vont se déployer. 

 

 

A - Des Sères à Cathay, une Chine méconnue et fabuleuse 

Le fil qui va tisser les premières relations entre cet Orient lointain et l’Occident, il y a 

aujourd’hui deux millénaires, sera un fil de soie, celui des fines étoffes, frivoles objets de luxe en 

terres méditerranéennes, mais aussi de convoitise, de condamnation et de chimères. Et les 

premiers contacts entre monde chinois et monde occidental mobiliseront, déjà, les deux registres 

toujours actuels de l'économique et de l'imaginaire. 

 

La Chine inconnue de l’Antiquité 

Si la Route de la soie constitue un réseau plurimillénaire de voies commerciales entre monde 

sinisé et monde européen3, il faut attendre Hérodote (v. 481 - v. 420 av. J.-C.), pour la voir 

évoquée. Ctésias de Cnide, auteur de récits historiques sur l’Inde et la Perse au Ve siècle avant 

notre ère, mentionne le premier, un pays des Sères, Σῆρες, terme dérivé sans doute du chinois sī 

絲 qui désigne la soie, mais sans apporter davantage d’information4. 

                                                
3 L’expression route de la soie (Die Seidenstrasse), est due au géographe allemand Ferdinand von Richthofen. Elle 
aurait été forgée vers 1870, lors d’un voyage scientifique dans le nord de la Chine. 
4 Sir Henry Yule, Cathay and the way thither: being a collection of medieval notices of China, London : Printed for 
the Hakluyt society, 1866, vol.1, Preliminary Essay, p. xxxix. 
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L’époque hellénistique qui voit les conquêtes d’Alexandre le Grand (356-323 av. J.-C.) 

étendre l’influence de la Grèce jusqu’aux confins de l’Himalaya et aux rives de l’Indus, 

n’apportera guère plus d’éléments, pas davantage l’accroissement de la circulation des hommes 

et des échanges économiques et culturels qui s’en suit5. Il faut attendre le Ier siècle pour voir le 

pays des Sères à nouveau évoqué, vers l’an 20, dans la Géographie du grec Strabon (63 av. J.-C. 

- v. 24 apr. J.-C.), qui mentionne une Sinae qu’il semble distinguer de la Sérique, puis, vers l’an 

45, dans le De Situ Orbis du géographe romain Pomponius Mela (fl. 43)6. Les auteurs grecs ou 

romains seraient bien en peine de situer ces contrées, sinon en Asie, aux confins du monde, hors 

de l’univers connu, dans un Orient aussi lointain que mystérieux. Dès le premier siècle avant 

notre ère, l’attrait pour la soie est attesté à Rome par les réactions qu’elle suscite. Sénèque le 

Jeune (4 av. J.-C. - 65 apr. J.-C.), dénonce l’indécence de ce tissu qui ne cache rien des corps et 

dont le Sénat tentera en vain d’interdire l’usage. Quant à Pline l’ancien (23-79), il s’en inquiète 

également dénonçant : « qu’on se met à traverser la terre de bout en bout, et cela tout simplement 

pour qu’une dame romaine puisse exhiber ses appâts sous une gaze transparente », et surtout les 

cent millions de sesterces que coûte ce commerce avec l’Inde, l’Arabie et les Sères : « prix que 

nous payons pour notre luxe, et principalement celui de nos femmes »7. Mais, précise Bruno 

Brioult dans le numéro d’ArchéoThema consacré aux relations entre Rome et la Chine : 

« Les relations directes entre les empires romain et chinois furent probablement rarissimes et 
s’établirent par le biais d’intermédiaires plus ou moins nombreux […] ils n’eurent de l’autre que des 
connaissances somme toute assez rudimentaires et déformées […] romains et chinois ne se connurent 
que par empires, royaumes ou citées interposés, autant d’intermédiaires farouchement intéressés par 
les richesses transitant entre ces deux pôles majeurs »8. 

Ces deux mondes sont éloignés l’un de l’autre par l’immense distance qui les sépare, 6 300 

kilomètres d’Antioche à Xī'ān, pôles opposés de la route de la soie, près de 9 000 depuis Rome. 

Des contacts ont existé, sans doute, mais le commerce se fait par un réseau d’intermédiaires 

successifs, courant le long des confins du monde européen connu, en Perse puis en Asie centrale, 

et, à partir du Ier siècle, par les routes maritimes de l’Arabie à la mer de Chine. L’archéologie 

montre des traces d’échanges et d’influences croisées, limitées principalement à l’Asie centrale. 

A l’Ouest, avec la statuaire gréco-bouddhique du Gandhârâ, à l’Est, avec les têtes hellénistiques 

du temple de Mîran, près du Lob-Nor dans l’actuel Xīnjiāng. Les vestiges gréco-romains 

présents en Asie du Sud-Est ne se rencontrent pas dans la Chine des Hàn (206 av. J.-C. - 221 apr. 

                                                
5 Sur cette période, voir François Lefèvre, Histoire du monde grec antique, Paris : Livre de poche, 2007 ; Édouard 
Will, Claude Mossé, Paul Goukowski, Le monde grec et l'Orient, tome II : le IVe siècle et l'époque hellénistique, 
Paris : PUF, 1975 ; Andrew Erskine (dir.), Le Monde hellénistique, Rennes : Presses universitaires de Rennes, 2004.  
6 Sir Henry Yule, Cathay and the way thither, op. cit., vol.1, Supplementary Notes, p. cliii. 
7 René Etiemble, L’Europe chinoise, t. 1, op. cit., p. 52. 
8 « Rome et la Chine », L’ArchéoThema, Revue d’archéologie et d’histoire, mars-avril 2012, n° 19, Introduction, p. 
5. Voir également Li Shuicheng, « A Discussion of Sino-Western Cultural Contact and Exchange in the Second 
Millennium BC Based on Recent Archeological Discoveries », Sino-Platonic Papers, December, 1999, n°97. 
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J.-C.)9. Et aucune monnaie romaine n’a été découverte sur le territoire de la Chine des Hàn à 

celle des Jīn de l’Ouest (Xī Jīn, 280-317), pas plus que de monnaie chinoise dans l’empire des 

Césars du règne d’Auguste (r. 27 av. J.-C. - 14), à celui de Constantin (306-337)10. 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

 

 

 

Pour Giusto Traina et Damien Chaussende, aucun Romain n'est allé en Chine, aucun 

Chinois à Rome11. Certes, Jean-Noël Robert rappelle que des soldats romains, ou des auxiliaires 

gaulois, auraient été capturés à la bataille de Carrhae contre les Parthes, en 53 av. J.-C. dans 

l’Iran actuel, puis par les Huns dix-sept ans plus tard. Ils auraient été vendus comme esclaves 

dans la Chine du Nord-Ouest et y auraient fondé une cité. Mais, s’ils ont jamais existé, ils ont 

disparu de l’histoire12. Certes aussi l’historien romain Lucius Florus (v. 74 - v. 130), dans son 

Epitome, abrégé d’histoire romaine, mentionne des Sères parmi les nombreuses ambassades en 

provenance des pays d'Asie reçues par Auguste. Mais elle n'est pas mentionnée par les sources 

chinoises. Il semble probable qu'il s'agisse d'émissaires Kushans, souvent considérés comme des 

Sères13. Certes encore, la Géographie de Claude Ptolémée (c. 90-168), citant Marinus de Tyre 

(fl. 100-150), fait référence à un marchand macédonien, Maes Titianos, qui aurait envoyé des 

                                                
9 Michèle Pirazzoli-t’Serstevens, « Traces matérielles de l’empire romain et du monde iranien dans la Chine des 
Han », L’ArchéoThema, op. cité, pp. 58-61. 
10 François Thierry, « Rome et la Chine, trois notes de numismatique », L’ArchéoThema, op. cit., pp. 27-33. 
11 Giusto Traina, Damien Chaussende, communications au séminaire d’étude comparatiste Chine-Rome, Université 
Paris IV, octobre-décembre 2013. 
12 Cette hypothèse a été formulée après guerre par l’historien Homer H. Dubs dans plusieurs article (« An Ancient 
Military Contact between Romans and Chinese », The American Journal of Philology, 1941, vol. 62, n° 3, pp. 322-
330 et « A Roman City in Ancient China », China Society Sinological Series, S. H. Hansford (ed.), 1957, n° 5, pp. 
1–48). Paul Péliot avait noté également la présence de populations aux cheveux blonds et aux yeux bleus dans le 
Gānsù 甘肃. Cette légende a conduit le village de Lou Zhuangzi à en tenter l’exploitation touristique en érigeant un 
pavillon dorique, de même que la ville de Yǒngchāng 永昌, capitale du comté, à ériger une statue de légionnaire 
romain aux côtés de celle d’un responsable du Parti (Archaelogy, Archaelogical Institute of America, 1999, vol. 52, 
n°3, www.archaeology.org/9905/newsbriefs/china.htm, consulté le 12 janvier 2012). Plusieurs études en génétique 
des populations ont invalidé cette hypothèse (Journal of Human Genetics, 2007, n°52(7) pp. 584-91, 
http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/17579807. Lien actif au 03 septembre 2014). 
13 Giusto Traina, Damien Chaussende, séminaire d’étude comparatiste Chine-Rome, Paris IV, 2013. 

Illustration 3 
L’Empire romain et l’empire Hàn au tournant de l’ère chrétienne 

Source : Gabagool, sous licence Creative Commons 
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hommes sur la route de la soie aux frontières occidentales du pays des Sères, jusqu'à une Tour ou 

Porte de Pierre dont l’identification n'est pas claire, située, selon les auteurs, au Pamir ou dans le 

Turkestan chinois (l’actuel Xīnjiāng). Mais il ne donne guère d’information. Certes encore, le 

Hòu Hàn Shū, Annales de la dynastie des Hàn postérieurs (de l'Ouest) (r. 206 av. J.-.C. - 9 apr. 

J.-.C), décrit l’arrivée en 166 de ce qui serait une ambassade envoyée en Chine par Marc-Aurèle 

(r. 161-180). Mais aucun texte latin ne l’évoque et il est peu probable qu'il s’agisse là d’une 

réelle mission diplomatique, mais plutôt, semble-t-il, de deux marchands romains entrés en 

Chine par l’actuel Nord-Vietnam après avoir suivi les routes maritimes qu’Arabes et Indiens 

utilisaient pour leur commerce vers la Chine. Leurs présents de pacotille déçurent d’ailleurs le 

souverain chinois14. D’autres ambassades romaines sont également attestées par les sources 

chinoises, mais elles sont plus tardives. Le Liáng Shū, Annales des Liang, compilé en 635, 

évoque l’arrivée en 226 d’un marchand romain à Jiāozhǐ, l’actuelle Hanoï, alors territoire 

chinois. Plusieurs contacts sont ensuite attestés avec Byzance, mais il faut attendre l’an 643 et les 

débuts du VIIIe siècle15. Avec la fin de l’empire romain, les grandes invasions qui débutent dès le 

IVe siècle, puis l’expansion de l’Islam, ces deux mondes vont s'oublier et il faudra presque huit 

siècles pour voir les Européens se tourner à nouveau vers l'Est pour tenter d'établir un contact 

avec les Mongols après avoir subi leurs ravages.  

 

La méconnaissance chinoise de l’Occident 

De leur côté, les Chinois n'en savent guère plus sur le monde gréco-romain et pour eux 

aussi, cette connaissance n’est qu’indirecte. Les textes chinois mentionnent l’importance et la 

puissance du Dàqín (Grand Qin), situé dans un Ouest lointain. Mais s’agit-il réellement de 

l'empire romain comme certains l’affirment ou de la Mésopotamie, de la Syrie, de l’Egypte, 

voire de l’Arabie ? La signification des ethnonymes chinois fait débat entre spécialistes. Pour D. 

Chaussende on ne peut en préciser la portée réelle et Dàqín doit être pris dans un sens large16. La 

première mission vers les territoires à l’Ouest de l’empire est rapportée par le Shǐjì, Mémoires 

historiques de Sīmǎ Qiān (c. 145-86 av. J.-C.), écrit vers l’an 100 avant notre ère. En 138-139 

av. J.-C. elle a été envoyée par l’empereur Hàn Wǔdì (156-87 av. J.-C, r. 141-87), pour conclure 

une alliance militaire avec les Yuèzhī, peuple nomade vivant à l’Ouest du Gānsù, afin de faire 

face aux menaces des Xiōngnú, nomades turcs vivant en Mongolie et au nord de la Chine. 

                                                
14 Sur ces différents contacts potentiels, on consultera Jean-Noël Robert, De Rome à la Chine. Sur les Routes de la 
Soie au temps des Césars, Paris : Les Belles Lettres, 1993. 
15 Edwin G. Pulleyblak, « The Roman Empire as Known to Han China », Journal of the American Oriental Society, 
1999, vol. 119, n°1, pp. 71–79. 
16 Giusto Traina, Damien Chaussende, communications citées supra. Sur les différentes interprétations de Dàqín à 
partir des sources chinoises, ont consultera Yu Taishan, « China and the Ancient Mediterranean World: A Survey of 
Ancient Chinese Sources », Sino-Platonic Papers, 2013, n° 242. 
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L’envoyé impérial Zhāng Qiān (200-114 av. J.-C.), se rendra jusqu’en Bactriane, mais fait 

prisonnier, il ne rentrera à Cháng'ān (l’actuelle Xī'ān), qu’en -126, avant de repartir en -115 en 

Asie centrale17. Ce récit constitue la source essentielle du chapitre 96 du Hànshū, Annales des 

Hàn antérieurs (r. 206-25 av. J.-C.), consacré aux régions de l’Ouest, compilé deux cent ans plus 

tard, en 111. Une seconde ambassade est mentionnée dans le Hòu Hàn Shū, Annales de la 

dynastie des Hàn postérieurs compilé au Ve siècle. Elle évoque en quelques phrases l’expédition 

envoyée en l’an 97 par le général Bān Chāo (32-102), pacificateur des territoires de l’Ouest, vers 

le Dàqín. L’ambassadeur Gān Yīng atteint une « mer de l’Ouest », Golfe persique ou Mer noire, 

mais ne donne que d’imprécises bribes d’information de seconde main, sans contact direct attesté 

avec Rome ou des Romains. Il y a donc, entre ces deux empires aux deux extrémités du monde 

eurasien une réalité de circulation dès l'Antiquité. Mais elle est indirecte et se réduit aux aspects 

commerciaux. Les information recueillies, souvent de seconde ou de troisième main, forment de 

ces ailleurs lointains des images où réalités, mythes et fictions s’imbriquent intimement. Les 

textes romains et chinois font, en quelque sorte, miroir. Chacun voit dans l’Autre le barbare à ses 

portes, tout en lui reconnaissant des éléments de puissance, de richesse et de civilisation 

(écriture, villes, agriculture), identiques aux siens, qui font parfois chercher le contact. Mais la 

connaissance de l’Autre reste encore absente et les constructions mythiques prégnantes. 

 

Les témoignages ignorés des voyageurs arabes 

Dès les VIIe et VIIIe siècles, la Chine tisse des relations diplomatiques avec la Perse, puis au 

fil du temps avec le Moyen-Orient, Byzance et la Russie méridionale. Le développement de sa 

marine, du XIe au XIVe siècle, lui permet d’étendre son rayonnement des pays d’Asie du Sud-Est 

au golfe Persique. Cette route maritime qui part d’Arabie et qu’empruntent commerçants et 

voyageurs arabes va prendre progressivement une grande importance18. Guǎngzhōu (Canton), 

qui abritait dit-on jusqu’à 200 000 commerçants étrangers, notamment musulmans, est pillée par 

une flotte de pirates arabes et perses en 758. A partir du IXe siècle, plusieurs voyageurs arabes, 

puis persans vont donner des récits sur la Chine qui circuleront dans le monde arabo-musulman. 

Ils auraient pu, notamment via Al Ándalus, informer les clercs européens, mais ce ne sera pas le 

cas et l’Occident n’en connaîtra rien jusqu’au début du XVIIIe siècle lorsque l’abbé Renaudot 

                                                
17 Roland Breton, article « Yuezhi [Yue-Tche]  », Brigitte de Beer, article « Voyageurs chinois», Alain Thote, article 
« Routes de la soie - (repères chronologiques) », in Encyclopædia Universalis [en ligne], URL : 
http://www.universalis.fr/encyclopedie, consultés le 2 septembre 2014. 
18 La découverte en 1998 près de l'île de Belitung, dans les eaux indonésiennes, d’une épave chargée de 60 000 
pièces de poteries en céramique aux motifs islamiques, produites à Chángshā et datées de la dynastie Tang (618-
907), témoigne de l’importance que le marché arabo-musulman représentait déjà au IXe siècle Sur la découverte de 
ces poteries voir http://en.wikipedia.org/wiki/Belitung_shipwreck, lien actif au 26 août 2014 et http://www.koh-
antique.com/lyc/belitung_shipwreck.htm, lien actif au 13 janvier 2013. Capitale du Hú'nán, Chángshā est située à 
l’intérieur des terres, au nord de Canton, à plus de 600 kilomètres de la mer. 



 72 

(1646-1720), publie en 1718 deux anciennes relations de voyage en Inde et en Chine, occasion 

pour lui de dénoncer surtout la sinophilie de l’époque et la remise en cause des vérités bibliques 

par les libertins s’inspirant des publications jésuites19. En eux-mêmes ces récits apportent peu. 

C’est à peine s’ils évoquent la religion des Chinois : 

« … leur religion aussi bien que la plupart de leurs lois tient leur origine des Indiens. Ils croient même 
que les Indiens leur ont enseigné le culte de leurs idoles […] ils croient en la métempsychose […] 
s’imaginent que les idoles qu’ils adorent leur parlent & leur répondent »20. 

De même, les Prairies d’or d’Al-Mas'ûdî (✝ 956), n’évoquent la Chine à plusieurs reprises 

que sous une forme souvent mythifiée. Elles ne seront publiées qu’en 1861-1877, en version 

bilingue, par la Société asiatique. Le Jami al-tawarikh, chroniques historiques du monde connu, 

du grand homme d’état et historien persan d’origine juive converti a l’Islam Rashīd al-Dīn 

(1247-1318), donne une histoire détaillée de la Chine et de sa géographie, mentionnant pour la 

première fois la Grande muraille. Mais ces chroniques ne seront traduites en français qu’en 1836, 

puis 191021. Quant au récit du grand voyageur berbère Ibn Battûta (1304-1377 ?), originaire de 

Tanger, qui aurait visité la Chine mongole en 1345-1346, il ne sera connu en Europe qu’en 1819, 

avant d’être traduit en anglais puis français22. Certaines parties de son voyage font toujours 

question. Pour Stéphane Yerasimos qui a publié une édition critique de cette traduction, il a « dû 

rester quelques jours à Quanzhou et ensuite voyager, peut-être avec des marchands musulmans, 

jusqu’à Hangzhou, dernière ville possédant, d’après ses dires, une colonie musulmane … On ne 

dira rien sur le voyage à Pékin, chronologiquement impossible et manifestement imaginaire 

… »23. Quelle que soit la réalité de ce voyage, il nous apprend peu de choses sur la Chine, 

hormis l’importance des colonies musulmanes dans certaines villes. A Canton, Ibn Battûta aurait 

visité un moine taoïste vivant dans une grotte sur le mont de l’Ermite. Si ce fait était avéré, ce 

serait le premier témoignage d’un contact direct entre un taoïste chinois et un voyageur-

                                                
19 Anciennes relations des Indes et de la Chine de deux voyageurs mahométans, qui y allèrent dans le neuvième 
siècle, traduit de l’arabe, avec des remarques sur les principaux endroits de ces relations par Eusèbe Renaudot, 
Paris : Coignard, imprimeur ordinaire du roi, 1718. 
20 Id, pp. 44-46. De Guignes dans une lettre sur ces relations adressée en 1764 à l’Académie des Inscriptions et 
publiée dans le Journal des savants de novembre 1764 fera une analyse critique de la publication et identifiera à la 
bibliothèque Colbert les manuscrits publiés, certains pensant que Renaudot les avait forgé pour sa cause. En 1881 
Joseph-Toussaint Reinaud (1795-1867), publiera une nouvelle traduction critique de ces textes, Relation des 
voyages faits par les Arabes et les Persans dans la Chine et l’Inde dans le IXe siècle de l’ère chrétienne. Texte arabe 
imprimé en 1811 par les soins de feu Langlès, accompagné d’une traduction française et d’éclaircissements par 
Jean-Toussaint Reinaud. Paris : Imprimerie royale, 2 t. 1881.  
21 E. Quatremère, Histoire des mongols de la Perse par Rashid Eddin, Paris : Impr. royale, 1836, et Edgar Blochet, 
Introduction à l'Histoire des mongols de Fadl Allah Rashid ed-Din, Leyden : Brill ; London : Luzac, 1910. 
22 Voyages d’Ibn Batoutah, Texte arabe, accompagné d’une traduction par C. Defremery et le Dr B. R. Sanguinetti, 
t. III, Paris : Société Asiatique, Imprimerie Nationale, 1858. Concernant les relations entre monde chinois et monde 
arabo-musulman, on peut se reporter à Hyunhee Pak, Mapping the Chinese and Islamic Worlds : Cross-Cultural 
Exchange in Pre-Modern Asia, New-York : Cambridge University Press, 2012. 
23 Ibn Battûta, Voyages III. Inde, Extrême-Orient, Espagne & Soudan. Traduction de l’arabe de C. Defremery et 
B.R. Sanguinetti (1858). Introduction et notes de Stéphane Yerasimos. Cartes de Catherine Barthel. Paris : Librairie 
François Maspero, 1982, pp. 48-67. 
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explorateur étranger24. Rien n’est moins sûr. La traduction du passage, sous le titre « Anecdote 

étonnante » évoque une visite à un ermite, présenté comme « un cheikh très âgé ayant dépassé 

deux cents ans », qui « ne mangeait pas, ni ne buvait […] ne s’adonnait pas au libertinage, ni 

n’avait aucun rapport avec les femmes quoique ses forces fussent intactes, habitait dans une 

caverne, à l’extérieur de la ville, où il se livrait à la dévotion ». Ce dernier rappelle au voyageur, 

qu’il l’avait déjà rencontré dans un temple et lui avait donné dix pièces d’or. Voulant le 

remercier, Ibn Battûta entre à sa suite dans la grotte mais n’y trouve qu’un disciple. L’ermite 

s’est volatilisé25. Et rien ne permet de le considérer comme taoïste. Lorsqu’Ibn Battûta rend 

compte de sa visite aux autorités musulmanes de Canton, il lui est répondu que « … personne ne 

sait qu’elle religion il professe, […] Ils me racontèrent que ce personnage fait des récits sur les 

temps passés, qu’il parle du prophète Mahomet et qu’il dit à ce propos : ‟- Si j’eusse été avec lui 

je l’aurais secouru.” Il cite avec vénération les deux califes […]. Les habitants de ce pays-là 

croient que ce cheikh est musulman, …». D’autres témoignages seront largement diffusés dans 

le monde arabo-musulman comme celui, très réputé, du chroniqueur Ghiyāth al-dīn Naqqāsh qui 

accompagne une ambassade Perse à la cour de Yǒnglè (r. 1402-1424), où il passe six mois en 

1420, ou le Traité de la Chine du marchand Syyid Ali-Akber Khitayi, qui s’y rend probablement 

vers 150026, mais, là aussi, ces témoignages ne seront connus en Occident qu’au XIXe siècle27. 

 

B - Les Franciscains, premiers regards chrétiens 

Il faut attendre le milieu du XIIIe siècle pour que les premières informations fiables et de 

première main sur les confins du monde chinois parviennent en Occident, avec les missions 

diplomatiques envoyées par la chrétienté auprès des mongols en vue de conclure paix et alliance. 

Mais ces informations sur le pays des Sères seront très limitées, d’abord parce que les premiers 

pères franciscains et dominicains dépêchés en mission n’iront guère au-delà de Qaraqorum 

(Karakorum), capitale d’Ögödei (1196-1241) en 1235, située à près de mille cinq cent kilomètres 

au Nord-Est de Khanbaliq (Cambaluc pour Marco Polo, Hànbālǐ, l’actuelle Pékin), où Qubilaï 

(Kūbilaï, 1215-1294), grand khan des Mongols ne s'installe qu’en 1271, ensuite, parce que 

certains récits de ces périples seront eux-aussi, peu, tardivement, ou pas du tout diffusés. 

                                                
24 Cette rencontre avec l’ermite présenté comme taoïste est, à ma connaissance, uniquement mentionnée sur la page 
de la version anglaise de l’article Ibn Battuta sur Wikipédia : https://en.wikipedia.org/wiki/Ibn_Battuta, § China. 
Lien actif au 02 février 2016. Elle pourrait éventuellement provenir de Ross E Dunn, The Adventures of Ibn Battuta, 
University of California Press, 2005, mais je n’ai pu accéder à cette source. 
25 Ibn Battûta, Tome quatrième Traduction de l’arabe de C. Defremery et B.R. Sanguinetti, op. cit., p. 275 et suiv. 
26 Cité par Jean-Pierre Drege, Marco Polo et la route de la soie, Paris : Découvertes Gallimard, 1998, p. 109. 
27 Une première notice sur ces chroniques, avec traduction, est parue en 1843 en français sous la plume de E 
Quatremère, puis une traduction anglaise réalisée à partir de la version persane a été produite en 1934 à Lahore, puis 
rééditée aux Etats-Unis en 1970, avant plusieurs éditions critiques à partir de 1989.  
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Les premières missions franciscaines aux confins chinois 

Ces premiers contacts directs entre l’Europe et le monde sinisé se font dans un contexte 

particulier. Au milieu du XIIIe siècle l’Europe chrétienne s’oppose à la fois aux puissances 

arabo-musulmanes et à l’expansion mongole. Alors que la Reconquista progresse en Espagne, 

Cordoue tombe en 1236 et Séville en 1248, les croisades qui durent depuis plus d’un siècle et 

demi s’épuisent au Moyen-Orient. Quant aux Mongols, après leur unification par Temüdjin 

(1157/1162 ?-1227), devenu Chinggis khan (Genghis khan) en 1206, ils ont entrepris une 

politique de conquête qui les a conduits d’abord en Chine où ils ont soumis les Xià (1032-1227), 

et pillé Pékin en 1215. En 1227, à la mort de Chinggis Khan, son troisième fils Ögödei, lui 

succède et tourne sa volonté de conquête vers l'Europe. En trois ans les Mongols arrivent aux 

portes de l'Allemagne et de l'Italie. Après la mort du khan en 1241, leurs troupes se retirent, 

laissant un répit salvateur. Il faut attendre dix ans pour voir Möngke (1209-1259), devenir grand 

khan en 1251, élargir ces conquêtes en direction de l'Iran et de l'Irak, soumettre le Tibet, et 

conquérir le Sìchuān. Mais il échoue à s’emparer définitivement de la Chine où règnent les Sòng 

(960-1278). A sa mort en 1259, l’empire mongol se scinde en quatre et Qubilaï, devenu khan en 

1260, se tourne vers la Chine, en achève la conquête en 1278, en devient empereur en 1279 (r. 

1279-1294), et fonde la dynastie Yuán (1279-1368)28, alors que les Mongols pillent l’est de 

l’Europe jusqu’en 1293.  

 

Les missions diplomatiques envoyées par le Pape et le roi de France Louis IX (1226-1270), 

dès 1245, partent dans ce contexte rechercher un accord de paix avec des Mongols et, pourquoi 

pas, la conversion de ceux que l’on nomme alors Tartares. L’objectif est d’obtenir l’arrêt des 

attaques contre la chrétienté voire une alliance stratégique auprès de supposés royaumes 

chrétiens, comme celui, mythique, du prêtre Jean, pour prendre à revers l’Islam qui menace 

toujours la Terre Sainte. La première mission, de Laurent du Portugal (Lorenzo de Portugal), 

serait partie de Lyon en mars 1245. Elle n’a pas laissée de traces, au point que certains historiens 

doutent qu’elle ait même jamais quittée la ville29. Trois autres seront envoyées par Innocent IV la 

même année vers ces contrées inconnues de la lointaine Asie.  

 

. Jean de Plan Carpin, moine, diplomate et espion 

La mission du franciscain Jean de Plan Carpin (Giovanni dai Piano dei Carpini ou da Pian 

del Carpine, v. 1182-1252), légat du pape Innocent IV, quitte Lyon en avril 1245 et arrive après 

                                                
28 Sur l’histoire mongole, on consultera Jean-Paul Roux, Histoire de l'Empire mongol, Paris : Fayard, 2008 et 
Gengis Khan et l’Empire mongol, Paris : Gallimard, 2002. 
29 Sur ces missions, on pourra consulter Paul Pelliot, « Les Mongols et la papauté », Revue de l'Orient Chrétien, 
1922-1923, 3ème série, t. III, XXIII, pp. 3-30 et 1924, t. IV, XXIV, pp. 225-335. 
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un voyage de quinze mois à Qaraqorum. Il assiste à l’assemblée désignant Güyük (1206-1248) 

grand khan, échoue à le convertir et revient à Lyon en 1247, porteur d’une lettre exigeant la 

soumission papale. De son périple reste un rapport, Ystoria mongalorum quos nos tartarum 

appelamus … (Histoire des Mongols appelés par nous Tartares, description des coutumes, de la 

géographie, de l’histoire et des figures marquantes du peuple mongol), qui ne sera publié qu’en 

1263, partiellement, dans le Speculum historiale de Vincent de Beauvais, la plus riche et la plus 

diffusée des encyclopédies médiévales qui connaitra de nombreuses traductions. Cette première 

source occidentale sur le monde tartare sera reprise dans les recueils de voyages édités dès le 

milieu du XVIe siècle, avant de nouvelles éditions du XIXe siècle à nos jours.30 Il décrit les 

péripéties du voyage, consacre plusieurs articles aux mœurs des Mongols et à leurs conquêtes, 

évoque la présence de chrétiens auprès du khan et renseigne longuement sur les dispositifs et 

techniques militaires qu’il a espionnés. Dans la version reprise du Speculum historiale par le 

géographe français Pierre Bergeron (1580-1637) dans les Relations de voyages autour du monde, 

en Tartarie et en Chine, on trouve la première mention de la religion des Tartares : 

« Pour ce qui est de leur religion, ils croient un Dieu créateur de toutes choses, tant visibles 
qu'invisibles, qui donne les récompenses et les peines aux hommes selon leurs mérites ; cependant ne 

l'honorent pas par aucunes prières et louanges, ni par aucun service ou cérémonie. Ils ne laissent pas 

d'avoir des idoles de feutre faites à la ressemblance des hommes […] Ils font d'autres idoles d'étoffes 

de soie, à qui ils rendent de grands honneurs ». (pp. 157-158)31. 

Plan Carpin ajoute qu’ils « adorent le soleil, la lumière et le feu, comme aussi l’eau et la terre, 

leur offrant les prémices de leur manger et boire », mentionne de nombreuses superstitions (p. 

161 et suiv.)., et, sans commentaire, qu’« Ils ne contraignent personne à changer de religion » (p. 

160). Parmi les peuples tartares, il note les « Karakitains ; ou Noirs-Cathayns » (p. 173), et que : 

« Les Kitayens susdits sont demi-idolâtres, […] Ils ont aussi le vieux et le nouveau Testament, la 

Vie des Pères et des Hermites, et des lieux faits comme des églises où ils prient, …  » (p. 175-

176), décrivant ainsi les chrétiens nestoriens. Dans la version d’Haklyut, on trouve au chap. sept 

« Of their supertitious traditions », d’autres informations sur les pratiques religieuses tartares : 

« They know nothing concerning eternal life, and euerlasting damnation, and yet they thinke, that 
after death they shall liue in another world, that they shall multiply their cattell, […] At a new moone, 
or a full moone, they begin all enterprises that they take in hand, and they call the moone the Great 

                                                
30 Il s’agit de Delle Navigationi et Viaggi de l’italien Giovanni Battista Ramusio en 1550, Principal Navigations, 
Voyages, Traffiques and Discoveries, de l’anglais Richard Hakluyt, 1598, puis des Relation des voyages autour du 
monde, en Tartarie et en Chine, du français Pierre Bergeron en 1654. Pour les principales éditions et études, on 
consultera la notice consacrée à l’Historia mongalorum sur le site Arlima, archives de littérature du Moyen-âge, 
article Giovanni di Pian di Capino, http://www.arlima.net/eh/giovanni_di_pian_del_carpino.html, consulté le 05 
septembre 2014. Il existe deux éditions récentes de l’Historia mongalorum : Jean de Plan Carpin, Histoire des 
Mongols, traduit et annoté par Dom Jean Becquet et Louis Hambis, Paris : Adrien-Maisonneuve, 1965 et Jean de 
Plan Carpin, Histoire des Mongols, Oulan-Bator : Éditions Papillon, 2008. Sur Vincent de Beauvais et son œuvre, 
on consultera Monique Paulmier-Foucart, Serge Lusignan, « Vincent de Beauvais et l'histoire du Speculum 
Maius  », Journal des savants, 1990, n°1-2. pp. 97-124. 
31 Relation du voyage de Jean du Plan Carpin, in Voyages autour du monde, en Tartarie et en Chine, Paris : Imprimé 
aux frais du gouvernement pour procurer du travail aux ouvriers typographes, 1830, pp. 115-213. 
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Emperour, and worship it vpon their knees. All men that abide in their tabernacles must be purified 
with fire: … »32. 

C’est donc là le premier témoignage sur les mœurs religieuses en Asie. La troisième ambassade 

papale du dominicain Ascelin de Lombardie (Nicola Ascelino ou Ascelin di Crémone), est tout 

aussi infructueuse. De retour à Lyon en 1248, elle est accompagnée de deux émissaires mongols 

porteurs d’une nouvelle missive de Güyük exigeant la soumission et l’hommage du Pape. Simon 

de Saint-Quentin, autre dominicain en fait le récit dans son Historia Tartarorum, également 

repris partiellement dans le Speculum historiale puis par P. Bergeron33. La quatrième mission, en 

1245, d’André de Longjumeau (v. 1200 - v. 1271), n’ira que jusqu’à Tabriz, dans le nord-ouest 

de la Perse. Il repart de Chypre en 1249, cette fois pour Louis IX, en réponse à une offre 

d’alliance du général Eljigidei (fl. 1206-1252), commandant mongol en Perse contre les forces 

arabo-musulmanes en Syrie. Mais lorsqu’il arrive à Qaraqorum, après un an et demi de périple, 

le khan est mort et il retourne en Palestine où il retrouve Saint-Louis à Césarée en 1251. Des 

éléments sur ces deux missions figurent dans le Speculum historiale, ainsi que dans les 

Mémoires de Jean de Joinville (1309), les Chroniques de Guillaume de Nangis (1300)34 et le 

Recueil de voyages de Guillaume de Rubrouck, qu’André de Longjumeau rencontre en Palestine 

en 1253. Mais ils n’apportent pas davantage d’informations sur la Chine. 

 

. Guillaume de Rubrouck, ethnographe avant l’heure
35

 

Les premières informations sur le monde sinisé vont donc être données par le second envoyé 

de Saint-Louis, le franciscain Guillaume de Rubrouck (ou Rubroeck, ou Rubriquis, ou Willem 

van Ruysbroeck, 1215-1295), parti de Constantinople en mai 1253, avec le frère Barthélemy de 

Crémone. Après un voyage de huit mois et seize mille kilomètres, il parvient auprès du khan 

Mangou (Möngke), qui le reçoit dans le palais de sa fille Cirina, qui est chrétienne. Les deux 

franciscains sont les premiers à vraiment séjourner à Qaraqorum qu’ils décrivent longuement, 

                                                
32  Version électronique publiée sous forme d’ebook par The University of Adelaide Library : 
http://ebooks.adelaide.edu.au/h/hakluyt/voyages/carpini/complete.html#section38. Lien actif le 05 septembre 2014. 
33 « Voyage du frère Ascelin et ses compagnons vers les Tartares », in Voyages autour du monde, en Tartarie et en 
Chine, op. cit., pp. 215-235. Simon de Saint-Quentin, Histoire des Tartares, Paris : Librairie orientaliste Paul 
Geuthner, 1965. Il s’agit du texte reconstitué par l’historien Jean Richard.  
34 « Additions tirées du Miroir historique de Vincent de Beauvais et de l’histoire de Guillaume de Nangis pour 
l’éclaircissement des précédents voyages », in Voyages autour du monde, en Tartarie et en Chine, op. cit. 
35 Le voyage de Guillaume de Rubrouck fascine toujours. Plusieurs versions commentées ont été éditées, les plus 
importantes, que nous avons consultés à la recherche de traces du taoïsme sont « Voyage de Guillaume de Rubriqus, 
envoyé de Saint Louis Traduction de Pierre Bergeron. Présentation d’Eugène Muller », Eugène Muller, Deux 
voyages en Asie au XIIIe siècle, par Guillaume de Rubruquis et Marco Polo, Paris : Librairie Delagrave, 1888, pp. 
21-144 (noté ci-dessous EM) ; la version anglaise de William Woodville Rockhill, The Journey of William of 
Rubruckto the Eastern Parts of the Word 1253-55, as narrated by himself, with two accounts of the earlier Journey 
of John of Pian de Carpine. Translaterd from the Latin and edited with an Introductory Notice… Londres : Hakluyt 
Society, 1900 (ci-dessous Rockhill) et Guillaume de Rubrouck, Voyage dans l'empire mongol (1253-1255), 
traduction et commentaires de Claude et René Kappler, photographies de Roland Michaud, Paris : Payot [1983], 
réed. Imprimerie nationale, 2007, coll. Voyages et découvertes (ci-dessous CRK). 
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évoquant chrétiens et sarrasins qui s’y trouvent. Cette mission échoue également et le franciscain 

est de retour à Saint-Jean d’Acre en 1255, porteur d’une lettre demandant au roi de France de 

payer tribut aux Mongols. Ne pouvant rencontrer Louis IX rentré en France, il lui fait parvenir 

ses notes de voyage qui deviendront le Voyage dans l’Empire Mongol. Ce témoignage, trop 

tardif, ne sera pas repris dans le Speculum historiale qui s’arrête en 1253. Il restera dans l’ombre, 

même si des éléments en sont repris dans l’Opus Majus (1268) d’un autre franciscain Roger 

Bacon (1214-1294), et sera redécouvert au XVIe siècle par le compilateur anglais Hakluit, qui 

l'intègre dans son recueil de récits de voyages, puis par P. Bergeron, qui en publie la traduction 

de l’anglois en 1645, version rééditée en 183036. Comme le précise F. Chalandon, dans la 

recension de la traduction publiée par Henri Matrod en 1909 : « Oublié au XVIIe siècle, mal jugé 

sur de mauvaises éditions et de pires traductions par un certain nombre de géographes même 

récents, frère Guillaume a été remis en honneur surtout par les Anglais »37.  

Après Plan Carpin, Rubrouck est le premier à donner une relation détaillée des mœurs des 

différentes populations qu’il observe. Ethnologue avant la lettre, il groupe et classe ses 

descriptions, passant en revue tous les aspects de la vie quotidienne des Mongol, car, comme il le 

mentionne : « Quand nous commençâmes d’entrer parmi ces peuples barbares, il me fut avis, 

comme je l’ai déjà dit, que j’arrivais en un autre monde » (chap. XI). La description des 

pratiques religieuses à Qaraqorum offre un tableau contrasté où l’on croise nestoriens, sarrasins, 

et idolâtres découvert à Organum : « J'ai vu là pour la première fois des idolâtres, dont vous 

saurez que les sectes sont nombreuses en Orient »38. Ces idolâtres, longuement évoqués (chap. 

XXV à XXXVII), ne sont autres que les adeptes du shamanisme mongol et des bouddhistes, 

notamment de tradition tibétaine, que l’on peut aisément identifier par les descriptions qu’il en 

fait et qu'il appelle tantôt idolâtres, tantôt tuins39 : 

« De même, tous leurs prêtres se rasent entièrement le crâne et la barbe et sont vêtus de jaune ; ils 
gardent la chasteté une fois qu'ils se sont rasés la tête et vivent ensemble, à cent ou deux cents, en une 
même communauté. […] Et où qu'ils aillent, ils ont toujours en main un cordon avec cent ou deux 
cents grains, comme nous portons le chapelet, et ils répètent sans cesse ces mots : on manie battanqui 
signifient : ‟Dieu, te connais”, d'après la traduction que l'un d'eux m'en a donné et à chaque mention 
qu'ils font ainsi de Dieu, ils escomptent une récompense de Dieu40. Autour de leur temple, ils font 

                                                
36 « Voyage remarquable de Guillaume de Rubriqis envoyé en ambassade par le roi Louis IX en différentes parties 
de l’Orient, principalement en Tartarie et à la Chine, l’an de notre Seigneur M.CC.LII ; contenant des récits très-
singuliers et surprenants, écrits par l’ambassadeur même », Voyages autour du monde, en Tartarie et en Chine, 
Paris : Imprimé aux frais du gouvernement pour procurer du travail aux ouvriers typographes, 1830, pp. 237-469. 
37 F. Chalandon, Henri Matrod, « Le voyage de frère Guillaume de Rubrouck (1253-1255) », Couvin, 1909. (Extrait 
des Etudes franciscaines.), Bibliothèque de l’école des Chartes, 1910, vol. 71, pp. 383-384. 
38 CRK op. cit., Chap. XXIII, pp. 126-127. 
39 Pour René Grousset : « Le nom de Tuinan, Tuin, sous lequel Rubrouck et les autres missionnaires occidentaux 
désignent les moines bouddhistes, doit venir du chinois tao-jen [道人 dàorén] « les hommes de la route » ou « de la 
voie », désignant les çramana ». (L'empire des steppes, 4ème éd., Paris : Payot, 1965 [1938], p. 347, note 2  
40 CRK, op. cit. p. 129, note 2 (p. 240) : Rubrouck  est le premier à transcrire cette célèbre formule bouddhique qui 
remonte en deçà du Xe siècle : om mani padme hüm, (Rockhill, p. 144, n. 2 et 146, note 1). Il s’agit du mantra à 
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toujours un beau parvis, […]. Ils y ménagent vers le sud un grand portail sous lequel ils viennent 
s'asseoir pour converser. Au-dessus de ce portail, ils élèvent une longue perche qui se dresse, si 
possible au-dessus de la ville entière. C'est à cette perche que l'on peut reconnaître que cet édifice est 
le temple des idoles. Ces usages sont commun à tous les idolâtres »41. 

Un peu plus loin il mentionne « un prêtre du Catay, vêtu d'un tissu rouge de la plus belle 

couleur », robe qui signe clairement un lama, tibétain, mongol ou chinois42, puis un enfant qui 

«  avait été amené du Catay qui, d'après la taille de son corps, n'avait pas trois ans et cependant 

était capable de toute forme de raisonnement. Il disait de lui-même qu'il s'était déjà incarné trois 

fois et il savait lire et écrire »43. Rubrouck est ainsi le premier voyageur occidental à évoquer le 

système des tulkus, réincarnations successives de lamas. Confronté à la multiplicité de l’offre 

religieuse à Caracorum, il précise qu’on y trouve: « … douze temples d’idolâtres de diverses 

nations, et deux mosquées de sarrasins, où ils font profession de la secte de Mahomet, puis une 

église de chrétiens au bout de la ville, … »44.  Il n’est guère tendre à l'égard des musulmans et 

encore moins des nestoriens qui ont oublié leur religion. Le chap. XXXIII offre la description 

d'une grande dispute théologique à la cour de Möngke qui oppose l'ensemble des religieux 

présents : nestoriens, sarrasins, tuins et Rubrouck, qui nous dit que le représentant des tuins est 

«un des leurs qui venait du Catay et qui avait son interprète »45. Rubrouck consacre son habileté 

à mettre en déroute les tuins, dont le polythéisme, ou ce qu'il prend pour tel, lui répugne, au prix 

d'une trêve avec les musulmans qui ont à ses yeux l'avantage, a minima, d'être monothéistes46. 

De la Chine et des Chinois à proprement parler il dit peu. Il faut attendre le chap. XIX qui 

distingue deux Cathay : le Cathay noir et le Cathay vers l’Orient, le long de la mer. Il nous conte 

que dans le pays de Cara Cathay (Mongolie) : « leur prince, ayant abandonné la foi de Christ, 

devint idolâtre, tenant près de soi des prêtres des idoles, qui sont tous sorciers qui invoquent les 

diables »47 et précise que la ville comprend deux quartiers48 : « celui des sarrasins où sont les 

marchés et où de nombreux marchands affluents à cause de la cour, qui est toujours proche, et à 

cause de la multitude des ambassadeurs ; l'autre quartier celui des habitants du Catay, qui sont 

tous des artisans », D’eux, que l’on peut supposer Chinois, il dit (chap. XXVIII) : 

                                                                                                                                                       
Chenrézig, le boddhisattva de la compassion, connu en chinois sous le nom de Guānyīn, prononcé en chinois Ǎn 
mání bāmī hōng 唵嘛呢叭咪吽. 
41 CRK, op. cité, chap. XXVII, p. 129. 
42 CRK, op. cité, chap. XXXIX, p. 162, note 59 (p. 245) : « Il s'agissait vraisemblablement d'un lama tibétain qui 
avait visité la Chine. Les prêtres chinois, bouddhistes ou taoïstes, n'ont jamais porté de vêtements rouges, et, au 
témoignage même de Rubrouck, les tuins de Mongolie étaient vêtus de jaune » (Rockhill, p. 199, note 1). 
43 CRK, op. cité, chap. XXXIX, p. 156. 
44 EM, op. cité, Chap. XLIV, p. 120. 
45 CRK, op. cité, chap. XXXIII, p. 184, note 14 (p. 248) : Rockhill (p. 231, note 1) pense que, bien qu'il vient de 
Chine, ce tuin était un Ouigour. D'après Pelliot (p. 200), il s'agit sûrement d'un bonze chinois. 
46 CRK, op. cité, pp. 28-33. 
47 EM, op. cité, chap. XIX, p. 60. 
48 CRK, chap. XXXII, op. cité, p. 177. 
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« … le grand Cathay, où habitaient anciennement, comme je crois, ceux que l’on appelait Sères : car 
de là viennent les bons draps de soie, et le nom de Sères vient à cause de leur ville capitale, ainsi 
nommée. […]. Ces Cathayans sont de petite stature et parlent du nez ; et communément tous ces 
Orientaux ont de petits yeux. Ils sont excellents ouvriers en toutes sortes de métiers, et leurs 
médecins, fort experts en la connaissance des vertus et propriétés des simples, jugent bien des 
maladies par le pouls ; mais ils n’ont aucune connaissance des urines. Ce que je sais pour avoir vu 
plusieurs de ces gens-là à Caracorum. […]. Les prêtres des idoles de ce pays-là portent de grands 
chapeaux ou coqueluchons [sorte de capuchon] jaunes ; et il y a entre eux, ainsi que j’ai ouï dire, 
certains ermites ou anachorètes qui vivent dans les forêts et les montagnes, menant une vie très 
surprenante et austère. Les nestoriens qui sont là ne savent rien du tout ; ils disent bien le service et 
ont les livres sacrés en langue syriaque, mais ils n’y entendent chose quelconque. Ils chantent comme 
nos moines ignorants et qui ne savent pas le latin : de là vient qu’ils sont tous corrompus et méchants, 
surtout fort usuriers et ivrognes »49. 

Ethnographe avant la lettre, Rubrouck rapporte en Occident de précieuses informations sur 

les mœurs religieuses en Asie mongole, mais elles ne concernent que des pratiques shamaniques 

et bouddhiques et la présence des musulmans et de chrétiens nestoriens. Il reste limité au monde 

mongol et dit peu sur les religions chinoises. Vingt ans plus tard, Marco Polo se rend chez le 

grand khan, mais cette fois en Chine, à Khambaliq (Pékin), et non à Qaracorum en Mongolie. 

 

La Chine fantastique de Marco Polo50 

Lorsque Marco Polo quitte Venise en 1271 avec son père et son oncle, les deux frères 

Niccolò et Maffeo Polo (aussi appelé Matteo), grands marchands vénitiens ayant comptoir à 

Constantinople, il n’a guère que dix-sept ans. C’est le second voyage des frères Polo, le premier 

ayant eu lieu de 1260 à 1269. Il a deux objectifs, commercial et diplomatique, car les Polo ne 

partent pas seuls. Ils sont accompagnés de deux dominicains porteurs d’huile sainte de Jérusalem 

qui tient lieu de relique du Christ envoyée par le pape Grégoire X (1210-1276, p. 1271-1276), à 

Qubilaï khan en réponse au message que ce dernier avait adressé à son prédécesseur Clément IV 

décédé en 1268. Ce premier message, que les Polo avaient accepté de porter à leur retour en 

échange d’une proposition de monopole sur les transactions commerciales entre Chine et 

Chrétienté, sollicitait de la papauté l'envoi d'une centaine de savants et d’artistes pour permettre 

aux Mongols de mieux connaître et apprécier l'Empire des chrétiens. Après trois ans de voyage 

terrestre par la route de la soie septentrionale, les Polo atteignent la cour mongole à Khambaliq 

(Pékin) en 1274. Marco Polo va passer dix-sept ans en Chine comme fonctionnaire impérial. Il 

sera l’un des multiples inspecteurs, envoyés personnels de Qubilaï khan, ce qui lui permettra de 

se déplacer dans plusieurs régions de Chine sous contrôle mongol. Ayant obtenu le droit de 

                                                
49 EM, op. cité, Chap. XXVIII p. 80. 
50 Comme pour G. de Rubrouck, à la recherche de traces du taoïsme nous avons consulté plusieurs traductions 
commentées de l’œuvre de Marco Polo, en particulier G. Pauthier, Le livre de Marco Polo, citoyen de Venise, 
conseiller privé et commissaire impérial de Khoubilaï-Khan, rédigé en français sous la dictée en 1298 par Rusticien 
de Pise. Paris : Firmin-Didot Frères, fils et Cie 1865 ; Marco Polo. Le devisement du monde. Le livre des merveilles. 
Texte intégral établi par A.-C. Moule et Paul Pelliot, version française de Louis Hambis, introd. et notes de Stéphane 
Yerasimos, Paris : la Découverte, 2004, 2 vol. et Paul Pelliot, Notes sur Marco Polo, 3 vols., Paris, 1959-1963. 
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rentrer à Venise en 1291, il y est de retour en 1295 et est fait prisonnier un an plus tard par les 

Génois auxquels s’oppose la Sérénissime. Dans sa prison de Gènes, il dicte ses souvenirs à son 

compagnon de cellule, l’écrivain Rustichello de Pise, auteur d’un roman arthurien, le Roman du 

roi Artus. Le récit de Polo, intitulé Le Livre de Marco Polo, prendra ensuite le titre de 

Devisement du monde (ou Livre des merveilles, ou encore Il Milione), Il paraît sous forme 

manuscrite en 1298 et connaît un succès considérable avant sa première impression, cent quatre-

vingts ans plus tard, en 1477 à Nuremberg, en allemand51. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

. Le succès du « Livre des Merveilles » et les apports de Marco Polo 

Après les récits des franciscains qui décrivaient surtout le monde mongol, le Devisement du 

monde apporte aux Occidentaux une vision détaillée de l’Orient et une première connaissance 

directe du monde chinois, de Pékin à Hángzhōu, du Sìchuān au Yúnnán. Comme le démontre 

Christine Gadrat dans sa thèse, le texte a connu une large diffusion dans une grande partie de 

l’Europe et dans des milieux sociaux et culturels variés. Il été abondamment lu et utilisé52. 

Cependant, pour J.-P. Drège : « Le grand succès du Livre des merveilles reste dû, en grande 

partie, à la légende développée à partir du XVIe siècle par Giovani Batista Ramusio qui, en 

publiant le livre de Marco Polo dans sa grande collection de voyages (en 1553), voulut en faire 

une nouvelle Odyssée - et de Marco Polo Ulysse »53. Ce récit qui mêle fables, aventures et 

descriptions imagées trouve sa place parmi les livres des merveilles, qui mêlent le rêve et la 

réalité, dont celui de Jean de Mandeville (ou sir John Mandeville, ? - 1372), constituera 

                                                
51 Voir : J.-P. Drège, Marco Polo et la Route de la Soie, Paris : Gallimard, 1989. 
52 Christine Gadrat-Ouerfelli, Traduction, diffusion et réception du livre de Marco Polo, thèse de doctorat en 
Histoire, sous la direction de Patrick Gautier-Dalché, Ecole Pratique des Hautes Etudes, 2010. 
53  Jean-Pierre Drege, Marco Polo et la route de la soie, op. cité, p. 91 et 88. 

Illustration 4 
Voyages de Marco Polo (1271-1295) 

Source : https://nl.wikipedia.org/wiki/Marco_Polo (Illustration sous licence 
Creative Commons) 
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l’aboutissement en 1371. Marco Polo ne décrit pas seulement les coutumes des différentes 

régions qu'il traverse et les pratiques et croyances religieuses de certains de leurs habitants, il 

donne aussi à voir un monde plein de merveilles. Son récit à la fois anecdotique et légendaire 

mêle le fabuleux et l’étrange, les bestiaires fantastiques classiques du Moyen-Age et des mœurs 

curieuses. Il ne mentionne pas les particularités de l’écriture chinoise, ni l’habitude de boire du 

thé, mais décrit les splendeurs et la richesse inégalée des villes chinoises, les douze mille ponts 

de marbre de Hángzhōu qu’il est le premier à évoquer, tout comme le papier-monnaie, l'usage de 

l'imprimerie ou du charbon. Cette part de fantastique est si importante que son Livre des 

merveilles fut accueilli avec scepticisme : « Son époque, habituée à une géographie merveilleuse 

et standardisée, se trouvait scandalisée par ces innovations »54. Et certains remettent toujours en 

cause la réalité de son voyage55. Deux siècles après Marco Polo, l’image de l’Asie aura changée. 

Sa géographie et son bestiaire fantastiques auront été oubliés, mais ni l'or ni les trésors de Cathay 

qu’il révèle et qui inspireront l'intérêt mercantile et politique des explorateurs postérieurs, à 

commencer par Christophe Colomb qui partira à la recherche du Cathay dont il pensait 

rencontrer les côtes en faisant route plein Ouest. 

 

. La Chine religieuse dans le « Devisement du monde » 

Une partie du texte de Polo nous donne une information unique sur les activités et la vie 

quotidienne des peuples visités, leurs coutumes vestimentaires, alimentaires, sexuelles, 

funéraires, religieuses, les villes, la flore et la faune, ou encore les biens produits dans les 

diverses contrées parcourues. Comme ses prédécesseurs Polo présente ces différents peuples 

comme idolâtres. En 1865, Guillaume Pauthier (1801-1873), ne voit dans cette qualification que 

le nom « que notre auteur donne aux habitants du Cachemire, il faut entendre qu’ils pratiquaient 

encore leur ancienne religion brahmanico-bouddhique, car Marc Pol n’appelle pas idolâtres ceux 

qui professent l’islamisme, qui est aujourd’hui leur religion dominante »56. Mais sa description 

de l’idolâtrie est plus précise et il va, à propos de la Chine, évoquer essentiellement la présence 

du bouddhisme, sans pouvoir cependant l’identifier comme tel. La traduction par Pauthier donne, 

dans sa table analytique, dix-sept occurrences pour bouddhisme, deux pour bonzes (pp. 232, 

378), deux pour bonzeries (pp. 127, 378), treize pour la crémation des corps, contre vingt-trois 

                                                
54 Marco Polo, Le devisement du monde. Le livre des merveilles. Texte intégral établi par A.-C. Moule et Paul 
Pelliot, version française de Louis Hambis, introd. et notes de Stéphane Yerasimos, Paris : la Découverte, 2004, 2 
vol. (Noté ci-dessous SY), p. 13. 
55 Marco Polo a-t-il réellement été en Chine, la question de la réalité de son séjour fait toujours débat pour certains, 
voir par exemple Frances Wood, Did Marco Polo Go To China?, London : Secker & Warburg, 1995, et les réponses 
de Igor de Rachewiltz, « Marco Polo Went to China » ; Zentralasiatische Studien, 1997, n°27, p. 34-92, et de Morris 
Rossabi Did Marco Polo Really Go to China ? (http://afe.easia.columbia.edu/mongols/pop/polo/mp_essay.htm). 
56 M. G., Pauthier, Le livre de Marco Polo, citoyen de Venise, conseiller privé et commissaire impérial de 
Khoubilaï-Khan, rédigé en français sous la dictée en 1298 par Rusticien de Pise. Paris : Firmin-Didot Frères, fils et 
Cie 1865, Introduction CLVI, 831 p. 125. 
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pour nestoriens et aucune pour taoïsme ou taoïste. Polo décrit le chapelet bouddhique57 et 

mentionne également pour la première fois les gardiens des enfers bouddhiques (chap. CLX) : 

« … sachiez que les idoles du Catay et du Mangy et celles d’Inde sont tous d’une maniere. Et y a telle 
ydole qui a chief de buef [tête de bœuf] et telle qui a chief de porc de chien ou de mouton, et de 
plusieurs autres façons. Et si en y a qui ont quatre testes ; et telles trois, dont il y a sur chacune 
espaule une. Et si y a aussi de telles qui ont quatre mains ; de telles dix, et de telles mille. En celles de 
mille mains ont ilz plus grant foy que es autres. […] Et sachiez que les fais de telz ydoles sont tant de 
deableries qu’il n’est pas bon de raconter. Et pour ce vous lairons de ces idoles, et vous dirons des 
autres choses »58. 

Et Pauthier de conclure, nous sommes en 1865 : « En présence du mouvement actuel des esprits 

qui se porte vers l’étude des religions de l’Orient, et surtout du bouddhisme, nous ne pouvions 

nous dispenser de signaler à l’attention du lecteur les passages qui précédent ; et nous avons pu 

dire avec raison, dans notre commentaire, que Marc Pol avait devancé de cinq siècles tous les 

Européens dans la connaissance de ce grand réformateur dont la doctrine est maintenant 

répandue dans toute l’Asie, et pratiquée par quatre cent millions d’âmes »59. Des taoïstes, peu de 

traces semblent apparaître. Traduisant le chap. LXXV, Stéphane Yerasimos voit sous le terme de 

sensin, l’évocation de taoïstes, tout en évoquant curieusement la religion mongole : 

« Et vous dis encore qu'en outre est une autre espèce de religieux qui sont appelés en leur langue 
sensin [note 223 : Il doit s'agir du mot chinois sien-chen [仙人 xiānrén], transcrit à travers le persan 
shinshin signifiant l'immortel et désignant les religieux taoïstes.] ; ce sont hommes de grande 
abstinence qui mènent vie aussi dure et rude que je vous vais dire. Sachez donc véritablement que de 
toute leur vie, ils ne mangent que semoule et son, c'est l'écorce qui reste de la farine de froment. Ils se 
la préparent comme nous la préparons pour les cochons, car l'ayant prise, ils la mettent dans l'eau 
chaude pour la ramollir et l'y laissent un petit, puis la mangent ainsi délavée sans aucun fumet. Il 
jeûnent maintes fois l'an et ne mangeraient rien au monde que ce dont que je vous ai conté et ils 
boivent de l'eau ; ils demeurent beaucoup en prière, de sorte que c'est vraiment une vie rude outre 
mesure. Et ils ont de grandes idoles en quantité, et parfois ils adorent le feu [note 224 : L'adoration du 
feu de foyer tenait une place très important dans la religion mongole] »60. 

 

Selon l’auteur, ces religieux taoïstes pratiqueraient donc une adoration du feu mongole ! A vrai 

dire, il est impossible de savoir s’il s’agit d’ascètes taoïstes, bouddhistes ou autres. Quoi qu’il en 

soit, si le récit de Polo offre la représentation d'une Chine/Cathay à la fois réelle et imaginaire, 

les éléments qu’il nous fournit à la suite des franciscains diplomates, confirment la vision 

européenne et chrétienne d’un l'espace religieux mondial séparé en trois univers : chrétiens, 

mahométans et idolâtres. On peut s'interroger sur les raisons qui font que Marco Polo décrit de 

                                                
57 Guillaume Pauthier, pp. pp. 609-611 et 806 et suiv. 
58 Id. pp. 548-549. 
59 Id. Introduction, p. LXVII. 
60  SY, op. cit. p. 190. Pauthier commentait le même passage ainsi à propos de Sensin « Ce nom est 
vraisemblablement une altération du mot sanskrit Sanyadsin, désignant une classe de religieux indiens, ou 
mendiants non bouddhistes qui se livrent aux plus grades austérités  » (note 12, p. 233). Un peu plus haut, il 
précisait : « Quand on parcourt la grande Géographie impériale de la Chine, on est étonné du nombre incroyable de 
temples et d’abbayes qui ont été construits dans les différents âges, tant du culte Tao-sse que du culte bouddhique, 
mais surtout de ce dernier » (Note 6, p. 232). 
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façon détaillée et répétée la présence des musulmans et le bouddhisme, en particulier lamaïque, 

alors qu’il n'évoque pas le taoïsme61. Un premier élément de réponse est fourni par la culture du 

vénitien qui dirige sa stratégie interprétative. Par son appartenance chrétienne il ne peut qu’être 

sensible à la place des musulmans. Et s'il est pour nous un voyageur occidental en terre chinoise, 

il est en Chine avant tout un fonctionnaire mongol en inspection au nom du khan, au même titre 

que d'autres administrateurs perses, arabes ou djurtchets. Son agenda et son horizon d’attente 

dictent son regard, celui d’un fonctionnaire impérial. Et s’il connaît quatre langues, le persan, le 

mongol, peut-être le turc ou l’arabe, il ne parle vraisemblablement pas le chinois, pas plus 

d’ailleurs que l’empereur mongol lui-même, comme nous le nous rappelle J.-P. Drège62. La cour 

du souverain à Pékin était un carrefour de civilisations dans lequel la culture millénaire chinoise 

ne jouait pas le premier rôle. Ce que Polo perçoit de la Chine, de ses coutumes, de sa vie sociale 

et religieuse, il le perçoit avec ce double filtre qui fait écran à la réalité. Ajoutons qu'il dicte son 

Livre des merveilles en prison, sept ans après avoir quitté la Chine, et qu'il y résume vingt-quatre 

années de voyages, dont dix-sept en Chine mongole, en quelques centaines de pages. Peut-être 

aussi, a-t-il vécu trop longtemps en Chine pour ne plus voir certains des faits qu’il côtoie comme 

le fait remarquer Henri Cordier (1849-1925) 63 . Aurait-il pu nous apporter davantage 

d’informations sur le taoïsme comme il le fait sur le bouddhisme, on peut s'interroger.  

Pour Stéphane Yerasimos, l’explication des choix de Polo se trouve ailleurs. Le texte implique, 

selon lui, un choix sur un matériel plus vaste dont les critères sont patents : « L'ouvrage n'était 

pas destiné à une académie quelconque comme le rapport d'une expédition scientifique. Sa 

prétention était l'amusement des nobles qui s'en feraient la lecture, et l'édification des bourgeois 

qui pourraient également se documenter sur l'origine des produits et des marchandises les 

intéressant. Cette destination implique un ouvrage relativement court, agréable à lire, où les 

différents sujets alternent pour ne pas ennuyer le lecteur. C'est en fin de compte le récit type du 

genre voyage tel qu'il va se développer jusqu'aux itinéraires romantiques du XIXe siècle »64.  

 

 

 

                                                
61 Etiemble note ainsi « Pour que Marco Paulo, après quinze ans passés en Chine, ait réussit l’exploit de ne jamais 
citer ni le nom de Confucius ni ceux de Lao-tseu, Tchouang-tseu, Siun-tseu, Mö-tseu, Meng-tseu etc., ni même celui 
de Tchou Hi, il faut lui reconnaître une parfaite ignorance du chinois, mais aussi quelle indifférence à l’esprit 
philosophique, aux deux sens qu’on peut donner à ce mot : le sens ordinaire, et celui qu’il prendra durant notre 
XVIIIe siècle.», René Etiemble, L’Europe chinoise, op. cit., t.1, p. 149. 
62 J.-P. Drège, op. cit., p. 72. 
63 Henri Cordier évoquant Odoric de Pordenone : « il avait vécu assez longtemps dans le pays pour faire des 
observations sérieuses et pas assez pour laisser inaperçus les faits de la vie ordinaire comme quelque fois Marco 
Polo », Les voyages en Asie au XIVe siècle du bienheureux frère Odoric de Pordenone, religieux de Saint-François, 
publiés avec une introduction et des notes par Henri Cordier, Paris : Ernest Leroux, 1891, Introduction, p. LV. 
64 Marco Polo, YS, op. cit., pp. 27-28. 
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Les dernières missions franciscaines 

En parallèle à l’aventure de Marco Polo, d’autres missions chrétiennes vont se succéder en 

Asie à la fin du XIIIe siècle et au début du XIVe. La première est celle du franciscain Jean de 

Montecorvino (Giovanni da Montecorvino, 1247-1328), envoyé auprès de Qubilaï khan en 1289 

par le pape Nicolas IV (1227-1292, p. 1288-1292), pour évangéliser et unir les chrétiens d’Asie. 

Arrivé en Chine par voie maritime, il débarque à Zaïton (Quánzhōu), sur la côte du Fújiàn, au 

sud-est de la Chine et arrive en 1294, après un périple de cinq années, à Khambaliq (Pékin), où 

Qubilaï vient de décéder. Le nouveau khan, Temür (1265-1307), empereur Yuán Chéngzōng 

permet au franciscain de s’y établir, d’y prêcher et même de construire des églises, y établissant 

ainsi, malgré l’hostilité des nestoriens, la première communauté catholique de rite latin. Il y 

meurt en 1328, après trente-quatre ans passés à Pékin ne laissant aucun témoignage sur la Chine. 

Autre franciscain, Odoric de Pordenone (Odoric i Mattiussi, 1286 ?-1331), part en Orient en 

1318, missionné par le pape Jean XXII (1244-1324, p. 1316-1334). Il séjourne plusieurs années 

en Chine, vers 1323-1328, débarque à Guǎngzhōu (Canton), visite la côte du Fújiàn, puis 

Hángzhōu et Nankin, avant de rejoindre Pékin par le Grand canal et d’y rencontrer Jean de 

Montecorvino. Revenu en Europe par voie de terre vers 1330, il sera, semble-t-il, le premier 

Occidental à séjourner au Tibet et à Lhassa. De retour à la maison franciscaine de Padoue en 

1330, il dicte le récit de son voyage à Guillaume de Solagna. Il connaîtra un grand succès et sera 

intégré dans les collections de voyages de Ramusio en italien (1574), puis de Haklyut en anglais 

(1599), avant de connaître de nouvelles traductions et rééditions65, puis d’être pillé par Jehan de 

Mandeville dans son Livre des merveilles du monde. Pordenone nous apporte d’importantes 

informations sur les mœurs chinoises. Il est le premier à décrire la coutume des pieds bandés et 

les longs ongles des mandarins, mais ne distingue toujours que trois catégories de religieux : 

chrétiens, sarrasins et idolâtres, précisant que « Les gens de celle contrée de Mangi et aussi toute 

l’Inde sont idolatres … ». Il évoque les abbayes d’idolâtres de Canton et leurs idoles aussi 

grandes que des saint Christophe, auxquelles on apporte à manger des viandes cuites : « La 

fumée monte au visage de cel ydole, et disent ces foles gens que l’ydole qui est d’or, vit de cell 

fumée ; mais la viande quant elle laisse la fumée, les prestres la vont mengier entr’eulx ». Plus 

loin, alors qu’il visite un temple à Hángzhōu, le religieux qui l’accueille, un bonze pour H. 

Cordier, fait venir à lui un millier de bêtes à faces humaines - figure fréquente du bestiaire 

médiéval, présentées comme âmes de nobles défunts. Cordier considère cette figure comme 

                                                
65 Les voyages en Asie au XIVe siècle du bienheureux frère Odoric de Pordenone, religieux de Saint-François, 
publiés avec une introduction et des notes par Henri Cordier, Paris : Ernest Leroux, 1891. On consultera également 
la notice bibliographique « Odorico da Pordenone » sur Arlima, archives de littérature du Moyen-Age, qui donne 
1265 comme date de naissance, URL : http://www.arlima.net/mp/odorico_da_pordenone.html, actif le 08 septembre 
2014. Sur Ramusio et le genre des récits de voyage voir Antonella Romano, Impressions de Chine. L’Europe et 
l’englobement du monde (XVIe-XVIIe siècle), Paris : Fayard, 2016. pp. 37 et suiv. 
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décrivant la transmigration des âmes chez les bouddhistes66. C’est tout ce que nous saurons des 

religions en Chine, en-dehors de la présence des nestoriens et des rencontres avec les frères 

franciscains déjà établis. 

 

 Autre franciscain italien envoyé par Benoît XII (c. 1285-1342, p. 1335-1342), auprès du 

khan des Mongols pour succéder à Jean de Montecorvino, Jean de Marignol (Giovanni di 

Marignolli, v. 1290 - v. 1359),  quitte Avignon en décembre 1338 et n’arrive à Khambaliq qu’en 

1342. Il y séjournera trois à quatre ans avant de retourner en Europe après un périple maritime de 

huit ans. Devenu chapelain et commensal de Charles IV de Bohème (1346-1378), empereur du 

Saint-Empire en 1355, il ne laisse pas de récit de ses pérégrinations, contrairement à d'autres, 

mais en fournit témoignage dans la Chronica de Bohemorum, qui commence par la création du 

monde et s’achève aux temps de son auteur. Cette chronique universelle ne semble pas avoir 

connu un grand succès à son époque et n’a été éditée qu’en 176867. Marignolli évoque ses 

pérégrinations et le paradis qu’il dit avoir trouvé à Ceylan. Pour Christine Gadrat, il « s'est 

promené en Orient la Bible à la main, ouverte sur le livre de la Genèse, et il l'a lu en y 

reconnaissant les paysages de l’Orient »68. Son regard occulte les réalités chinoises qu’il a 

pourtant côtoyées, même s’il décrit sommairement le Manzi, la Chine du Sud et Hángzhōu qui 

l’émerveille autant que Marco Polo ou Pordenone : « Il existe la très fameuse citée du nom de 

Campsy, plus admirable, plus belle, plus riche et plus grande avec une population plus 

nombreuse et plus de richesses et de délices, d’édifices et surtout de temples d’idoles, où 

habitent ensemble mille et deux milles religieux, qu’aucune autre citée qui soit au monde ou qui 

ne fut jamais »69. Nous n’en saurons pas plus sur ces temples, ni sur les religions chinoises. 

D’autres voyageurs occidentaux circulent en Asie centrale et se rendent en Chine pour 

commercer. J.-P. Drège mentionne un marchand génois, Andalo de Savignone, qui fut envoyé en 

Europe en 1336 par l'empereur de Chine pour y acheter des chevaux et qui apparemment vivait 

en Chine. Des pierres tombales d’italiens datant de la même période ont d’ailleurs été retrouvées 

à Yángzhōu70. C. Gadrat mentionne le florentin Francisco Pegolatti, auteur de la Practica della 

mercatura, ou Libro di divisamenti di paesi e di misuri di mercatanzie e daltre cose bisognevoli 

di sapere a mercatanti71, qui décrit, vers 1335-1343, la route commerciale empruntée par les 

marchands italiens reliant Kulja ou Ghulja (Yíníng dans le Xīnjiāng) à Pékin. Mais elle n’a été 

                                                
66 H. Cordier, Les voyages en Asie au XIVe siècle, op. cit, pp. 247, 325 et 331 et suiv. 
67 Jean de Marignoli, Au jardin d’Éden, traduit du latin, présenté et annoté par Christine Gadrat, Toulouse : 
Anacharsis, 2009, pp. 13 et 27. 
68 id, pp. 20-21. 
69 id, pp. 48-49. La traductrice donne curieusement, dans sa note n° 49, Hang Chau pour Hángzhōu. 
70 J.-P. Drège, op. cit. p. 90-91. 
71 Francesco Balducci Pegolotti, La practica della mercatura, Allan Evans (ed.) Cambridge, Mass. : Mediaeval 
Academy of America, 1936, cité par Christine Gadrat, in Jean de Marignoli, op. cit. p. 6. 
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imprimée qu’en 1766. Mais, à l’exception de Polo, et comme pour les voyageurs arabes, rien 

n’en filtrera jusqu’au XVIIIe ou XIXe siècles. Si les diverses ambassades missionnaires ont été 

nombreuses, deux cent trente-neuf frères partent en Asie entre 1238 et 1353, elles se soldent 

toutes par un échec diplomatique, et toutes sont loin de retenir l’attention. C’est surtout le Livre 

des merveilles du monde, édité vers 1371 par Jehan de Mandeville probablement un médecin 

français se faisant passer pour anglais et prétendant avoir voyagé trente quatre ans de l’Egypte à 

l’Asie, qui va connaître un succès dépassant celui du Devisement du monde de Marco Polo72. 

L’auteur offre quelques éléments sur la Chine, mais ils sont empruntés à d’autres, déjà évoqués. 

Ce Livre des merveilles constitue est le prolongement du récit de Marco Polo et l’aboutissement 

de cette littérature de voyage qui mêle récits d’exploration et histoires fabuleuses, curiosités 

exotiques et récits bibliques, et qui exercera une immense influence sur l’imaginaire médiéval et 

sur l’esprit de découverte de la Renaissance. Mais si les témoignages des franciscains ou de 

Marco Polo apportent à l’Europe chrétienne les premières informations sur les pratiques et 

croyances religieuses de l’Asie, elles sont peu nombreuses et portent essentiellement sur les 

mœurs des Mongols, même si G. de Rubrouck et le marchand de Venise nous offrent de brefs 

aperçus sur celles des populations chinoises.  

 

Une occasion manquée ? 

Grâce à ces récits, nobles, clercs et riches marchands d’Europe découvrent des contrées 

lointaines et exotiques, aux villes et aux bestiaires fabuleux, aux mœurs curieuses et différentes. 

Pour la plupart des auteurs et des lecteurs de l'époque, le tableau géographique du peuplement 

humain des trois parties du monde connu, Europe, Afrique et Asie, se base encore sur des 

informations encyclopédiques reprises des auteurs classiques, Pline l'Ancien ou Isidore de 

Séville73, et sur le récit biblique qui donne sens au monde et à son existence. L’image de ces 

mondes extraordinaires habite l'imaginaire des voyageurs, qui cherchent parfois à les reconnaître 

sur place, Marignoli en est l’exemple. Le monde médiéval semble davantage en quête de 

merveilles que de savoirs, et ces rencontres constituent finalement une occasion manquée 

d’appréhender l’Asie qui reste encore lointaine et mystérieuse. « Aucune trace de rêverie sur le 

‟bon sauvage”. Rien de la surprise suscitée par la découverte des civilisations américaines » 

nous dit l’historien de la Renaissance André Stegmann74, ajoutant « L’Europe en tire à la fois 

leçon de relativité, de modestie, mais surtout de confiance en soi ». Pourquoi ces récits 

                                                
72 J.P. Drège, op. cit. p. 87-88. Deux cent cinquante manuscrits en ont été conservés, dont soixante-deux en français. 
Une traduction récente est parue en français : Voyage autour de la Terre. Traduction et commentaire par Christiane 
Deluz, Paris : Les Belles Lettres, 1993. 
73 Ch. Gadrat, op. cit. pp. 16-17. 
74  André Stegmann, « L'Extrême-Orient dans la littérature française (1480-1650) », Cahiers de l'Association 
internationale des études françaises, 1975, n° 27. pp. 41-63. 
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n’évoquent-ils pas, ou peu, les religions asiatiques ? Pourquoi ne décrivent-ils pas des taoïstes ? 

Le premier constat est que leur vision reste superficielle. Leur curiosité ne les pousse pas à 

comprendre les croyances autres. Ils restent extérieurs, au raz des faits qu’ils perçoivent, 

s’attachant d’abord à décrire les éléments familiers, ceux qu’ils (re)connaissent, qui font sens 

dans leur monde catholique, et qui répondent aux débats théologiques de l’époque. C’est 

pourquoi ils privilégient la présence des chrétiens nestoriens et des musulmans, la recherche de 

traces éventuelles du christianisme ou d’une connaissance antérieure de la Révélation75, ainsi, 

Plan Carpin note que les idolâtres ne connaissent rien de la damnation et de la vie éternelle. Ces 

récits se situent aux frontières du connu, entre réalité, possible, imaginaire et inconnu. Leur 

regard ne les empêche pas de voir que d’autres pratiques religieuses existent, mais, au-delà d’un 

certain anecdotique, la compréhension de ce monde religieux ne semble pas les intéresser. Ils ne 

sont pas là en mission ethnologique mais diplomatique, évangélique ou mercantile. Ce qu’ils 

décrivent des mœurs religieuses en pays tartare, à Karakorum ou en Chine, en dehors des 

nestoriens et des musulmans, est essentiellement secondaire et relève essentiellement du registre 

de la description visuelle : temples, religieux, idoles, offrandes, prières, pratiques ascétiques. Les 

croyances sont peu évoquées, encore moins détaillées. Ils découvrent un monde peuplé 

d’idolâtres76 qui ont des abbayes avec de nombreux moines et nonnes et des temples aux grandes 

et parfois monstrueuses idoles auxquelles ils sacrifient. Ils découvrent des pratiques étrangères et 

aussi la liberté religieuse dont jouissent les peuples sous domination tartare : « Comme Dieu a 

donné à la main plusieurs doigts, de même il a donné aux hommes plusieurs voies » explique 

Möngke à Guillaume de Rubrouck 77 . Mais cette liberté ne provoque pas le moindre 

questionnement, ni la moindre prise de conscience de ce qu'elle représente, comme le rappelle 

Jean-Paul Roux78, évoquant ce propos de Marco Polo « Les Tartares n'ont souci de savoir quel 

dieu est adoré dans leur territoire. Si seulement tous sont fidèles [...] de votre âme vous pouvez 

faire ce qu'il vous plaît »79. Rubrouck va même jusqu’à entrevoir certaines ressemblances entre 

sa religion et les pratiques qu'il observe et qu'il ne sait pas être le bouddhisme. Mais il en reste là.  

 

L’horizon d’attente de ces voyageurs semble obscurci et rétréci par leur culture et leur foi. 

Le religieux autre reste en partie un point aveugle, leur vision essentiellement tripartite : la 

                                                
75 Ch. Gadrat, « La description des religions orientales par les voyageurs occidentaux en Orient et leur impact sur les 
débats théologiques », communication au colloque Ritus infidelium : Regards interconfessionnels sur les pratiques 
religieuses au Moyen Âge, José Martínez Gázquez et John Victor Tolan, Barcelone : 2010, France,  Casa de 
Velazquez, pp.73-83, 2013, Collection de la Casa de Velazquez, n° 138. 
76 Sur la notion d’idolâtrie, culte rendu à l'idole d'un dieu au même titre que si elle était Dieu lui-même, voir Daniel 
Barbu, Naissance de l’idolâtrie. Image, identité, religion, Liège : Presses Universitaires de Liège, 2016. 
77 Cité par J. P. Drège, op. cit. p. 106. 
78 Jean-Paul Roux, « La tolérance religieuse dans les Empires turco-mongols », Revue de l'histoire des religions, 
tome 203 n°2, 1986. pp. 131-168. 
79 Id., note 6 : Marco Polo, La description du monde, texte par Louis Hambis, Paris, 1955, p 21. 
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Chrétienté, dans laquelle ils sont pris, même si les nestoriens apparaissent comme de lointains 

cousins quelque peu dégénérés, l’Islam, le grand ennemi, et le reste, les autres, le monde des 

idolâtres, dans lequel ils confondent tout ce qui n’est pas chrétien ou musulman. Leur véritable 

étonnement ne vient pas tant de la multiplicité des formes du religieux que de la présence de 

chrétiens en Mongolie, qui confirme d’une certaine façon les possibles de leur mission. Les 

autres pratiques, indistinctement associées à l’idolâtrie païenne, restent encore à différencier. 

Elles ne rentrent pas dans les catégories classificatoires chrétiennes. Etudiant le bouddhisme 

tibétain, Lionel Obadia fait le même constat : « Comme l’a suggéré Jean Poirier80, le dogme 

ecclésiastique et la scolastique chrétienne ‟recouvraient” tout ce qui n’était pas déjà interprété au 

moyen de l’héritage culturel antique. A l’ethnocentrisme se superposait un ‟théocentrisme” dont 

l’emprise très puissante est éclairante lorsqu’on connaît la particularité de la population 

essentiellement ecclésiastique qui explorait l’Asie à cette époque … les ‟cadres de pensée” et les 

modalités d'interprétation restent cependant fortement contraints par le domaine religieux [….] 

Le discours des missionnaires se structurait aussi de telle manière qu'une autre forme 

d'expression que celle du dogme catholique pouvait difficilement se manifester »81. Leur grille 

de lecture est essentiellement dictée par leur agenda et leur horizon d’attente diplomatico-

militaire, missionnaire ou mercantile. Ils ne cherchent pas à comprendre les mondes asiatiques, 

et la catégorisation chrétienne tripartite, chrétiens, mahométans, idolâtres, leur suffit pour classer 

les différentes formes du religieux en Asie, même s’ils notent l’existence de différentes 

catégories d’idolâtres. Comme leurs lecteurs, ils appartiennent à la même communauté 

interprétative chrétienne et occidentale qui conditionne leur point de vue, leur écriture et leurs 

récits. Qu’un autre du religieux soit possible, séparé du pouvoir temporel, ne semble pas avoir 

frappé les esprits à l’époque. Et les Lumières elles-mêmes, dans la lutte contre le cléricalisme, ne 

semblent pas s’être souvenu de ce possible. Pourtant, le succès des chroniques de Jean de 

Beauvais, de Marco Polo ou de Mandeville au sein des élites occidentales, puis celui des récits 

de voyage publiés par Ramusio, Hakklyut et Bergeron au XVIe siècle, auraient pu susciter cette 

interrogation chez des lecteurs avides de mœurs exotiques et d’informations sur ces ailleurs si 

lointains et étranges, car la question des religions des populations orientales intéresse les lecteurs 

occidentaux des récits de voyages. Mais ce qui semble retenu dans cette réception, en dehors de 

mœurs et coutumes exotiques et curieuses, c’est la grandeur, la puissance, la richesse de cet 

Orient extrême, avec ses villes extraordinaires, ses ports, son commerce florissant, ses épices, 

étoffes, vaisselles, or, pierreries et porcelaines, qui ne peuvent que faire rêver un monde 

occidental où les villes, le commerce et la bourgeoise naissante se développent à grande échelle. 

                                                
80 Jean Poirier, Histoire de l’ethnologie, Paris : P.U.F., 1969, p. 9. 
81 Lionel Obadia, Bouddhisme et Occident. La diffusion du bouddhisme tibétain en France, Paris : l'Harmattan, 
1999, pp. 11-12 et 16. 



 89 

En Chine, le renversement des Mongols et l’instauration de la dynastie Míng (1368-1644) va 

interrompt durablement les relations avec l’extérieur. Le code édicté par l’empereur Hóngwǔ (r. 

1368-1398) interdit explicitement la sortie du pays, même s’il n’est pas toujours respecté. C’est 

ce qui explique sans doute qu’il faudra attendre deux siècles, avant de (re)découvrir la Chine. 

 

C - Le moment ibérique : (re)découverte de la Chine au XVIe siècle 

La redécouverte de la Chine débute au XVIe siècle. Elle est la conséquence du vaste 

mouvement d’exploration du monde dû en grande partie à la volonté de puissance et de gloire 

des souverains du Portugal et de Castille-Aragon, au service de la chrétienté autant que de leurs 

intérêts économiques. Ce mouvement va à la fois entraîner un profond bouleversement du monde 

connu qui reposait jusqu’alors principalement sur la Géographie de Ptolémée et une expansion 

de l’Occident chrétien. Dès le XVe siècle les Portugais entreprennent l'exploration systématique 

des mers. En 1498, six ans après l’arrivée de Christophe Colomb aux Bahamas, alors qu’il 

cherchait le Cathay de Marco Polo, ils prennent pied en Inde, fondent un premier établissement à 

Cochin en 1500, puis prennent Goa aux mercenaires ottomans en 1510. En 1511, ils s’emparent 

de Malacca sur l’île de Sumatra, débarquent au Japon en 1543 et s’installent définitivement à 

Macao en 1557. Les Espagnols contestant la domination portugaise débarquent aux Philippines 

en 1521 par l’intermédiaire de Fernão Magalhaes (Magellan, 1480-1521) et en prennent le 

contrôle partiel en 1565, fondant Manille. La conquête des Amériques et la découverte de l’Asie 

entraînent un décentrement des perceptions du monde alors que l'Europe, après l'échec des 

croisades au XIIIe siècles, poursuit une forme de purification religieuse, avec l’Inquisition 

espagnole (fondée en 1478), voire ethnique, avec la Reconquista qui s’achève en Espagne par les 

lois de limpieza de sangre (pureté du sang), dès 1449, puis en 1492 avec la capitulation de 

Grenade et le départ des derniers juifs expulsés82. Les nouveaux mondes qui s'ouvrent aux 

explorateurs ibériques constituent de réels eldorados, non seulement pour les marins aventuriers, 

mais aussi pour les religieux en mal d'âmes à convertir. Chaque expédition en embarque sur ses 

navires. L'essor des ordres Franciscain, Dominicain, Augustin et Jésuite, dans leur concurrence 

apostolique auprès de la papauté, passe aussi par cette conquête, d'autant qu'il faut désormais 

lutter contre le développement du protestantisme et compenser les pertes d'âmes qu’il génère83. 

Dans cette course au développement et à la conversion des païens, les Portugais vont être les 

                                                
82 Les derniers embarquent en octobre 1493 sur trois navires à Cotlliure (Collioure), dans les Pyrénées-Orientales. 
83 Le protestantisme voit le jour formellement en 1517 avec la publication des Quatre-vingt quinze thèses de Luther. 
Le terme sera utilisé pour la première fois en 1529 en Allemagne. La même année le luthéranisme devient religion 
officielle de la Suède, puis celle du Danemark en 1536. Les guerres de religions débutent en France en 1562 et 
dureront jusqu’en 1598. L’ordre des frères mineurs (Franciscains), est fondé en 1209, celui des prêcheurs 
(Dominicains) en 1215, celui des ermites de saint Augustin (Augustins) en 1256 et la Compagnie de Jésus en 1539. 
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premiers à nouer des contacts avec le Japon et la Chine, essentiellement au travers de relations 

commerciales avec les marchands cantonais. Le Padrodao (patronage) que lui a accordé la 

papauté lui permet de choisir les religieux qui s'embarquent pour le long voyage vers l’Asie84. 

Leur base sera Macao. Pour les Espagnols, essentiellement castillans, ce sera Manille. Les deux 

villes vont devenir les bases arrière de la conquête religieuse de l’Asie, impulsée par Madrid et 

Lisbonne devenues capitales missionnaires de l’Europe catholique. En 1585, le pape Grégoire 

XIII accorde aux Jésuites de Macao l’exclusivité de l’évangélisation de la Chine. Ils la 

conserveront, au détriment et à l’ire des ordres mendiants, jusqu’à la décision du pape Urbain 

VIII qui leur ouvre la Chine en 163385. La concurrence luso-castillane est sévère. Du fait de 

l’aspect stratégique des informations sur les routes maritimes et les terres explorées, le Portugal 

exerce une censure importante sur les relations de voyage, allant jusqu’à les falsifier86. Côté 

espagnol les choses sont complexes son intérêt pour la Chine passant par le Mexique et les 

Philippines. Les promoteurs de la conquête, le jésuite Alonso Sánchez (1547-1593) ou le 

dominicain Diego Aduarte (1570-1636), n’obtiendront pas de support de la couronne. Leurs 

successeurs non plus, ce qui avec le poids de l’Inquisition qui censurera certains ouvrages, 

limitera la contribution espagnole aux savoirs sur la Chine. Néanmoins, sur un siècle, de 1575 à 

1675, cette contribution ibérique suscitera l’intérêt intellectuel en Europe, apportant les premiers 

témoignages de première main, surtout sur la Chine du Sud, et générant une nouvelle image de 

l’Empire qui se substituera à celle façonnée et héritée du monde médiéval. 

 

Les navigateurs portugais et espagnols, les découvreurs oubliés des taoïstes 

La liste est longue de ces marins et explorateurs portugais et espagnols qui vont découvrir la 

Chine, de 1513 à l’arrivée de Matteo Ricci, soixante dix ans plus tard87. Les Jésuites prendront 

soin d’ailleurs d’en occulter rapidement l’histoire. Le premier, le portugais Jorge Álvares ( ? - 

                                                
84 Le Padrodao, en portugais, Patronato en espagnol, trouve son origine dans le droit de propriété des terres 
conquises pour la gloire de Dieu, accordé par le pape Nicolas V en 1452 au roi Alphonse IV du Portugal qui 
entreprend la conquête de l’Afrique. Il est étendu à l’Asie en 1455. A la suite de la découverte des Amériques la 
bulle Inter cætera, du pape Alexandre VI définit, en 1493, une ligne de partage du Nouveau monde entre Portugal et 
Espagne. En 1494, le traité de Tordesillas complète cette décision, situant cette ligne sur un méridien passant par la 
pointe du Groenland et le centre du Brésil. Selon les termes de la bulle Præcelsae devotionis, promulguée en 1514 
par le pape Léon X, les souverains du Portugal et d’Espagne sont patrons et protecteurs de ces terres. En 1529, le 
traité de Saragosse définit une nouvelle ligne de partage pour prendre en compte les conquêtes en Asie. Dans ce 
cadre cependant il est fait obligation en 1600 à tout clergé s’embarquant pour l’Asie de partir de Lisbonne. Le 
système n’est définitivement abandonné qu’au XXe siècle, du fait des évolutions de l’Eglise et de la décolonisation. 
85 Sur les débuts de l’implantation des ordres mendiants en Chine, voir notamment Anna Busquets Alemany, 
« Primeros pasos de los dominicos en China : llegada e implantación », Cauriensa, 2013, vol. VIII, pp. 191-214. 
86 Sur ce sujet voir Donald F. Lach, Asia in the making of Europe, op. cit., p. 151. 
87 Sur ces récits et leur contexte notamment voir Donald F. Lach, Asia in the making of Europe, vol. I, book 1, 
Chicago : The University of Chicago Press, 1965, chap. IV et V, p. 148 à 332 ;  Charles Ralph Boxer et all., South 
China in the Sixteenth Century: Being the Narratives of Galeote Pereira, Fr. Gaspar Da Cruz, O.P. [and] Fr. 

Martín de Rada, O.E.S.A. (1550-1575) , London : Hakluyt Society, 1953        . 
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1521), accoste en mai 1513 sur l’île de Lintin (Língdīng), dans l’estuaire de la rivière des Perles 

(Zhūjiāng), en aval de Canton. Il est suivi par Rafael Perestrello (fl. 1514-1517), premier marin à 

s’y rendre pour commercer en 1516-1517, puis par Fernão Pires de Andrade ( ?-1532), qui 

installe les relations entre le Portugal et la Chine en 1517, obtenant qu’un ambassadeur portugais 

puisse se rendre à Pékin. Ce sera Tomé Pires (v. 1465- ?), apothicaire voyageur qui ne pourra 

rencontrer l’empereur et sera emprisonné en représailles aux exactions du frère de F. Pires, en 

1521. Sa Suma Oriental, retrouvée en 1944 et jamais publiée, constitue le plus ancien 

témoignage portugais sur l’Asie, notamment du Sud-Est88. A sa suite, et malgré des relations 

difficiles, les séjours en Chine vont se multiplier et plusieurs explorateurs vont livrer leurs 

témoignages sur l’Asie. Le premier sera le navigateur Duarte Barbosa (v. 1480-1521), avec le 

Livro em que dá relação do que viu e ouviu no Oriente (c. 1516), publié en 1550 en italien par 

Ramusio dans le premier volume de ses récits de voyage. Il évoque en deux pages le grand 

royaume de Chine précisant que son roi « est un gentil qui honore beaucoup les idoles »89. Puis 

les Decadas da Ásia de João de Barros (1496-1570), dont les trois premiers tomes publiés en 

1550 et 1553 retracent l’expansion portugaise. Ils évoquent la Chine, ses institution, ses 

habitants, mentionne que les Portugais y virent « des temples à leurs divinités, des religieux qui 

résident dans des couvents, leurs façons de prier, de jour comme de nuit, de jeûner et de faire des 

sacrifices », ajoutant qu’« ils ont des ouvrages imprimés beaucoup plus anciens » qu’en 

Europe90. Si ces deux témoignages ne donnent que des bribes d’informations sur la Chine, les 

suivants vont apporter des éléments beaucoup plus concrets.  

 

. Premières informations sur les religions chinoises, premières descriptions de taoïstes 

Algũas cousas sabidas da China ..., récit de Galeote Pereira (s. d.), est publié à Venise en 

1565 dans une traduction italienne légèrement abrégée au sein d’un ouvrage de relations 

adressées par les jésuites des Indes. Il est traduit en anglais en 1577 et réimprimé régulièrement, 

ce qui lui offre une diffusion exceptionnelle dans toute l’Europe. L’auteur, marchand-aventurier, 

capturé par les Chinois en 1549 puis emprisonné à Fúzhōu à l’occasion d’une opération anti 

contrebande et piraterie, passera plusieurs années notamment au Fújiàn et au Guǎngxī, avec 

                                                
88 The Suma oriental of Tome Pires : an account of the East, from the Red Sea to Japan, written in Malacca and 
India in 1512-1515, and The book of Francisco Rodrigues, rutter of a voyage in the Red Sea, nautical rules, 
almanack and maps, written and drawn in the East before 1515. Translated from the Portuguese ms in the 
Bibliothèque de la Chambre des députés, Paris, and edited by Armando Cortesa, Reprint : préface datée de 1944. 
New Delhi : Asian Educational Services, 1990. 
89 Duarte Barbosa, Livro em que dá relação do que viu e ouviu no Oriente, Lisboa : Ministério des Colónias, 
Divisão de Publicaçóes e Biblioteca, Agência geral das Colónias, 1946, pp. 217-219.  
90 João de Barros, Diogo do Couto, Da Ásia, Dos Feitos, que os Portuguezes fizeram non descubrimento, e 
conquista dos mares, e terras de Oriente, Decada Terceira, Parte Primera, Liv. II, Cap. VII, [1553], Nova edição, 
Lisboa : Na Regia Officina Typografica, 1777, p. 195 et suiv. Sur ses apports et le recours aux sources chinoises 
voir A. Romano, Impressions de Chine, pp. 56-57. Les traductions sont de ma plume. 
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d’autres captifs portugais, dont les récits nourriront le sien. Ses informations portent d’abord sur 

la géographie de la Chine et son système judiciaire, qu’il a connu à ses dépends. Il s’étonne 

autant de l’architecture des villes que de leur population nombreuse ou de l’acceptation de 

l’homosexualité. Sur le plan religieux il mentionne la présence des musulmans et leur sinisation 

progressive et distingue différents types de temples et de divinités, mentionnant Omithofom 

(Āmítuófó, le Bouddha). Il note que les Chinois font en permanence référence au ciel, leur 

suprême divinité, avec l’expression Tien xautee, que Charles Boxer traduit par The heavens do 

know it, du chinois 天晓的 tiān xiǎode91. Selon C. Boxer, certains éléments sont repris dans les 

Peregrinacão de Fernão Mendez Pinto (1509-1583), et un tiers incorporé dans le Tractado em 

que se cõtam muito por estẽso as cousas da China du dominicain Gaspar da Cruz (ou de Santa-

Cruz, v. 1520-1570). Premier ouvrage à traiter spécifiquement de la Chine, édité en portugais à 

Évora en 1569, alors que la peste qui emporte le dominicain frappe l’Europe, il connaît une 

faible diffusion bien que traduit en anglais en 1625 par Purchas92. Synthèse de sources 

portugaises sur la Chine, il comporte un chapitre sur les « Rites et cultes [adorations] des 

Chinois » (chap. XXVII) qui offre, entre autres, la première description physique de prêtres 

taoïstes, dépeints avec leurs caractéristiques robes et chapeaux. Le texte est presque entièrement 

incorporé dans l’ouvrage de Bernardino de Escalante (v. 1537- apr. 1605) en 1577, et repris par 

Juan González de Mendoza (1545-1618) en 158593. Bernardino de Escalante, géographe, soldat 

et commissaire de l’Inquisition, n’a jamais été en Chine, son Discourso de la navegacion que los 

Portugueses hacen a los Reinos y Provincias de Oriente, y de la noticia que se tiene de las 

grandezas del Reino de la China, se veut avant tout œuvre de synthèse94. Il est publié à Séville 

en 1577 et traduit en anglais dès 1579. Il mentionne clairement ses sources : outre Gaspar da 

Cruz et João de Barros, des marchands portugais et aussi quelques Chinois venus en Espagne et 

sur lesquels nous ne savons rien. Il dispose à Lisbonne d’une bibliothèque d’ouvrages chinois et 

dit-il, d’un esclave chinois présenté comme lettré, qui peut les lire et les lui traduire95. L’ouvrage 

est le premier à présenter en Europe trois caractères chinois très déformés et difficilement 

interprétables au vu des transcriptions phonétiques qu’il en donne, ce qui interroge sur la réelle 

qualité de lettré de l’esclave chinois en question. L’avant dernier chapitre est consacré à la 

« religion et rites et cérémonies qu’ils utilisent ». Il précise en ouverture qu’il est « curieux de 

constater que les Chinois si prudents dans le gouvernement de leurs républiques et d’esprit si 

                                                
91 Charles Ralph Boxer et all., South China in the Sixteenth Century, op. cit., pp. 15-16. 
92 cf. Donald F.  Lach, Asia in the making of Europe, op. cité, pp. 742–743. 
93 N’ayant pu accéder qu’à une version numérisée du texte original (sur Googlebook), en portugais médiéval et 
écriture gothique, je n’ai pu en faire une traduction. Voir le texte dans Escalante, page suivante. 
94 Bernardino de Escalante, Discurso de la navegacion que los Portugueses hazen à los Reinos y Provincias del 
Oriente, y de la noticia que se tiene de las grandezas del Reino de la China, Sevilla, 1577, chap. XI, f. 62-63. 
Version digitalisée par l’Universitat Pompeu Fabra de Barcelone, disponible sur le site http://www.upf.edu/asia/. 
95 L’esclavage a été aboli au Portugal en 1878 et en Espagne en 1880. 
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subtil en toutes sortes d’arts sont autant dans l’erreur d’entendement, et si barbares et aveugles 

dans la vénération de leurs erreurs et idolâtries. Parce qu’il n’ont aucune connaissance du Dieu 

véritable … ». Il poursuit, reprenant la description de Gaspar da Cruz :  

« Ils adorent la Lune, le soleil et les étoiles, et toutes les images qu’ils font sans aucun respect, et des 
estampes de Loytas [rújiā, les lettrés] et de prêtres de leurs Idoles qui tirent bénéfices d’actions 
remarquables […] et le démon qu’ils peignent de la même façon que nous. […] Ils ont dans toutes les 
Villes et villages, et même dans les champs, de très nombreux temples somptueux […] et deux types 
de prêtres qui se différentient en ce que les uns vont entièrement rasés, vêtus de blanc, avec un haut 
bonnet de feutre sur la tête […] Ceux-là vivent en communauté rassemblées : mangent ensemble et 
ont leurs cellules, comme nos frères. Les autres portent les cheveux longs, remontés au-dessus de 
la tête et divisés par un bâton verni noir de la forme d’une main fermée, [ils sont] vêtus de soie 
ou de serge noire, comme le commun. Ils habitent chacun de leur côté, et servent aux temples et 
lors des fêtes et des enterrements. Ni les uns ni les autres ne sont mariés, mais ils vivent/se 
conduisent mal et salement, ce pourquoi on les estime peu […] Ces gens offrent dans les temples, à 
l’aube et le soir, encens, benjoin, palo de Aguila [plante médicinale mexicaine de type Aloès] et 
Cayolaque [arbre à laque ou bois de rose], et autres pates d’odeurs suaves différentes et [le font] aussi 
dans les oratoires de leurs maisons, qui sont en général à la porte d’entrée avec leur Idoles en 
statues »96. 

On trouve dans ce texte la première description historique de taoïstes chinois avec leur 

tenue : robe noire, cheveux longs retenus en chignon par une épingle à chignon en bois. L’auteur 

précise qu’ils vivent chacun de leur côté et servent aux temples et lors des fêtes et enterrements. 

On peut donc logiquement supposer qu’il s’agit là de taoïstes du courant Zhēngyī, bien qu’il 

nous soit dit qu’ils ne sont pas mariés. Escalante poursuit avec la description des pratiques 

divinatoires par jet de baguettes (qiúqiān), ou blocs (jiǎobēi)97, puis détaille les offrandes 

sacrificielles présentes sur les tables d’autels, à commencer par les têtes de porc cuisinées et les 

volailles. Il mentionne l’utilisation de cercueils de camphre recouverts d’un linge blanc et du 

portrait du défunt, et la crémation de papier portant des vœux pour « envoyer le défunt au Ciel », 

ajoutant : « Ces superstitions achevées, ils portent le cercueil aux champs … », précisant que la 

durée du deuil est de deux et trois ans pour les parents. Le chapitre s’achève par une forme 

d’argumentation en trois temps en faveur de la conquête chrétienne. Tout d’abord Escalante 

argue de la simplicité des Chinois : « Il croient facilement aux mystifications et sornettes, par 

exemple que les hommes deviennent des animaux et les animaux des hommes et autres sortes 

d’ignorances », puis évoque la possibilité qu’ils aient reçu la Révélation : « Il n’est pas sûr que 

personne ne les ait prêchés et qu’ils n’aient reçu la loi évangélique … ». A ce sujet, il mentionne 

le témoignage d’un dominicain qui sur une île près de Canton où se trouve un monastère « vit un 

oratoire élevé […] où se trouvait la statue d’une femme de merveilleuse perfection avec un 

enfant à son cou … » et qui se demanda s’il ne s’agissait pas là de traces chrétiennes mais ne put 

obtenir d’explication de la part des moines présents et ne sut déterminer s’il s’agissait bien d’une 
                                                
96 B. De Escalante, op. cit., chap. XV, fol 88 V° et suiv. C’est moi qui souligne. Les traductions sont de ma plume. 
Une traduction partielle est donnée en annexe. 
97 Il s’agit de deux méthodes de divination qui peuvent être pratiquées dans différentes catégories de temples en 
Chine, bouddhiste, taoïste ou communautaire, et toujours en usage. 
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image de la Vierge laissée par des disciples de Saint Thomas. Il s’agit là, sans doute, d’une statue 

de la déesse Guānyīn représentée avec un enfant dans les bras. Troisième temps, en conclusion, 

l’auteur affirme qu’il n‘y a pas de Juifs dans le royaume, la viande la plus communément 

consommée étant le porc, ni même de Maures, bien que l’on en trouve des descendants à Canton 

et au Cansi (Guǎngxī), qui « déracinés et nés de femmes chinoises […] mangent du porc, boivent 

du vin et ne se souviennent pas de la secte de Mahomet ». Le chapitre suivant, où il propose de 

conduire une ambassade, résume les choses simplement : « La terre est bonne et bien pourvue, 

on dit que c’est la meilleure au monde. Les Maures dont j’ai parlé disent qu’ils ne sont pas aussi 

belliqueux que nous. Ils sont Idolâtres. Ils ont des ‟moules” et impriment des livres depuis des 

temps immémoriaux ». Escalante plaide pour la conquête « pour que ce Prince se réduise au 

gouvernement de la Sainte Eglise catholique, d’où il pourrait résulter de grands effets sur 

l’accroissement de la Religion Chrétienne. Et ce sera chose facile à faire … ». 

 

. Martin de Rada : premières mentions sur la cosmologie et le panthéon chinois
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Le second ouvrage majeur est celui de l’augustin Martin de Rada (ou Martin de Herrada). 

Installés aux Philippines, les Augustins espagnols souhaitent évangéliser la Chine. En 1569, ils 

proposent à Felipe II d’Espagne un projet de conquête. En 1575, après plusieurs échecs, ils 

conduisent une délégation officielle représentant la couronne d’Espagne dans le Sud de la Chine. 

C’est ainsi que Martin de Rada (1533-1578) et Jerónimo Martín séjourneront trois mois dans la 

région de Xiàmén et y fonderont la mission du Fújiàn99. De retour à Manille, ils rapportent une 

centaine d’ouvrages chinois qui seront les premiers à être expédiés en Europe et arriveront à 

Séville. Ils obtiennent surtout la promesse de concession d’une enclave en territoire chinois en 

récompense de la capture du pirate Lín Fèng (Limahon), qui ravage régulièrement les côtes du 

Guǎngdōng et du Fújiàn. La Relación verdadera del reyno Taibin, por otro nombre China, y del 

viage que a él hizo el muy reverendo padre fray Martín de Rada, provincial que fue del orden de 

San Agustín, que lo vio y anduvo, en la provincia de Hocquien, año 1575 hecha por el mismo, 

est le premier texte à mentionner que le Cathay de Marco Polo et la China ou Sina constituent un 

seul et même pays100. A partir d’ouvrages chinois qu’il s’est fait traduire, M. de Rada donne des 

précisions sur la population, la fiscalité et l’organisation militaire dans les différentes provinces 

                                                
98 Je remercie le Pr. Anna Busquets y Alemany de l’Universait Pompeu Fabra de Barcelone pour avoir porté à ma 
connaissance le rôle précurseur et l’importance de la Relation de Martin de Rada. 
99 La Relation de M. De Rada sera intégrée dans des ouvrages postérieurs publiés par d’autres augustins, notamment 
l’Histoire du grand royaume de Chine de González de Mendoza (cf. infra) et la 2ème édition des Repúblicas del 
mundo, publiée par Jerónimo Román à Salamanque, en 1595. De son côté, le soldat Miguel de Loarca donne en 
1576 une relation non publiée de cette ambassade en Chine dont il était parti : Relación del Viaje que hicimos a la 
China desde la ciudad de Manilla en las Poniente año 1575 … 
100 On l’attribue le plus souvent au jésuite portugais Bento de Góis, qui mourut en 1607 dans le Gānsù, après avoir 
parcouru l’Asie centrale pendant cinq ans à la recherche du Cathay et qui fit parvenir l’information à Matteo Ricci. 
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et, surtout, consacre plusieurs pages à décrire les dieux, idoles et cérémonies, et les religieux 

qu’il croise101. Il mentionne ainsi pour la première fois l’antiquité de la Chine, qui aurait dix huit 

mille ans, le mythe de pancou (Pángǔ), né après la séparation de la terre et du ciel par Tayhu 

(Tàiyǐ), et plusieurs divinités majeures : Thien (Tiān, le Ciel), Yohon oyocon Santey (Yùhuáng 

shàngdì), l’empereur de Jade, chef du Panthéon taoïste, « divinité sans corps qui a charge de 

toutes choses sous le ciel, de la vie et de la mort et ses trois serviteurs » qu’il a sous ses ordres : 

cancay (sāncái les Trois Puissances), Tianquan (Tiānguān 天官 Officier des Cieux), cuyquan 

(Shuǐguān 水官 Officier des Eaux) et teyquan (Déguān 地官 Officier de la Terre) 102, ainsi que 

Quanin (Guānyīn), quanhu (Xuánwǔ), Neoma (Māzǔ), des statues à six-huit bras ou plus ou à 

trois têtes (sans doute Dǒumǔ), d’autres de couleur vermeil, noire ou blanche103, des saints 

nommés phut (Fó, bouddha) ou poussad (púsà, bodhisattva), la divination par tirage ou lancé de 

baguettes, deux ordres religieux, l’un d’ermites végétariens, l’autre de communautés de moines 

ou de moniales pratiquant parfois la mendicité, précisant qu’ils « ont tête et barbe rases », ce qui 

indique des moines bouddhistes, et qu’ils sont appelés huexio (bǐqiū). Il mentionne également 

l’organisation hiérarchique territoriale de ces ordres « institués par Siquiag » (Shakyamuni : 

Shìjiā móuní), décrit la pratique de la contemplation, des oraisons nocturnes, l’offrande d’encens 

et de viande, la musique rituelle, l’usage de brûler du papier monnaie, notamment pour les morts, 

les cérémonies qui ont lieu « tous les premiers jours de la lune et les quinzième » et, enfin, un 

rituel funéraire (le pǔdù), « fête des défunts […] le quinzième jour du septième mois »104. Bien 

qu’imprécises et plus anecdotiques qu’organisées en système lisible, ces informations décrivent 

pour la première fois le système des croyances et pratiques religieuses chinoises. 

 

. Les mœurs religieuses des Chinois vues par Juan González de Mendoza  

C’est un autre augustin, Juan González de Mendoza, qui va écrire la première histoire de 

Chine en langue occidentale105. Missionné par Felipe II pour inviter l’empereur à ouvrir une 

                                                
101 Delos dioses ydolos sacrifiçios y fiestas (Des dieux, idoles, sacrifices et fêtes) et Delos frayles. Hermitanos y 
Monjas que ay en Taybin, (Des frères, ermites, et Moniales qu’il y a à Taybin), f. 29 et 30. 
102 Pour le Pr. Dolors Folch, op. cit., p. 203, il s’agirait plutôt des Sānhuáng, les Trois Auguste : Tiānguān天 , 
Gouverneur du Ciel, Diguān (地  pour Cuyquan), Gouverneur de la Terre et Rénguān (人  pour Teyquan), 
Gouverneur des Hommes. 
103 Il peut s’agir ici de maréchaux divins protecteurs des temples ou de héros locaux divinisés pour s’être sacrifiés en 
buvant l’eau empoissonnée de puits pour éviter la propagation d’épidémies, d’où la couleur noire, très présents dans 
les temples du Sud de la Chine. 
104 Martin de Rada, Relaçion Verdadera delascosas del Reyno de TAIBIN por otro nombre china y del viaje que ael 
hizo el muy Reverendo padre fray martin de Rada provinçial que fue delaorden delglorioso Doctor dela yglesia San 
Agustin. quelo vio yanduvo en la provinçia de Hocquien año de 1575 hecha porelmesmo. 1575. Version digitalisée 
par l’Universitat Pompeu Fabra de Barcelone, disponible sur le site http://www.upf.edu/asia/. Une traduction 
partielle des passages sur les religions chinoises est donnée en annexe. 
105 Sur J. González de Mendoza et son ouvrage, voir D. Lach, Asia in the Making of Europe, op. cit. , t. I, pp. 791-
794 ; A. Romano, Impressions de Chine, pp. 66 et suiv. Entre 1585 et 1600, l’ouvrage ne connaîtra pas moins de 
quarante-cinq éditions. Il sera influent jusqu’au XVIIIe siècle, au moins en terres ibériques. 
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relation diplomatique, il n’atteindra cependant jamais la Chine. Son œuvre Historia de las cosas 

más notables, ritos y costumbres del gran reyno de la China ..., est publiée en espagnol à Rome 

en 1585, traduite en anglais dès 1588, puis en français en 1589 avec une seconde édition en 

1606. Son objectif est clair : dresser un état de la situation permettant aux autorités, notamment 

pontificales, d’établir une stratégie de conquête spirituelle. Structurant sa présentation de la 

Chine en s’appuyant sur divers témoignages et les écrits de ces prédécesseurs, il constituera une 

référence incontournable sur la Chine avant d’être occulté, à partir de 1615, par les écrits 

jésuites. L’ouvrage se veut complet : la traduction française en six livres et deux parties 

comprend un indice (sommaire) de 14 pages, une préface de 6 pages (26 dans l’édition de 1606), 

117 chapitres, soit 323 feuillets paginés, 646 pages au total (419 en 1606) et un index de 48 

pages où l’on note plus d’une centaine d’entrées ayant trait aux mœurs religieuses des Chinois, 

sans compter celles qui traitent du Japon, du Siam, des Indes et même du Mexique. Quelques 

exemples déclinant l’entrée Chinois, suffisent à montrer la large palette de sujets traités et 

l’approche générale de l’auteur : Chinois sont gens curieux, Chinois exellés es arts et métiers, 

Chinois tiennent le ciel pour autheur de toute choses, Chinois sacrifiet au Demo [démon], 

Chinois ont plusieurs Saincts, Chinois ne tiennent conte de leurs dieux, Chinois sorciers et 

devins, Chinois superstitieux et credules, Chinois iniurient [injurient], et battent leurs idoles, 

Chinois invoquent le demon, Chinois croyent le Chaos, Chinois croyent l’immortalité de l’ame, 

Chinois croyent un purgatoire, Chinois croyent un enfer, Chinois prient pour les morts, Chinois 

tiennent la transmigration des ames et le corps en autre, Chinois ont plusieurs ceremonies 

simbolisantes [ressemblant] aux nostres106. Par ailleurs il nous donne la liste des livres rapportés 

en Espagne par M. de Rada qui montre la large gamme de centres d’intérêt : croyances et 

cérémonies, connaissances médicales, astronomiques, astrologiques, mathématiques, 

chiromancie, physiognomonie, écriture, interprétation des songes, etc., jusqu’à la science des 

chevaux. Pour Mendoza, le religieux est une catégorie d’analyse essentielle et la place qu’il 

consacre aux religions chinoises se reflète dans l’organisation de l’ouvrage. Le premier livre est 

consacré à la géographie, le second aux religions, le troisième au gouvernement et questions 

militaires puis aux traits spécifiques de la civilisation : écriture, examens, fêtes et banquets, 

modes de salutation, réclusion des femmes, imprimerie, nourriture, … Les trois chapitres de la 

seconde partie portent sur l’histoire des relations avec la Chine. Les dix chapitres consacrés aux 

questions religieuses (folios 19 à 40), portent respectivement sur : 

                                                
106 Juan González de Mendoza, Histoire du Grand Royaume de Chine, situé aux Indes Orientales : Contenant la 
Situation, Antiquité, Fertilité, Religion, Cérémonies, Sacrifices, Rois, Magistrats, Mœurs, Us, Lois et autres choses 
mémorables dudit royaume  … Chez Jérémie Perier, 1589. Version digitalisée disponible sur le site Gallica de la 
BnF : http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k8704867g.r=:. La seconde édition, datée de 1606 sans mention d’éditeur 
est disponible sur le site de la Bayerische StaatBibliothek. La liste des différentes entrées et la traduction de certains 
passages est donnée en annexe. 
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« Chap. 1 De plusieurs Dieux qu’ils adorent en la Chine, ensemble de quelques figures qui se trouvent 
entre-eux, lesquelles symbolisent [ressemblent] aucunement celles du Christianisme. 

Chap. 2 Suite de la religion des Chinois et des idoles qu’ils adorent. 

Chap. 3 Du peu de comte et estime que les Chinois font de leurs idoles. 

Chap. 4 Des manières de sort dont ils usent quand ils veulent faire quelque chose d’importance et 
comme ils invoquent le Démon fueil ( peut-être fóyé  佛爺) 

Chap. 5 De l’opinion des Chinois touchant le commencement du monde et la création des hommes. 

Chap. 6 Comme ils croient l’immortalité de l’Ame et une autre vie en laquelle elle sera punie ou 
rémunérée selon ses œuvres et comme ils prient pour les morts. 

Chap. 7 Des temples qui sont en la Chine et de leur forme de religieux et religieuses et pareillement 
de leurs prélats. 

Chap. 8 De leurs manières qu’ils tiennent à enterrer les défunts et les vêtements de deuil qu’ils ont 
coutume de porter. 

Chap. 9 De la mode et cérémonies dont ils usent en leurs mariages. 

Chap. 10 Comme par tout le royaume les pauvres ne vont mendier par les rues et par les temples : 
ensemble de l’ordre que tient le Roy à nourrir et alimenter ceux qui ne peuvent travailler ». 

S’ajoute au troisième livre : De quelques cérémonies et autres marques, qui montrent comme les 

Chinois ont eu anciennement connaissance de la loi évangélique (chap. 18, f. 291 à 294), car 

Mendoza pense que la Chine a été évangélisée par saint Thomas. Les divinités qu’avait 

mentionné M. de Rada se retrouvent sous la plume de Mendoza : le Ciel, Camfay, Guanyin, 

Neoma, Tanquam, Szuiqia, Teioqia, Tayn et aussi Laocon Tzautey, idole de la Chine (f. 21 et 

suiv., édition de 1589) qui pourrait être la première référence à Lǎozǐ dans un texte occidental. 

La version originale espagnole donne également Laocon tzauty. Elle pourrait renvoyer pour 

Laocon à Lǎojūn appellation de Lǎozǐ divinisé107. La prononciation de tzauty en espagnol est 

identique à la romanisation xautee que l’on trouve interprété chez B. de Escalante comme xiǎode 

par Charles Boxer108. Dans ce cas, la phrase « Laocon Tzautey, idole de la Chine » pourrait 

renvoyer à une expression signifiant « Lǎojūn/Lǎozǐ le sait ». Cependant, la traduction donnée 

par Mendoza : Gouverneur du Grand Dieu, ne correspond pas à cette interprétation. Pour le Pr. 

Lagerwey que j’ai interrogé, ce pourrait être soit une invocation à Lǎozǐ, soit un terme désignant 

un taoïste. Le point reste obscur. A partir de ses sources, notamment G. da Cruz et M. de Rada, 

Mendoza insiste sur le caractère idolâtre des pratiques chinoises. Il s’étonne de la manière dont 

ils traitent leurs divinités allant jusqu’à les insulter, flageller et détruire. Il y voit faux dieux et 

démons. Reprenant une relation non éditée de Agustin de Tordesillas (s.d.), qui a été à Canton en 

1579 avec Pedro de Alfaro (c. 1525-1580), et deux autres franciscains, Mendoza décrit une 

pratique médiumnique et une séance d’écriture inspirée (technique de fúluán 扶鸞)109. Il 

distingue quatre religions par la couleur du vêtement : « Les sortes de religion, selon ce que l’on 

                                                
107 Dans le prononciation espagnole de l’époque, Laocon se prononcerait plutôt Laossun, ou Laoçun. 
108 Voir supra. 
109 Sur cette technique voir V. Goossaert, D. Palmer, La question religieuse en Chine, op. cit., p.34.  
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en a entendu sont quatre, chacune desquelles a son Général [qui] s’appelle Tricon [ ?] en leur 

langue  […] Ce Général va vêtu de soie de la couleur de sa Religion, à savoir de noir ou palle 

[gris], ou blanc ou de bru [brun] qui sont les couleurs des Religions susdites » (f. 31), précisant : 

« Ils ont généralement tous la barbe et la tête rase et portent même habit, tant qu’ils sont, sans 

aucune distinction ni différence selon la couleur de leur Religion. » (f. 32). Il ne distingue donc 

pas bouddhistes, taoïstes et officiants confucéens. Evoquant les monastères, de moines comme 

de moniales, il y trouve des ressemblances avec les pratiques chrétiennes : cellules monastiques, 

chapelets, prières nocturnes, vêtements, quête d’aumônes. A propos des ordres monastiques, il 

mentionne le rôle joué par le Roy qui en désigne les Généraux et les entretient, évoque le fait que 

les enfants ainés ne peuvent entrer dans les ordres et, qu’une fois entré, il n’est pas possible d’en 

sortir. Mendoza parle assez peu des temples, donnant toutefois l’une des premières explications 

du terme pagode : au royaume de Coromandel « certain temple d’Idoles, qu’ils appellent Pagode 

en leur langue […] somptueux édifice et bâti en un si haut lieu qu’il se voit de très au loin » (f. 

315, éd. 1589). Il définit également le terme de bonze, relatif au Japon : « Ils ont plusieurs 

prêtres et sacrificateurs d’Idoles, qu’ils appellent Bonzes, desquels il y a de grands couvents et se 

trouvent parmi eux de grands sorciers qui parlent au démon » (f. 298, éd. 1589). Les deux termes 

seront ensuite employés de manière beaucoup plus large au XVIIIe et XIXe siècles110. Il évoque 

peu les cérémonies religieuses, mentionnant essentiellement l’offrande de têtes de porc et celle 

de parfums, mais par les Tartares, ainsi que l’importance de la musique et du Nouvel An111. Il 

consacre un développement aux opinions cosmologiques et théologiques des Chinois, évoquant 

le mythe cosmogoniques du Tàiyǐ et de Pángǔ, qu’il interprète de façon aussi approximative que 

M. de Rada, s’interroge sur ce qu’il considère comme la transmigration des âmes et la 

réincarnation, et retrouve la Trinité chrétienne, la Vierge Marie ou les Douze Apôtres dans les 

représentations des divinités chinoises112. Il dédie également plusieurs passages aux rites 

funéraires, et évoque la crédulité des Chinois et l’importance accordée aux sorts, thèmes qui 

                                                
110 Pagode provient du dravidien pagôdi ou pagavadi (proprement, nom de Cali, épouse de Çiva), lui-même issu du 
sanskrit, bhagavati «déesse», féminin de bhagavat «saint, divin». Il été emprunté par les Portugais qui lui attribuent 
le sens d’«idole», d'où, par extension, «temple consacré au culte des idoles» (1516). Idole est emprunté au latin 
idolum « image, spectre », à l'époque impériale, à partir du grec ει δ́ωλον « image, fantôme ». Il apparaît vers 1220 
dans le langage ecclésiastique sous la forme féminine ydole : « image représentant une divinité adorée comme Dieu 
lui-même » (p.e. G. de Cambrai, Barlaam et Josaphat); puis, simplement, « image », et, en 1631 « personne à qui 
l'on prodigue des honneurs, des flatteries ». Le terme de bonze est emprunté au japonais bózu, par l'intermédiaire 
d'une variation dialectale bonsō. Il apparaît en 1570 sous bonzi ou bonze, « prêtre de la religion bouddhique » (Fr. de 
Belleforest, Hist. Univ. du Monde, fol. 376b [à propos du Japon]). Source CNRTL, lien actif au 25 juillet 2016. 
111 Entrées : Teste de porc cuite & enfeuillee s’offre aux idoles de la Chine (p. 34), Parfums offerts aux idoles par 
les Tartares (43), Musiciens & menestriers de la Chine (115), Premier iour de l’an des Chinois (102). 
112 Entrées : Panfon, premier homme (36), Chinois tiennent le ciel pour autheur de toute choses (p. 18 ou 28), 
Chinois croyent le Chaos (36), Chinois croyent l’immortalité de l’ame (38), Chinois croyent un purgatoire (39), 
Chinois croyent un enfer (40), Chinois croyet que l’ame infuse au ciel (38), Chinois tiennent la transmigration des 
ames et le corps en autre (41), Représentation de la Trinité en la Chine (25, 221), Representation de la vierge Marie 
en Chine (27), Vierge Marie représetee en la Chine (25, 218), Representation des douze Apotres en la Chine (26), 
Chinois ont plusieurs ceremonies simbolisantes aux nostres (41), etc. 
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feront ultérieurement florès113. Face à la Chine, Mendoza se montre ambivalent. D’un côté on 

perçoit une certaine admiration pour sa puissance, son niveau de culture, son administration, de 

l’autre, le rejet éprouvé pour un monde idolâtre privé de la Révélation et basé sur les 

superstitions comme en témoigne cette affirmation conclusive : 

« Outre ce que j’ai dit de la religion de ce peuple aveugle et idolâtre, celle-ci a de nombreuses autres 
opinions si erronées et impertinentes, qu’elle épouvante quiconque y pense, encore qu’il n’y ait pas de 
quoi s’en étonner, si on considère qu’elle est privée de la lumière claire de la vraie foi chrétienne, sans 
laquelle les esprits les plus subtils et élevés se perdent et se précipitent »114 

Avec cette première approche structurée des religions chinoises, qui synthétise les savoirs 

ibériques apparaissent clairement les thèmes qui cristallisent l’image des religions chinoises et 

qui seront développés ensuite dans presque toute la littérature jésuite et chrétienne : superstitions, 

importance des sorts, place des démons, crédulité du peuple, irrespect pour les divinités et 

divinisation du Ciel, proximité avec certaines représentations chrétiennes qui laissent à penser à 

une possible évangélisation antérieure par Saint Thomas, ce qui ouvrirait alors la possibilité pour 

une (re)conquête spirituelle. Comme d’autres, notamment Escalante, Mendoza a entendu parler 

de la présence jésuite en Chine - il cite à deux reprises leur résidence à Zhàoqìng115. Il pense 

qu’elle peut être conquise par l’Espagne et en défend le projet. Pour Pascale Girard, Mendoza 

« se lance d’un côté dans la quête d’une identité perdue et annonce de l’autre l’accomplissement 

du royaume chrétien. … »116. Il présente à ce sujet deux prophéties qui prévoient la chute de la 

Chine dans les mains chrétiennes et mentionne la conversion exemplaire d’un prêtre chinois117. 

Certains ont vu dans cette œuvre davantage le travail d’un propagandiste au service de la 

Capitainerie générale des Philippines que d’un historien de la Chine118.  

 

. Entre Mendoza et Ricci, la riche production éditoriale des années 1585-1615 

L’ouvrage de Mendoza, aussi important qu’il soit, sera occulté par la publication en 1615 du 

De christiane expedione apud China du P. Trigault à partir des mémoires de Matteo Ricci. 

Plusieurs autres textes antérieurs à cette publication méritent cependant d’être notés. D’abord la 
                                                
113 Sur les rites funéraires, entrées : Morts comme enterrez & ensevelis en la Chine (p. 44, 45), Obseques et raisons 
funebres en la Chine (39), Chinois prient pour les morts (39), prieres pour les trespasez usitees en la Chine (41), 
Musiciens & menestriers aux enterremes des Chinois (45). Sur les sorts, entrées : Chinois superstitieux et credules 
(p. 33), Chinois sont dociles à la foy (33), Chinois sorciers et devins (23), Sorts & sortileges usitez en la Chine (33, 
308), Sorts & sortileges de combien d’especes (34), Supertistio des Chinois touchant leur cheveux & ongles (20). 
114 Mendoza, édition princeps, op. cit. p. 28. 
115 J. González de Mendoza, op. cit., Iesuites de residence à Xauqin ville de la Chine (pp. 28 et 144). 
116 Pascale Girard, « La Chine de Mendoza d’après son Historia del gran reyno de la China : entité géographique ou 
motif prophétique ? » Echanges culturels et religieux entre la Chine et l’Occident. Actes du VIIe Colloque 
international de sinologie de Chantilly, Yves Raguin, Adrianus Dudik ed., San Francisco : Ricci Institute for 

Chinese-Western Cultural History, 199 5, pp. 163-173. 
117 Mendoza : Prophetie des Chinois sur la reduction en la puissance des Chrestiens (p. 59), Prophetie du demon 
sur la réduction des Chinois en la puissance des Chrestiens (p. 176), Prestre Chinois converty & baptisé (p. 243). 
118 Cf. Ismal Artiga, La conquista de Asia : Profecías y aventuras coloniales en la literatura del siglo de oro 
español, Ph.D. Thesis, Philosophy, University of Kentucky, 2008, pp. 23-74. 
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Historia natural y moral de las Indias, qui paraît à Séville en 1590119. Œuvre du jésuite José de 

Acosta (c. 1539-1600), consacrée principalement aux Amériques espagnoles, elle reprend, sur la 

Chine, des éléments des lettres du P. Alonso Sánchez adressées à la couronne espagnole120. Le 

chap. XVI, livre V traite « Des monastères de Religieux que le diable a inventé pour la 

superstition » et évoque en quatre pages autant les temples chinois que mexicains. L’auteur nous 

dit que les bonzes et religieux à la Chine sont de plusieurs ordres, certains « vêtus d’un habit 

blanc, portant bonnet, d’autres d’un habit noir, sans cheveux et sans bonnet », qu’il sont 

« ordinairement fort peu estimés et [que] les Mandarins, ou ministres de justice les fouettent 

comme ils font avec le reste du peuple », qu’ils jeûnent « mais en secret mangent de tout et font 

pire que le commun peuple », mais que ceux qui sont à la cour à Pékin sont « fort estimés », 

qu’ils ont des monastères « ordinairement hors des villes », et sont « peu curieux des idoles », 

notamment les mandarins et qu’ils ne croient ni au Paradis ni à l’Enfer.  

En 1598, un autre jésuite, Niccolò Longobardi (aussi Longobardo) (1559-1654),  publie les 

Nouveaux advis du grand royaume de la Chine, traduits en français en 1602, qui eux-aussi 

détaillent peu les pratiques religieuses chinoises, précisant toutefois : 

« … les Bonzes en la Chine, contre la couftume de tous autres Payés [pays] font tenus pour la lie du 
peuple … [les Chinois] font œuvres pies, comme donner l’aumofne aux pauvres, entretenir des 
hofpitaux en toutes les villes & chofes femblables. Ils tiennent pour chofes faincte de mortifier & 
matter le corps, & de dompter par ce moyen encore les paffions ; & partant ils ont couftume de 
ieufner [jeûner], quoy que d’vne façon bien differéte à la noftre […] les Chinois font athées, 
principalement les Lettrez […]  ils ne croyet point aux Pagodes, qui font les Dieux des Bonzes […]  
Parquoy ils fe foucient peu, ou point, que leurs Pagodes foient adorez, ou non ; quoy que bon nombre 
d’iceux aye fes Pagodets en fa maison, & que par tout le Royaume force temples fe voyent confacrez 
à eux, où les Bonzes font le feruice. […]. Or, comme ils font athées, ils ne fe foucient point ny ne 
penfent aux chofes de l’autre vie ; ne difputans aucunement de l’immortalité de l’âme »121. 

On n’y trouve que deux catégories religieuses, les athées (dont les Lettrés) - l’auteur ne dit pas 

idolâtres ou païens - et ceux qui croient aux « Pagodes des Bonzes », mais pas de taoïstes.  

 

Viennent ensuite les chroniques du jésuite espagnol Luís de Guzmán (s. d.), Historia de las 

missiones que han hecho los religiosos de la Compañia de Jesús, para predicar el sancto 

Evangelio en la India Oriental y en los Reynos de la China y Iapón, éditées à Alcalá en deux 

volumes en 1601, qui résument des documents déjà publiés, puis es Lettres sur les affaires 

                                                
119 José de Acosta, Historia natural y moral de las Indias, Séville, 1590, traduction française Histoire naturelle et 
morale des Indes, tant Orientales qu’Occidentales par le père minime Robert Regnault Cauxois, Paris, 1598. 
L’ouvrage est traduit en anglais en 1604, puis en flamand et en allemand. 
120 Alonso Sánchez, lettres adressées à la couronne d’Espagne : Relación brebe de la Jornada que hizo el P. Alonso 
Sánchez de la Compañia de Jesús hizo … a los Reynos de la China (1583), Relación brebe de la Jornada que hizo el 
P. Alonso Sanchez la 2a vez que fue a la China el ano de 1584 (1585) et Relación de las cosas particulares a la 
China … (1588). 
121 Nouveaux advis du grand royaume de la Chine, escrits par le P. Nicolas Lombard, … au T. R. P. Claude 
Aquaviva, ... et traduits en françois par le P. Jean de Bordes, Paris, 1602, pp. 5-15. Extraits du texte en annexe. 
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japonaise, indiennes et du Pérou du P. Hay, qui donne 73 pages sur la Chine122, et l’ouvrage du 

franciscain Marcello de Ribadeneyra (1565-1605), Historia de las Islas del Archipiélago 

Filipino y Reinos da la Gran China, Tartaria, Cochinchina, Malaca, Siam, Camboxa y Jappón, 

édité à Barcelone. Très critique à l’égard des Jésuites, il exprime son traumatisme et celui de 

l’ordre après l’échec de la mission au Japon en 1595 et sa persécution et se plaint de l’opposition 

de la Compagnie à la présence des mendiants en Chine, malgré leurs vertus. En 1613 paraît une 

édition enrichie intégrant un long passage sur la Chine (chap. 8-15, Livre II), basé sur le récit 

fictionnel de Fernão Mendes Pinto (voir infra). En 1603, Antonio de San Román y Rivadeneyra 

(s.d.), historien bénédictin de cabinet, publie à Valladolid une Historia General de la Yndia 

Oriental, … où il donne quelques éléments sur la Chine tirés essentiellement de J. de Barros. 

Deux autres ouvrages importants paraissent en 1614, un an avant la charnière que marquera la 

publication de l’œuvre du P. Trigault. D’abord le t. 3 de l’Histoire des choses plus mémorables 

advenues ez Indes Orientales, qu’autres païs de la découverte des Portugais, du P. Pierre du 

Jarric, s.j. (1566-1617)123. Il est le premier à décrire, brièvement, les trois religions chinoises, 

dans un chapitre sur « Les trois fectes d’Infidèles qui sont en vogue dans la cité de Nanchang » : 

« Toutefois, l’infidelité regne icy plus qu’en toute autre part de la Chine. Car de trois fectes, qu’il en y 
a, outre celle des Mahometains (qui ont planté encore icy leur Al-coran) toutes trois fleuriffent 
merueilleufement en laditcte ville. La plus ancienne de ces trois fuiuant [suivant] le rapport qu’en font 
leurs hiftoires, eft celle de Lettrez, qui commenca auec l’Empire […] La feconde eft de ceux, qu’on 
appelle Tauxus, [dàoshì, taoïstes] qui a pris fon origine, depuis deux mille & tant d’ans, felon 
leur calcul, d’un certain Tauxu, [Lǎozǐ] c’eft adire vieux enfant […] La troifième eft celle des 
Pagodes ou Idoles [bouddhisme], qui fut portée en Chine, il y a (à ce qu’ils disent) enuiron quinze 
cens ans, d’un païs qu’ils appellent Fiancho, lequel, on croit par plufieurs conjectures estre l’Inde, ou 
le païs d’Indostan. Ceux qui font profeffion de l’enfeigner font les Bonzes, les plus grands hypocrites 
du monde, mefmes plus que les Tauxus … »124. 

Il s’agit là de la première identification historique du taoïsme dans un texte occidental, de son 

ancienneté, deux mille ans et plus, et de l’attribution de son origine à Lǎozǐ. L’auteur donne 

d’autres informations importantes, affirmant que ces sectes sont « beaucoup plus en vogue dans 

cette province du Qiamcy [Jiāngxī] et notamment dans la cité de Nánchāng 南昌 : « Ce qui fait 

qu’elle eft plus renommée que toutes les autres en matière de Religion, ou plutôt de 

fuperstition. ». Il précise que la secte des Tauxus [taoïstes] est suivie par une partie du peuple et 

par « beaucoup de gens riches, & opulens, qui ont désir de prolonger leur vie, & de fçauoir 

[savoir] le moyen de faire l’alchimie, comme cefte fecte promet ». L’auteur poursuit : si en 

d’autres villes on n’en tient pas grand compte, à Nánchāng elle a « plus de crédit qu’ailleurs … 

pour raison de certaines fables […] indignes de toute croyances ». Il nous donne ensuite la 

                                                
122 L’ouvrage est cité par Henri Bernard, s.j., Le père Matthieu Ricci et la société chinoise de son temps (1552-
1610), Tientsin : Hautes Etudes, II tomes, 1937, pp.  39-45. Je n’ai pu y accéder. 
123 L’ouvrage est également cité par H. Bernard, Le père Matthieu Ricci et la société chinoise … op. cit., pp.  39-45.  
124 Pierre du Jarric, Histoire des choses plus mémorables advenues ez Indes Orientales, qu’autres païs de la 
découverte des Portugais, Bordeaux : S. Millange, imprimeur du Roy, 3 tomes, t. 3, chap. 49, p. 1007 et suiv. 
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première description d’un culte taoïste, celui rendu à Xǔ Xùn 許遜 : 

« Seulement je diray, que ces Tauxus ont icy un temple, qu’ils honorent, & fréquentent fort, dedié à 
vn de leur Saincts pretenduz, qu’ils appellent Chinkium [Xǔ Xùn] ; duquel ils racōtent, que montant 
au ciel chauffe [chaussé] & vetu, auec toute sa maifon, & famille, jufques aux rats mefmes, il advint 
par defaftre, qu’vn de ces rats volant au ciel fans aifles, tomba en terre, comme vn autre Icarus, & que 
Chinkium defendit du ciel pour l’aller querir, ne voulant point demeurer là haut fans ce rat, ny laisser 
en terre la moindre relique de fa maifon. D’où vient que par toute la Chine l’on appelle ceux de 
Nanchan, & de la province de Quianci, Ratons »125. 

L’auteur ajoute que le temple brûla en 1600 et fut reconstruit grâce aux dons de la population, ce 

qui lui assura un plus grand crédit encore126. Cette première description du taoïsme et d’un culte 

taoïste contient tous les ingrédients des représentations ultérieures. Taoïstes et bouddhistes sont 

présentés selon la catégorisation chrétienne classique comme des infidèles, et caractérisés 

comme de grands hypocrites. Leurs religions sont des superstitions. Les taoïstes promettent la 

vie éternelle, utilisent l’alchimie et propagent des fables indignes de toute croyance. Cette image 

caricaturale persistera dans les milieux catholiques  et chez certains auteurs jusqu’au XXe siècle. 

Le second ouvrage important publié en 1614 est la Peregrinacão de Fernão Mendes Pinto, 

écrite entre 1569 et 1578. Marin, aventurier, soldat, pirate, marchand, diplomate, novice jésuite 

après avoir rencontré François-Xavier, puis écrivain, « treize fois captif et dix-sept fois vendu », 

selon son récit, l’auteur aurait navigué pendant vingt-cinq ans de l’Arabie au Japon. Il est 

aujourd’hui considéré comme un des grands écrivains portugais, au même titre que son 

contemporain Luis de Camōes (c. 1525-1580), bien que son récit soit considéré comme en 

grande partie fictionnel127. Selon Robert Viale le succès auprès du public portugais fut immédiat 

et dure encore128 . Le texte est traduit en espagnol (1620), français (1628, Les Voyages 

Aventureux de Fernand Mendez Pinto, avec trois réimpressions au cours du siècle), néerlandais 

(1652), et allemand (1653). Le succès est tel, et sans doute pour certains son caractère édifiant, 

que l’on trouve même une édition française abrégée Voyages et aventures d’un portugais 

racontés par lui-même, dans la Bibliothèque chrétienne et morale, approuvée par Mgr l’Evêque 

de Limoges (1865). Il décrit souvent les ressemblances frappantes entre cultes orientaux et 

chrétiens, au point qu’un « lecteur, même distrait, ne peut manquer de voir, dans certaines 

descriptions de Pinto, des caricatures des pratiques religieuses correspondantes en Europe »129. 

Ses notations sont détaillées mais imprécises. Il mentionne nombre de temples, de monastères, 

                                                
125 P. du Jarric, op. cit., t. 3, pp. 1008-1009. Une traduction du passage figure en annexe. 
126 Sur ce culte, voir l’entrée « Xǔ Xùn » dans Encyclopedia of Taoism, op. cit.,  t. 2, pp. 1124-1126, ainsi que 
Kristofer Schipper, « Taoist Ritual and Local Cults of the Tang Dynasty », Tantric and Taoist Studies in Honour of 
R. A. Stein, vol. 3, Bruxelles 1985, pp. 812-834. 
127 Manuel Ollé, « La invención de China. Mitos y escenarios de la imágen ibérica de China en el siglo XVI », 
Revista Española del Pacífico, 1998, n°8, pp. 541-568. 
128 Fernão Mendes Pinto, Pérégrination, Traducteur Viale Robert, Paris : Ed. de la Différence, 1991. 
129 Sur ce point, cf. infra la citation extraite du chap. 144. Fernão Mendes Pinto, La pérégrination, Saraiva José-
António Editeur scientifique, traducteur Bernard Figuier, Paris : Calmann-Lévy, 1968, pp. 8 et 22-23.  
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de chapelles, de maisons de bonzes, de rencontres avec des religieux ou des ermites. A Nánjīng 

les Chinois lui affirment que la ville « contient deux mille trois cent pagodes, dont mille sont des 

monastères », mais il ajoute qu’elles ont des clochers qui comptent « de soixante à soixante-dix 

cloches […] produisant un vacarme qui épouvante » (chap. 88)130. Au chapitre 89, il évoque un 

temple dédié au culte de Tauhinarel ( ?) l'une des principales sectes païennes du royaume de 

Chine dit-il131. Décrivant Pékin, où il est censé être arrivé le 9 novembre 1541 : « à l'intérieur des 

murs, d'après ce que les Chinois nous affirmèrent, trois mille huit cent pagodes consacrées à 

leurs idoles, dans lesquelles est sacrifié sans cesse un fort grand nombre de volailles et d'animaux 

de bois » (chap. 107)132. Il décrit également, sans l’identifier, le bouddhisme et sa diffusion en 

Asie (chap. 112) :  

« Cette secte et les autres que l'on trouve au sein de l'obscurantisme chinois – au nombre de trente-
deux, comme je le tiens d'eux-mêmes et l'ai dit plusieurs fois – sont venus du royaume de Pegu 
(l'Inde) jusqu'au Siam. De là grâce à leur prêtres. […] elles se sont répandues à travers toute la terre 
ferme du Cambodge, du Champá, du Laos, […] ainsi que dans les archipels d'Hainan, des Léquios et 
du Japon […]. De sorte que le poison de cette peste a corrompu une partie aussi grande du monde que 
la maudite secte de Mahomet »133. 

L’un des passages les plus importants, décrit les principales sectes rencontrées (chap. 144) : 

« De cet aveuglement et de cette incrédulité naissent les extravagances et la grande confusion des 
superstitions auxquels ils s'abandonnent ; ils pratiquent maints excès et cérémonies diaboliques, 
recourent à des sacrifices de sang humain qu'ils offrent avec différentes fumées odorantes, et 
remettent beaucoup d'argent à leurs prêtres pour qu'ils leur garantissent de grand bien dans cette vie, 
et d'infinies richesses en or dans l'autre. Lesdits prêtres leur en délivrent certains écrits, pareils à des 
lettres de change, que le peuple nomme cuchimiocós [lù yīn 路引], pour que dans le ciel à leur mort, 
on le leur rende à cent pour un, comme s'ils avaient là-haut des correspondants. Mais sur ce point ces 
malheureux sont si aveugles que souvent ils se privent de manger et de se pourvoir du nécessaire, 
pour avoir quelque chose à offrir à ces prêtres de Satan, non sans trouver ces marchandages fort bon 
et fort sûr. Les prêtres d'une autre secte, qu'ils appellent naustolins [ ?],  prêchent au contraire à leurs 
auditeurs, et le leur affirment avec de grands serments, qu'il n'y a qu'à vivre et à mourir, comme 
n'importe quel animal. Ils leur conseillent donc de profiter des biens de ce monde autant que durera 
leur vie, car penser à autre chose serait le propre d'ignorants. Il en est d'une secte appelée trimechau 
[ ?], qui ont pour opinion que le même temps qu'un homme vit sur cette terre, il devra le passer mort 
sous la terre. Après quoi, sur les prières de leur prêtre, son âme viendra se loger dans un enfant de 
sept jours, pour vivre à nouveau dans ce corps jusqu'à reprendre des forces, partir à la recherche de 
l'ancien corps abandonné dans le tombeau, et l'amener vers le ciel de la lune, où ils prétendent qu'il 
dormira un grand nombre d'années avant de se transformer en étoile, forme qu'il conservera à jamais. 
[…] De manière que le fondement de leurs sectes diaboliques n'est que la tyrannie et le profit des 
bonzes qui prêchent cela aux gens et affirment avec force discours, discours après lesquels les 
infortunés auditeurs qui pensent y voir la vérité leur donnent tout ce qu'ils possèdent, croyant ainsi 
être sauvés et garantis contre les peurs dont on les menace s'ils refusaient. Je n'ai voulu parler ici que 
de ces trois sectes seulement et taire les abus des trente-deux autres qui se trouvent dans ce grand 
empire de Chine, tant parce que les rapporter tous serait une affaire infinie, comme je l'ai dit plusieurs 

                                                
130 Fernão Mendes Pinto, Pérégrination, trad. Viale Robert, op. cit., p. 271.  
131 Id., p. 272.  
132 Id., p. 335. Là encore notation curieuse sur le sacrifices d’animaux de bois. Il pourrait s’agir de figurines en 
papier destinées à être brûlées lors des rituels funéraires. 
133 Id., p. 351 et suiv. On notera le curieux nombre de sectes chinoises, ici 32, plus loin 35. 
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fois, que parce qu'on peut aisément à partir de cela comprendre ce que peuvent être les autres, tous 
étant fait de cette manière »134.  

Par son caractère aventureux et extraordinaire le récit de Mendez Pinto se rapproche de ceux de 

Mandeville ou de Marco Polo, ce qui a sans doute assuré son large succès populaire. Pour ce qui 

ne relève pas de la fiction, il est avant tout un explorateur qui a observé de façon anecdotique les 

édifices, cérémonies, cultes, et manifestations populaires, et s’est peu attaché aux doctrines 

théologiques. Il nous livre cependant des informations intéressantes sur le système des Tulkus, 

les monnaies d’offrandes et la diffusion du bouddhisme en Asie, sans l’identifier, condamnant le 

« poison » de cette « peste » autant que la « maudite secte de Mahomet », dénonce les abus des 

sectes « diaboliques » foisonnantes qui profitent aux bonzes exploitant les croyances populaires. 

Y voir une métaphore anticléricale avant l’heure est possible. Mais c’est aussi un discours 

classique que nous avons déjà rencontré. En tout cas, parmi les sectes citées, rien sur le taoïsme. 

La même année 1614, paraît à Madrid un récit du même type Viage del Mundo, de Pedro 

Ordóñez de Ceballos, faux basé sur un plagiat de lettres jésuites et de l’Itinerario du frère Martín 

Ignacio publié par Mendoza en 1585, mais qui obtient, lui aussi, eu un certain succès135. 

Du XIIIe au XVIe siècles, des premiers récits des Franciscains diplomates et de Marco Polo 

aux navigateurs et religieux portugais et espagnols, se constituent ainsi les premiers savoirs 

occidentaux sur le monde chinois. Ce sont eux qui forment les représentations des mœurs et des 

pratiques religieuses asiatiques, confondant dans un ailleurs encore lointain, mais de plus en plus 

proche et mieux connu, les différentes contrées d’Asie et leurs mœurs idolâtres pour le regard 

européen. Prisonniers de leurs visions issues des représentations biblique, catholique et 

aristotélico-thomiste du monde connu, et de leur agenda diplomatique, évangélique ou 

commercial, leurs auteurs, tout comme leurs lecteurs clercs, nobles ou marchands, commencent 

au XVIe siècle à mieux distinguer les différentes contrées de l’Orient. Mais la Chine n’est pas 

encore clairement identifiée et Cathay reste un mystère. Le XVIe siècle constitue un moment 

ibérique dans cette connaissance. Mais ces savoirs ne sont finalement que le fruit de quelques 

rares portugais et espagnols, qui n’ont eu accès qu’à des espaces restreints du monde chinois et 

sur des périodes de contact limitées. Ils ne disposent ni de références antérieures autres que 

catholiques leur permettant de mieux situer ce qu’ils découvrent, ni d’une maîtrise de la langue 

chinoise leur permettant de dépasser le simple récit de perceptions immédiates ou la compilation 

de témoignages indirects. En outre, leurs écrits, souvent manuscrits avant d’être publiés, 

répondent d’abord aux injonctions royales relatives à la description les terres découvertes : 

                                                
134 Fernão Mendes Pinto, Pérégrination, traducteur Viale Robert, op. cit., p. 409 et suiv. 
135 Voir Joan-Pau Rubiés, op. cit., pp. 435-436. 



 105 

géographie, population, richesses, mœurs, religions gouvernement, etc136. Progressivement, ces 

relations cristallisent une image ibérique de la Chine dessinée à grand traits : grandeur, richesse, 

structure administrative, autorité judiciaire, culture des lettres, villes grandioses, population 

innombrable et superstitions. Cette image évoluera peu au siècle suivant malgré la perception 

renouvelée, plus complète et plus précise de la civilisation et du monde chinois, que la maîtrise 

de la langue va permettre aux Jésuites, en leur donnant accès aux ouvrages historiques et 

philosophiques chinois. En matière religieuse, derrière les différentes idolâtries, on commence à 

percevoir des différences, sans vraiment les distinguer, mais aussi des ressemblances avec les 

pratiques et les doctrines chrétiennes : présence de couvents, d’abbayes, de temples faisant 

souvent office d’hospice, de religieux, moines et nonnes aussi. On sait que le Ciel est vénéré, 

qu’une certaine Quanyin ressemble à Marie. Ces ressemblances, sur lesquelles insiste Mendoza, 

et qu’avaient déjà notées Rubrouck ou Pordenone trois siècles auparavant, sont telles qu’elles ne 

peuvent qu’interroger sur leur origine, au point d’y voir le résultat d’une possible évangélisation 

antérieure, opinion qui persistera dans les milieux catholiques et que l’on trouve soutenue, certes 

marginalement, encore au XXIe siècle137. L’influence indienne sur l’idolâtrie chinoise est 

également identifiée, des mythes cosmologiques sont décrits, comme celui de Pángǔ, des 

cérémonies détaillées, des divinités nommées et dépeintes, mais elles ne peuvent qu’être des 

idoles et des représentations de démons. Comme le rappelle C. Gadrat à propos des voyageurs du 

Moyen-Age, ils « nous laissent davantage percevoir les rites, les manifestations extérieures et 

visibles des religions, que les doctrines, plus difficiles à appréhender et à rapporter ». Car 

comment décrire ces religions inconnues ? « À la lecture des récits de voyages, deux attitudes se 

distinguent et ont été adoptées tour à tour par les voyageurs : soit un rejet en désignant les 

pratiques religieuses comme diaboliques et bestiales, soit, au contraire, une recherche des 

similitudes et de ce qui, dans ces religions, peut relever d’une foi juste et serait susceptible de 

faciliter leur conversion au christianisme. … »138. C’est ainsi que, peu à peu, sur la longue 

période de trois siècles d’histoire, l’Europe découvre l’Asie et ses pratiques religieuses, cet Autre 

qui n’est pas un simple « bon sauvage » comme ses cousins d’outre-Atlantique découverts à la 

                                                
136 Ainsi, en 1572, il est demandé par le vice-roi de Nouvelle Espagne à Juan de la Isla à qui il confie une mission 
d’explorer des côtes chinoises de rapporter « … les coutumes, religion et secte qu’ils adorent ; les types de sacrifices 
et de cultes, … », et, en 1573, dans les Normes sevillannes destinées aux découvreurs de nouveaux territoires de 
« … s’informer sur les religions, les idoles qu’ils adorent,  les sacrifices qu’ils leurs font, les types de culte et s’il y a 
parmi eux quelque doctrine ou genre de lettre/philosophie, … », ma traduction. Cité par M. Ollé, op. cit.,  
137 En témoigne la thèse de Pierre Perrier, spécialiste de mécanique des fluides, qui soutient que l’apôtre Thomas 
aurait été en Chine en 64, à la demande de l’empereur Hàn Míngdì 汉明帝, en se fondant notamment sur une 
interprétation personnelle de la frise de Kǒngwàngshān 孔望山 (près de Liányúngǎng 连云 dans le Jiāngsū 江蘇), 
où figurent divers personnages qu’il estime être chrétiens. Malgré son caractère pourtant très hypothétique et peu 
scientifique, cette thèse est longuement présentée comme acquise sous le titre : « Les relais hébreux entre Rome et 
Luoyang. La mission de Thomas en Chine », dans le numéro  d’Archéothéma déjà évoqué, L’ArchéoThema, Revue 
d’archéologie et d’histoire, n° 19, mars-avril 2012, pp. 62-71. 
138 C. Gadrat, La description des religions orientales, op. cit., p. 74. 
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fin du XVe siècle. Or, depuis l’Antiquité, l’Autre, nous rappelle Francis Affergan, avait été 

« imaginé avant d’être perçu »139. Il ne pouvait exister que dans le connu - le chrétien, le 

mahométan, l’idolâtre, ou dans un ailleurs imaginaire et extraordinaire porté par les récits 

bibliques, les géographiques antiques, les légendes chrétiennes et les livres de merveilles qui 

définissent l’horizon d’attente de ces voyageurs et structurent cette première communauté 

interprétative. Avec cette découverte de l’Asie, la volonté évangélisatrice, l’émergence de 

nouvelles puissances et de nouveaux savoirs, cet Autre va peu à peu se dévoiler et questionner la 

Révélation chrétienne et l’Occident dans son ensemble. Les religions asiatiques y prendront une 

large part. Au fur et à mesure que la Chine se révèle, vont davantage se dévoiler ses pratiques et 

ses philosophies religieuses, et parmi elles le taoïsme. 

 

D - Révélation vs. superstitions, les Jésuites et le dào 

Avec l’arrivée de Matteo Ricci en Chine s’ouvre une nouvelle période des relations entre 

l’Orient et l’Occident. Suivant la voie tracée par François-Xavier (Francisco Jasso Azpilicueta 

Atondo y Aznares, señor de Javier, 1506-1552), et malgré les vicissitudes d’une histoire 

compliquée, la mission jésuite va former des représentations de la Chine qui vont perdurer 

pendant près de trois siècles et demi et faire connaître aux élites européennes le confucianisme, 

le bouddhisme et le taoïsme, présentés comme philosophies, religion naturelle ou superstitions 

diaboliques. Tant en Chine qu’en Europe, cette période va s’avérer riche et complexe, les 

Jésuites devant faire face à la contestation de leur méthode d’évangélisation par leurs confrères 

franciscains, dominicains, membres des Missions Etrangères de Paris (MEP, fondées en 1663), 

mais aussi jansénistes, et y compris parfois en leur sein. Ce qui débouchera sur la Querelle des 

rites et la dissolution de la Compagnie de Jésus, mais il n’est pas lieu ici de s’étendre sur 

l’histoire de la mission jésuite à proprement parler, qui a fait l’objet de très nombreux travaux, ni 

sur celle des missions concurrentes et des querelles théologiques qui en résultent.  

L’aventure riccienne et son influence 

Matteo Ricci n’est pas le premier jésuite en Chine. Il y a été précédé par Melchior Nunes 

Barretto (1519-1571), qui a fondé à Canton en 1555-1556 la mission du Guǎngdōng, qui sera 

sans lendemain140. Mais lorsqu’il débarque en 1583 en Chine du Sud, avec Michele Ruggieri 

(1543-1607), le jeune jésuite italien de trente-deux ans est confronté à un monde totalement 

inconnu. Sa vision initiale repose sur sa formation jésuite et une approche scolastique 

                                                
139 Francis Affergan, Exotisme et altérité, Paris : P.U.F., 1987, p. 91. 
140 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du ciel. Le rôle des jésuites en Chine, de la mort de François-Xavier à la 
dissolution de la Compagnie de Jésus, 1552-1774, Editions Quae, 1994, p. 325. 
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aristotélico-thomiste. Certes, avant de partir en Chine il a beaucoup lu, et a pu pendant un temps 

côtoyer des Chinois à Macao141, car l’île est depuis vingt-cinq ans une enclave portugaise. Certes 

aussi, à partir de leur expérience japonaise les jésuites avaient acquis une certaine connaissance 

du bouddhisme, comme le montrent les correspondances au début des années 1550 des PP. 

Alessandro Valignano (1539-1606)142 et Cosme de Torres (c. 1510-1570), l’un des premiers 

jésuites au Japon, qui évoque le zen. Ils avaient noté des similitudes avec le christianisme, au 

point de se raser le crâne et d’adopter la robe bouddhique, pourtant portée par des idolâtres, pour 

se faire accepter en Chine143. Mais cette stratégie ne s’avère pas payante et les bons pères vont 

constater que dans la Chine de la fin des Míng la réputation des bonzes n’est pas toujours 

enviable, et que les religieux chinois sont souvent déconsidérés, comme en témoignent nombre 

de romans de mœurs de l’époque, tout comme le constat des navigateurs portugais144. Ricci 

changera donc de posture et obtiendra en 1594 de son provincial, le P. Valignano, contre l’avis 

du P. Ruggieri, de ne plus se vêtir en bonze mais en lettré. Son choix de privilégier 

l’évangélisation par les milieux lettrés résulte autant, sans doute, du constat de ce premier échec, 

que de celui de leur influence, et de l’habitus social et culturel jésuite qui dédaigne le simple 

peuple. Mais il lui aura fallu onze ans, malgré les réalités quotidiennes et l’amitié de grands 

lettrés confucéens, pour passer de la robe de bonze à celle de lettré. Si Ricci a vécu toute cette 

première période sous la robe de bonze, pour se faire Chinois, le récit qu’il nous donne évoque 

rarement de manière directe ces religieux dont il a pris l’habit et encore moins des taoïstes qu’il 

ne peut pas ne pas avoir rencontrés. La seule mention d’un tel contact est un incident évoqué 

dans les lettres de Ricci, mais que Trigault passera sous silence. Lors d’une étape à Nánchāng, en 

                                                
141 Ruggieri arrive à Macao en 1579, Ricci en 1582. 
142 Sur le sujet voir Urs App, The Cult of Emptiness, Rosrchah/Kyoto : Universal Media, 2012 qui fournit sur cette 
question des indications majeures.  
143 Les jésuites se sont installés dès 1549 au Japon avec François-Xavier. Ils ont pu y constater l’influence du clergé 
bouddhique avec lequel ils étaient en contact. La décision de revêtir l’habit de bonze et de se faire passer pour tels 
fait suite à l’initiative du P. Vilela (c. 1526-1572), qui avait décidé d’en revêtir l’habit pour prêcher à Kyoto. En 
réaction au P. Francisco Cabral (1528-1609), qui obligeait les catéchistes japonais à adopter les habitudes 
européennes, sans égard pour celles du Japon, le P. Alessandro Valignano, Visiteur général des jésuites, décida 
d'introduire les théories de l'« adaptation », se heurtant à l'opposition du Général Acquaviva (1543-1615). En 1581, 
Valignano rédige un code de comportement vis-à-vis des coutumes japonaises, préconise une organisation 
hiérarchique calquée sur celle du bouddhisme zen, puis l'obligation pour tous les missionnaires d'apprendre la 
langue japonaise. Il prévoit également la création de séminaires où les candidats, fils de samouraï, auront le crâne 
rasé comme les moines bouddhistes. Pour faire connaître ces résultats, il envoie quatre jeunes séminaristes de quinze 
ans en « ambassade » en Europe. Arrivés à Lisbonne en août 1584, ils sont reçus en audience par Felipe II à Madrid, 
puis par le pape Grégoire XIII à Rome en mars 1585. Valignano rédigera une Historia del principio y progresso de 
la Compania de Jesus en las Indias orientales, parvenue en Europe en 1585 mais demeurée manuscrite jusqu’à une 
date récente. Il regarde surtout la Chine dans une perspective comparatiste, avec le Japon et condamne ses mœurs 
dissolues dues « à l’absence de religion  ou, plus précisément à la faible attention qu’ils lui portent » et « relève le 
nombre et la variété des « sectes », dont il identifie, pour certaines, les emprunts au Japon … » (Antonella Romano, 
Impressions de Chine. …, op. cit., p. 86 et suiv.) 
144 Sur cette image des moines voir : Vincent Durand-Dastès,  « Désirés, raillés, corrigés : les bonzes dévoyés dans 
le roman en langue vulgaire du XVIe au XVIIIe siècle », Extrême-Orient, Extrême-Occident, 2002, n°24. 
« L'anticléricalisme en Chine », sous la direction de Vincent Goossaert, pp. 95-112. 
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mai 1595, Ricci visite un célèbre temple taoïste, le Tiězhù gōng 鐵柱宫, mais refuse de 

s’agenouiller devant un autel, ce qui provoque la réaction des Chinois qui tentent de l’obliger à 

le faire. Il s’y refuse. L’incident nécessite l’intervention d’un serviteur du vice-ministre qui 

l’accompagne. Cette expérience fut si négative que Ricci décida de ne plus entrer dans le 

moindre temple145. C’est là la seule trace que nous ayons d’un contact direct avec des taoïstes. 

Pourtant le 50ème Maître céleste, Zhāng Guóxiáng 張國祥 ( ?-1611, MC en 1566), mentionne 

Ricci dans un de ses écrits et Marina Miranda précise que deux des lettrés que Ricci a côtoyés, 

Jiāo Hóng 焦竑 (1541-1620) et Lǐ Zhì 李贄 (1527-1602), s’intéressaient au taoïsme. Le premier 

a écrit sur le Lǎozǐ et le Zhuāngzǐ, et son Zhuāngzi yì 莊子翼 (Ailes du Zhuāngzǐ) figure au 

Dàozàng (Dz 1487). Le second, bouddhiste Chan, iconoclaste, hostile à l’institution 

confucéenne, a lui aussi commenté Lǎozǐ et Zhuāngzǐ et son commentaire du Yìjīng, le Yijing 

Shanxian jing, figure également au Dàozàng (Dz 1473)146. Ricci n’ignore pas le taoïsme, ni son 

influence, il en réduit ou occulte simplement la présence, aidé en cela par Trigault, qui va 

remanier de façon sensible ses mémoires, altérant la tonalité, la signification et la valeur de 

l'œuvre comme document « En accentuant à des fins de propagande l'opposition entre amis et 

ennemis des missionnaires, entre « sectateurs de Confucius » et « adorateurs des idoles », 

Trigault substitue une vision simpliste à une réalité́ complexe et nuancée », nous dit Jacques 

Gernet147 . Et c’est cette version de l’histoire riccienne qui va influencer durablement la 

perception de la Chine jusqu’au XXe siècle. 

 

. Le récit de la mission jésuite en Chine revu par Trigault
148

  

Les notes rédigées par Ricci avant sa mort s’intitulaient Della Entrata della Compagnia di 

Giesù e Christianità nella Cina et donnaient un ensemble d'informations générales sur la Chine 

et la mission. Nicolas Trigault, père belge arrivé à̀ Pékin plus d'un an après le décès de Ricci, 

reprit le texte et le publia en latin à Augsbourg en 1615 sous le titre De Christiana expeditione 

apus Sinas ab Societate Iesu suscepta, ex P. Matthaei Ricci commentariis Libri V, auctore P. 

Nicolao Trigautio, Belga. Trois versions françaises suivirent, sous le titre Histoire de 

                                                
145 Cité par Michela Fontana, Mateo Ricci, Un jésuite à la cour des Ming, Paris, Salvator, 2010, pp. 170-171 et 
Marina Miranda, « Zhang Guoxiang. The 50th Master of Heaven Whom Matteo Ricci Spoke of », East and West, 
1994, vol. 44, n° 2/4 (Décembre), pp. 405-423. 
146 id. Sur Lǐ Zhì et le taoïsme voir K. Schipper, F. Verellen, The Taoist Canon, op. cit. p. 38. Sur Jiāo Hóng voir F. 
Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, op. cit., p. 1299. Frédéric Wang fournit des éléments de contexte dans : 
« Matteo Ricci et les lettrés de Nankin », in Isabelle Landry-Deron, La Chine des Ming et de Matteo Ricci (1552-
1620). Le premier dialogue des savoirs avec l’Europe, Paris : Cerf / Institut Ricci, 2013, pp. 29-42. 
147 Jacques Gernet, « Della entrata della Compagnia di Giesù e Christianità nella Cina de Matteo Ricci (1609) et 
les remaniements de sa traduction latine (1615) », Comptes rendus des séances de l'Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres, 147e année, 2003, n° 1, pp. 61-84. 
148 Sur l’œuvre de Trigault, voir en particulier Antonella Romano, Impressions de Chine, op. cit., chap. 5, « La 
Chine jésuite. Le mo(nu)ment Trigault », pp. 145-178. 
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l'expédition chrétienne au royaume de la Chine, à Lyon dès 1616, puis 1617 et Lille, en 1618. 

Ce récit avait été écrit initialement à la demande des supérieurs de Ricci qui avaient institué un 

efficace système de comptes rendus de mission qui trouvera son aboutissement avec les Lettres 

édifiantes et curieuses publiées tant sur la Chine que sur l’Inde ou le Japon dès les débuts du 

XVIIIe siècle. Le manuscrit, redécouvert dans les archives romaines de la Compagnie de Jésus et 

publié en 1911 par le P. Tacchi Venturi (1861-1956), a permis de comparer les versions et de 

mettre en évidence les inflexions, suppressions et ajouts de Trigault149. Il est clair que l’œuvre 

est avant tout le fruit d’une stratégie de communication. Trigault, qui n’a passé qu’un peu plus de 

deux ans en Chine se livre à un véritable tour d’Europe promotionnel auprès des grands soutiens 

de la Compagnie. Dans toutes les villes où il passe, le texte a été imprimé. Cette stratégie a été 

dictée par le P. Longobardo, qui a peut-être lui-même apporté sa (re)touche à l’œuvre. Elle est 

destinée à promouvoir la mission auprès de ses publics supports en Europe, autant qu’à défendre 

la méthode d’évangélisation et à désamorcer les éventuelles critiques des lecteurs européens et 

des autorités ecclésiastiques. Comme le note A. Romano : « L’opération ne constitue pas 

seulement à apporter des informations nouvelles, mais aussi, peut-être principalement, à les 

rendre recevables »150. L'ouvrage, qui se veut compte rendu authentique de la fondation de la 

mission jésuite en Chine, se compose de cinq livres présentant successivement le pays, les 

années à Zhàoqìng et les tentatives d’évangélisation antérieures, les années à Sháozhōu et 

Nánchāng, les résidences à Nankin puis Pékin, et les autres activités missionnaires de 1603 à 

1611. Il s’achève par la mort en gloire de Ricci, le 11 mai 1610, trois jours avant l’assassinat 

d’Henri IV à Paris.  

La description que donne Trigault des religions chinoises occupe 5 % du total de l’ouvrage151, 

principalement les trois derniers chapitres du premier livre, chap. IX, Des cérémonies 

superstitieuses et autres erreurs des chinois (11 pages), X, Diverses sectes de fausse religion 

entre les Chinois (13 pages) et XI, Des sarrasins et juifs et en après des vestiges de la foi 

                                                
149 Présentant l’ouvrage sur le site web consacré à Matteo Ricci par l’Institut Ricci de Paris, le P. Michel Masson et 
François Hominal notent : « Sans doute, Trigault, qui allait en Europe pour résoudre diverses questions liturgiques 
ou administratives, demander de nouveaux envois de religieux et s’assurer d’appuis financiers, avait tendance à 
infléchir le texte pour embellir l’action des religieux et leurs succès. Mais, l’œuvre de Ricci était écrite pour des 
Occidentaux, à une époque où les choix qu'ils avaient faits depuis le début étaient discutés non seulement à Macao, 
mais aussi au sein de la mission de Chine et il est clair que sa tendance a été d'en souligner les réussites », 
http://www.matteo-ricci.org/Opera/opera14.html, page active au 03 février 2016. 
150 Antonella Romano, Impressions de Chine, op. cit., p. 160. Sur l’auctorialité de l’ouvrage, voir p. 161. 
151 Ces représentations ont été particulièrement étudiées par Franco Di Giorgio, « Confucianesimo, buddismo e 
taoismo nelle opere di P. Matteo Ricci », Scienza, ragione, fede: Il genio di padre Matteo Ricci, pp. 199-240, en 
ligne : http://www.associazionematteoricci.org/site/confucianesimo-buddismo-e-taoismo-nelle-opere-di-p-matteo-
ricci/ lien actif au 04 novembre 2015 ; Giuliano Bertuccioli (1923-1995), « Matteo Ricci e il Taoismo », 
International Symposium on Chinese-Western Cultural Interchange in Commemoration of the 400th Anniversary of 
the Arrival of Matteo Ricci s.j. in Taiwan, Taipei : Fu Jen University Press, 1984 (ouvrage préfacé par Jean-Paul II) ; 
J.-P. Duteil, Le mandat du ciel, op. cit. pp. 133 et suiv. et Marina Miranda, op. cit. On trouvera également des 
éléments dans la thèse de C. Timmermans, Entre Chine et Europe : taoïsme et bouddhisme dans les publications 
jésuites de l'époque moderne, op. cit..  



 110 

chrétienne parmi les Chinois (9 pages). Les données relatives au taoïsme, que l’on trouve au 

chapitre X, n’occupent que deux pages et demi (p. 170-173), soit 7,5 % des chapitres qui traitent 

des pratiques religieuses en Chine et 0,003 % du total. Ce sont ces quelques données qui vont 

constituer les premiers éléments de connaissance du taoïsme dans l’Europe du XVIIe siècle.  

 

. La distinction de trois sectes chinoises, dont celle de Lausu (Lǎozǐ) : le taoïsme 

« De toutes les sectes des ethniques dont au moins notre Europe a eu connaissance, je n'en ai jusqu'à 
présent vue aucune qui soit tombé en moins d'erreurs qu'on lit le peuple de la Chine être tombé ès 
premier siècle de son Antiquité. […] Les livres des Chinois comptent trois sectes au monde, car ils 
n'en connaissent pas d'autre. La première est celle des hommes lettrés, l'autre est sciequia, ils 
appellent la troisième Lauzu. […] Tous les Chinois et les autres peuples voisins qui ont les caractères 
des Chinois font profession de l'une de ces trois … »152. 

C’est ainsi que l’Occident découvre en 1615 ce qui sera deviendra confucianisme, 

bouddhisme et taoïsme, termes si mal adaptés aux réalités chinoises comme le rappelle J. 

Gernet153. Le titre du chapitre : Diverses sectes de fausses religions entre les Chinois ne peut être 

plus clair, même si le terme de secte n’est pas nécessairement péjoratif à l’époque154. La 

description privilégie les lettrés. Le bouddhisme et le taoïsme sont réduits au rang de pratiques 

superstitieuses et diaboliques. Le chapitre qui précède donne le ton : Des cérémonies 

superstitieuses et autres erreurs des Chinois. La « secte des lettrés » y est présentée comme « la 

propre des Chinois, et très ancienne en ce royaume. Celle-ci gouverne la république, à plusieurs 

livres et est estimée par-dessus toutes les autres … », les bouddhistes sont décrits  comme :  

« … les plus vilains et ensemble les plus vicieux du royaume, […] très infâme cénobites […] Encore 
qu'il n'aient pas de femme, ils sont néanmoins si adonnés à luxure qu'on ne les peut pas retirer qu'avec 
de grandes punitions de la sale conversation des femmes .[…] La condition de ceux-ci, encore que 
vile et abjecte, n'empêche toutefois pas qu'ils soient appelé aux funérailles et quelques autres 
cérémonies, ou des bêtes sauvages, oiseaux, poissons et autres animaux sont mis en liberté, et ce pour 
faire quelques petits gains. … »155. 

La description du taoïsme vient en dernier. Elle mérite que l’on s’y attarde car elle est la 

première, celle qui va fixer les représentations à venir autour de quelques grands thèmes : la 

naissance miraculeuse de Lǎozǐ, les tromperies de ses successeurs, la recherche de l’immortalité 

par des pratiques physiques et l’absorption de certaines drogues, ou encore la pratique de 

                                                
152 Matthieu Ricci, Nicolas Trigault, Histoire de l'expédition chrétienne au royaume de la Chine : 1582-1610, intro. 
par Joseph Shih, s.j. ; établissement du texte et annot. Georges Bessière ; tables et index par Joseph Dehergne, s.j., 
Paris : Desclée De Brouwer ; Montréal : Bellarmin, 1978, coll. Christus n° 45, p. 165. 
153 Jacques Gernet, « De nouveau sur les premiers contacts de la Chine avec l'Europe », Études chinoises, 1996,  vol. 
XV, n° 1-2, printemps-automne, pp. 10-32. 
154 Si le qualificatif de superstition et l’adjectif diabolique sont clairement négatifs, la notion de secte ne l’est pas 
toujours à l’époque. Ainsi par exemple Hobbes à la fin du Léviathan (1651) répondant à la question Qu’est-ce 
qu’une secte ? : «  C’est un certain nombre d’hommes qui suivent, en matière de science, un seul et même maître, 
qu’ils se sont choisi à leur gré. Et de même que secte vient de sequi (suivre), hérésie signifie étymologiquement 
choix ». Cité par Philippe Sellier, Académie des Sciences Morales et Politiques, séance du 22 février 2010, en ligne 
sur le site de l’ASMP, http://www.asmp.fr/presentation/index.htm, consulté le 22 janvier 2014. 
155 Matthieu Ricci, Nicolas Trigault, Histoire de l'expédition chrétienne, op. cit., pp. 165-171. 
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l’exorcisme, de rituels pour faire advenir ou cesser la pluie et d’« arts magiques ». Nous en 

donnons les principaux extraits ci-dessous, le texte intégral figurant en annexe. 

« Je viens maintenant à la troisième secte de cette religion profane, qui s'appelle Lauzu. Elle a pris son 
origine d'un certain philosophe lequel florissait au même temps que Confucius. Ils feignent que celui-
là a été porté quatre-vingts ans au ventre de sa mère devant que de naître, pour laquelle cause il est 
appelé Lauzu, c'est-à-dire vieil philosophe. Celui-ci n'a laissé aucun livre de sa doctrine, ni ne semble 
avoir voulu introduire une nouvelle opinion. Mais quelques sectaires l'ont appelé étant mort Tausu 
(chef de secte) et ont écrit plusieurs livres ramassés de diverses sectes et mensonges d'un style très 
élégant. Ceux-là aussi demeurent en leurs cloîtres sans femmes, sont acheteurs de disciples, aussi 
abjects et méchants que ceux que nous avons dits ci-dessus. [les bonzes bouddhistes] […] Je ferais 
récit de leurs rêveries, si cela n'était pas hors de mon dessein […] Outre ce Dieu du ciel, ils en forgent 
trois autres, desquels ils font l’un, savoir Lauzu même, chef de secte ; […] Cette secte aussi traite des 
lieux ordonnés pour les punitions et récompenses, mais en la façon de parler ils sont fort différents 
des autres. Car ceux-ci promettent aux leurs un paradis auquel ils seront mis en corps et en âme et 
mettent en vue en leur temple les images de quelques-uns, qu'ils content fabuleusement être ainsi 
volés au ciel. Pour acquérir cette félicité, ils prescrivent quelques exercices, qui consistent en diverse 
manière de s'asseoir, et certaines prières, voir aussi médicaments, par lesquels ils promettent que leurs 
sectateurs peuvent, moyennant la faveur de leurs dieux, acquérir la vie immortelle dans les cieux, ou 
du moins une plus longue vie dans un corps mortel. Par ces choses on peut aisément juger de la vanité 
de cette secte et méchanceté de ces rêveurs. […] Le devoir particulier des sacrificateurs de cette secte 
et de chasser avec des prières impies les diables hors des maisons […] Ils s'attribuent encore un autre 
office, car ils promettent de pouvoir tirer de la pluie du ciel en temps sec et la retenir lorsqu'elle est 
trop abondante ; et se vantent encore de pouvoir détourner plusieurs autres malheurs particuliers ou 
publics. Et, en vérité, s'ils faisaient ce qu'ils promettent, ceux qui se laissent tromper auraient de quoi 
effacer leur faute. Mais, vu que ces imposteurs très impudents, mentent de tout, je ne sais quel 
prétexte ou quelle excuse peuvent alléguer des hommes qui autrement ne sont pas lourds. Et, certes, si 
ce n'est que nous enveloppions tout du seul nom de mensonge, il semble que quelques-uns d’iceux ont 
acquis la connaissance des impostures de l’art magique », (pp. 170-173). 

Trigault/Ricci156 nous dit peu des croyances des taoïstes, mentionnant seulement une légende 

cosmologique marginale, ignorant leur doctrine, le Lǎozǐ et le Zhuāngzǐ et les textes liturgiques. 

Il précise que : « Ces sacrificateurs demeurent ès temples royaux du ciel et de la terre et sont 

présents au sacrifice du roi, soit que le roi les fasse lui-même, soit qu’il les accomplisse par les 

magistrats dénommés … », puis mentionne de façon détaillée l’institution du Maître céleste qui, 

depuis de nombreuses années, réside alors à Pékin, ce qui lui permet de le dénigrer : 

« Cette secte reconnaît un prélat, qui est surnommé Ciam [ ?], laquelle dignité celui-là a laissée par 
droit héréditaire à sa postérité, depuis mille ans jusqu'au temps présent. Et cette dignité semble avoir 
pris son origine d'un certain magicien qui demeurait en certaine caverne de la province Quiamsi, en 
laquelle encore aujourd'hui demeurent ses descendants et, si ce qu'on dit est vrai, réduisent en des 
livres les prestiges de leur art. Ce leur président, la plupart du temps, demeure à Pequin et est honoré 
du roi. Car il est part icelui reçu dans l'intérieur du palais pour consacrer le dedans, si d'aventure on a 
opinion qu’on y soit tourmenté des malins esprits. Il est porté par la ville sur une chaise ouverte et fait 
porter devant soi tout l'appareil dont usent les souverains magistrats et reçoit tous les ans une bonne 
rente du roi. Or j'ai appris de quelqu'un de nos nouveaux convertis que les prélats de ce temps sont si 
ignorants qu'ils n'entendent pas même leur vers et coutumes sacrilèges. Or ce prélat n’a quasi aucune 
puissance sur le peuple, mais seulement sur les petits ministres de la doctrine de Tausu et il a un 
pouvoir absolu sur leur maison », (pp. 170-173). 

                                                
156 Compte tenu du rôle joué par le P. Trigault dans la rédaction de ce qui est présenté comme les mémoires de M. 
Ricci, je note l’auteur comme Trigault, ou Trigault/Ricci. 
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Il conclut le chapitre sans oublier d’évoquer la multitude d’idoles, objets d’adoration, que l’on 

trouve partout dans le pays, et qui le choque : 

« Une chose peut sembler incroyable, savoir la multitude des idoles qui se voient en ce royaume non 
seulement ès temples profanes qu’on expose souvent pour être adoré au nombre de plusieurs mille, 
mais quasi aussi en chaque maison privée en un lieu à ce dédié selon la coutume de ce peuple, au 
marché, ès rues, navires, palais publics ; cette seule abomination de premier abord s'offre à la vue de 
chacun » », (p. 173). 

Le portrait est tracé, il sera repris et amplifié pendant trois siècles et demi, au fil des 

ouvrages ultérieurs, jésuites, protestants ou sinologiques jusqu’au XXe siècle sans changements 

majeurs. Les taoïstes seront dès lors perçus principalement comme des charlatans, magiciens 

plus ou moins diaboliques et imposteurs s’étant approprié Lǎozǐ, et exploitant les superstitions et 

la crédulité du peuple chinois. Avec cette description, le distinguo entre taoïsme religieux et 

taoïsme philosophique, le premier dégénérescence populaire du second, est en marche. Cette 

perception ne commencera vraiment à s’effriter qu’avec les travaux de K. Schipper à partir des 

années 1970. Pour Franco Di Giorgio, l’un des rares historiens à avoir travaillé sur la relation de 

Ricci aux religions chinoises, le manque d’une perspective plus élargie sur le taoïsme serait du à 

l’absence d’informations et de matériaux rendus disponibles par la classe des lettrés : 

« Même si sa vision sur la religion taoïste considérée comme superstition ne peut être partagée sur la 
base des études plus récentes, il semble toutefois que Ricci a toujours fait appel à de véritables 
informations, des faits réels qu’il a pu constater en Chine. Une étude plus approfondie de sa part était 
impossible compte tenu des réalités auxquelles il était confronté »157. 

Il est difficile de partager ce point de vue, ardemment défendu par les jésuites, qui se contente 

d’attribuer la cécité de Ricci à ses informateurs confucéens. Si on ne peut négliger leur rôle, on 

ne doit oublier ni les réalités du taoïsme avec lesquelles le Jésuite pouvait être en contact, nous 

l’avons vu plus haut, ni les gauchissements du texte à des fins de propagande apologétique par 

Trigault, ni, surtout, la culture missionnaire qui faisait voir le monde chinois et ses pratiques 

religieuses au travers du filtre chrétien combattant. Cette vision se retrouve en particulier dans le 

chapitre IX, qui présente les cérémonies superstitieuses et les erreurs des Chinois comme 

clairement attribuées au Diable, et il ne semble pas qu’il s’agisse là d’une simple figure de style. 

 

. Une Chine superstitieuse et idolâtre, où œuvre le Malin. 

Dans ce chapitre, qui, rappelons-le, précède la présentation des trois sectes et créée donc un 

climat propice à la condamnation du bouddhisme et du taoïsme, Trigault/Ricci évoque tout un 

ensemble de pratiques qualifiées de superstitieuses : consultation d’almanach, divination 

                                                
157 Franco Di Giorgio, « Confucianesimo, buddismo e taoismo nelle opere di P. Matteo Ricci », op. cit.. Je remercie 
Sabrina Pastorelli, bibliothécaire du GSRL pour la traduction de cet article. 
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calendaire, consultation de médiums, fēngshuǐ des bâtiments et des tombes158, et deux folies : 

l’alchimie opératoire et la recherche de l’immortalité :  

« Il n'y a point de superstition qui soit si au large épandu par le royaume que celle qui consiste en 
l'observation des jours ou des heures qu'il fait bon ou mauvais faire ou entreprendre quelque chose, 
afin qu'ils mesurent toutes leurs affaires à la règle du temps. […] Outre ces calendriers, il y a des 
autres livres plus secrets et des maîtres plus trompeurs qui ne font gain d'aucune autre chose que de 
prescrire le choix des heures et des jours à ceux qui leur demandent conseil. Et, afin qu'aucun ne 
manque de prédiseur, les mensonges sont aussi débités à vil prix […] Ils consultent les démons et il y 
a beaucoup d'esprits familiers (comme on les appelle) entre les Chinois. Et on croit communément 
qu'il y a en cela plus de divinité que de fraude des démons, mais enfin ils sont tous trompés par iceux. 
Leurs oracles sont reçus par la voie des enfants et des bêtes brutes. […] Il y a une chose qu'on peut 
dire être propre et particulière aux Chinois. C’est en l'élection d'un air pour bâtir les maisons 
particulières et publiques, ou pour ensevelir les corps morts, et confèrent cette air avec la tête, queue 
et pieds de divers dragons qu'ils disent vivre sous cette terre, desquels ils croient que dépende toute la 
bonne fortune, non seulement des familles, mais des villes prends, province et de tout le royaume. Et 
pource Il y a plusieurs personnages principaux occupés en cette science. Les rues, taverne, marchés 
sont pleins de ses astrologues, géologues, devins et pronostiqueurs. Ils exposent partout en vente avec 
des veines promesses la bonne fortune […]  Je fermerai ce chapitre (afin que je parle proprement) par 
deux folies des Chinois, qui ont pénétré également par toutes les provinces du royaume et 
principalement saisi plusieurs grands. L'une tâche de tirer de l'argent de quelque autre métal ; l'autre 
pour la conservation de la vie, pensant de chasser la mort, aspire à l'immortalité »159. 

Si Ricci dans ses notes condamne les astrologues, devins et diseurs de bonne aventure, Trigault 

renforce le propos par des termes plus péjoratifs : « imposteurs », « plaie universelle », « cette 

classe haïssable », ajoutant à la phrase « non seulement des hommes mais encore des femmes » 

le qualificatif « de caractère douteux ». Mais, comme nous le rappelle Etiemble, il le fait en 

incitant, par une précaution oratoire, son lecteur à l’indulgence, le suppliant de « prier Dieu pour 

ceste nation, plustost que de se fascher ou désespérer du remède »160. Par contre, il édulcore les 

critiques sur la moralité chinoise, omettant les passages relatifs à la polygamie, la prostitution, la 

sodomie et l'homosexualité, « par pudeur édifiante peut-être » nous dit le P. Joseph Shih161. Ces 

superstitions que condamnent Ricci et Trigault en Chine sont aussi présentes en Europe.  

La dénonciation de ces pratiques est donc d’autant plus intéressante qu’elle est susceptible 

d’attirer l’attention de lecteurs familiers d’un marché de l’imprimé marqué par la publication de 

nombreux almanachs et d’une « multitude de récits qui contribuent à diffuser, dans l’univers 

savant de l’imprimé, histoires de revenants et de sorcellerie, d’astrologie et de pratiques 

magiques de tous genres » y compris « la parution de trois traités des spectres qui, sur une large 

échelle, contribuent à remettre en question les conceptions catholiques traditionnelles relatives 

aux esprits et aux apparitions … »162. Au moment où paraît l’ouvrage la question n’est pas neutre 

dans les débats théologiques. Les Protestants dénoncent violemment ce qu’ils considèrent 

                                                
158 Détermination de l’emplacement des constructions par le biais du fēngshuǐ, la géomancie chinoise. 
159 Matthieu Ricci, Nicolas Trigault, Histoire de l'expédition chrétienne, op. cit., pp. 150-153 et 158-159. 
160 René Etiemble, L’Europe chinoise, op. cit, p. 262. 
161 id., pp 17-18. 
162 Lucie Desjardins, « Archéologie de la superstition (xvie-xviiie siècles). Histoire des croyances ou histoire 
littéraire ? », Revue d'histoire littéraire de la France, 2011/1, vol. 111), pp. 29-43. 
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comme compromission de l’Eglise qui, depuis des siècles et malgré les condamnations 

conciliaires, tolère plus ou moins les superstitions qui dépassent largement le cadre populaire163. 

Cette dénonciation du caractère superstitieux des pratiques chinoises, poursuivie et amplifiée par 

les opus jésuites et leurs successeurs, trouvera également un écho chez les penseurs de la 

seconde moitié du XVIIe siècle qui, de Bayle à Fontenelle, de Malebranche à Pierre Le Brun 

inaugurent la modernité, dénonçant les superstitions populaires, cette fois, au nom de la 

Raison164. Mais ces superstitions, cette idolâtrie, ces fausses croyances ne peuvent avoir pour les 

Jésuites qu’un seul auteur : le Diable. C’est ainsi qu’à propos des trois Bouddhas (du passé, du 

présent et du futur) et des Trois Purs du taoïsme (plus hautes divinités du Panthéon), 

Trigault/Ricci nous dit : « … ces deux sectes se forment chacune à leur mode un ternaire de 

dieux, afin qu'on connaisse que le même père de mensonge, auteur de toutes les deux, n'a pas 

encore quitté son ambitieux désir de ressembler à Dieu »165. Le P. Henri Bernard, qui commente 

le texte en 1937, tente d’atténuer les choses :  

« Tenez compte, écrivait alors Ricci (4 II p. 93), que le démon nous traite comme ses adversaires 
capitaux qui se sont installés dans son propre domaine ». Faut-il interpréter ces paroles au sens fort où 
beaucoup de missionnaires semblent souvent 1'entendre en pays païen ? le Jésuite italien se heurtait-
il, comme aux jours anciens de la Bonne Nouvelle, à une sorte de pouvoir occulte, usurpé, mais établi, 
qui rappelait tout a fait, par ses résistances et ses manifestations, les convulsions des méchants 
démons en face de Jésus? La croyance aux esprits tient une place importante dans la mentalité 
populaire de la Chine, et beaucoup de ces superstitions recouvrent à peu près exactement celles de 
1'antiquité classique à Rome ! Pourtant, un incident de cette époque semble démontrer que Ricci ne 
croyait pas volontiers à cette hégémonie des forces maléfiques ; à ses yeux, la puissance spirituelle, 
ennemie de tout bien, se bornait plutôt à des suggestions intérieures; elle ne tenait pas captifs les corps 
avec les âmes … »166 

Mais les allusions au Malin sont présentes de manière récurrente. On en trouve un exemple au 

livre IV, chap. 18, où une importante sécheresse est évoquée dont la cause est que : « L'ennemi 

mortel des humains n'avait pas encore laissé ses artifices ni sa peine »167. Un peu plus loin 

encore, Trigault/Ricci nous conte quelques histoires édifiantes où le Diable est en cause :  

« … il [Dieu immortel] faisait aussi souvent voir les effets de sa puissance par l'autorité des miracles. 
Entre lesquels celui est remarquable qui arriva à une fille que le diable, ayant opportunément 
possédée, épouvantait par la représentation de diverses figures et l'incitait à luxure. […] Les 
exorcistes profanes étaient appelés pour la secourir ; mais l'esprit malin se moquait des prières qu'il ne 
redoutait pas et ôtait les cierges et chandelles de dessus l'autel. Un certain néophyte voisin, artisan de 

                                                
163 Sur ce sujet, cf. Jean Delumeau, « Les réformateurs et la superstition », Actes du colloque « L'amiral de Coligny 
et son temps », Paris : Société de l'histoire du protestantisme français, 1974, pp. 451-487, cité dans François Lebrun, 
« Le Traité des Superstitions de Jean-Baptiste Thiers. Contribution à l'ethnographie de la France du XVIIe siècle », 
Annales de Bretagne et des pays de l'Ouest, 1976, t. 83, n°3, pp. 443-465. Dans le discours savant de la fin du XVIe 
siècle, le terme désigne une croyance ou une pratique païenne, basées sur la crainte, la crédulité ou l’ignorance, soit 
une déviation du sentiment religieux prêtant un caractère sacré à des croyances ou des pratiques non canoniques. 
164 id. Sur le sujet, voir également R. Pintard, Le libertinage érudit dans la première moitié du XVIIe siècle, Genève : 
Slatkine, 2000 [1943]. 
165 Matthieu Ricci, Nicolas Trigault, Histoire de l'expédition chrétienne, op. cit., livre II, chap. 10, p. 171. 
166 Henri Bernard, s.j., Le père Matthieu Ricci et la société chinoise de son temps (1552-1610), Tientsin : Hautes 
Etudes, II tomes, 1937, livre IV, pp. 93. 
167 Matthieu Ricci, Nicolas Trigault, Histoire de l'expédition chrétienne, op. cit., livre IV, chap 18, pp. 514-515. 



 115 

je ne sais quel ouvrage, entendit d'aventure ceci ; et icelui, devisant avec les ethniques, leur donnait à 
entendre la force de la puissance divine aussi bien sur tous les autres esprits que sur les hommes […] 
Dieu, dit-il à des remèdes certains contre les diables […] on n'y envoya un de nos frères, qui leur 
porta une image du Sauveur Jésus-Christ et le nom vénérable de Jésus ; ils ôtèrent les simulacres des 
diables de dessus l'autel et toute la famille apprit les principaux articles de la doctrine chrétienne. 
Chose étrange ! dès ce même jour, le diable n’eut plus de puissance de rentrer en la maison. […] 

Une nouvelle mariée était tourmentée du diable qui l'empêchait de dormir et de manger et boire, et lui 
faisait dire beaucoup de choses hors de propos et malséant. Un néophyte l'exhorta de se résoudre 
d'adorer Dieu et recevoir sa loi. Elle y consentit et, au même instant qu'elle apprenait à faire le signe 
de croix, elle ne vit plus le diable et dormi et mangea sans fâcherie. […] 

Un néophyte avait brûlé ses idoles devant qu’être baptisé. Le diable commença avec la permission de 
Dieu de se venger de cette injure en cette façon. Toutes les fois qu'il cuisait du riz, le riz 
d’évanouissaient et l’eau seule demeurait noire comme encre. Il vint demander conseil au Père qui lui 
bailla une croix pour porter en sa maison la force de laquelle ce trouble-cuisine ne pouvant supporter 
il s'en alla. … »168 

 

Evoquant certaines images « dans les temples des Chinois qui avaient quelque peu de 

ressemblance avec celles de la Vierge et de quelques saints », et « qu'on mettait des cierges et 

des lampes sur les autels, que ces ministres profanes étaient revêtus de chape quasi semblable à 

celles que les livres de nos cérémonies appellent pluviales, qu'ils vont en procession, chantent 

quasi de même façon que l'Eglise selon l'institution de saint Grégoire et autres choses 

semblables », il les caractérise, là encore, comme œuvres que « le diable (contrefaisant les 

cérémonies sacrées et affectant les honneurs divins) avait la transportées »169. Cette référence au 

Diable permet également une mise en scène répétée des succès de l’évangélisation et de la lutte 

contre le Malin. En témoignent les nombreuses histoires édifiantes contant des miracles obtenus 

par le baptême ou l’imposition de la Croix, autant de manifestations de l’efficace de la vérité 

chrétienne. Un domestique de la famille du lettré Paul, ami de Ricci, étant subitement saisi de 

maladie est visité par le P. Lazzaro Cattaneo (1560-1640) « instruit, baptisé et au même instant il 

commence de se porter mieux et en peu de jours recouvra sa première santé  … »170. Ailleurs, 

c’est un jeune homme dont les tremblements cessent lorsqu'on lui remet le catéchisme de la 

doctrine chrétienne, ou un autre encore qui invoquait sans succès ses idoles pour faciliter la 

grossesse de sa femme. Les Pères lui demandent de les retirer et de les remplacer par l'image de 

la Mère de Dieu. Son épouse doit réciter tous les jours sept fois l'oraison dominicale et la 

salutation angélique : « elle accouche ensuite avec une facilité admirable »171. Ainsi Trigault 

présente les religions chinoises : à la première secte, les Lettrés, « beaucoup de considération, 

que fortifie quelque savoir », aux deux autres, bouddhisme et taoïsme, « son mépris, qu’appuie 

                                                
168 id., livre V chap. 17, p. 639 et chap. 18, pp. 647 et suiv. 
169 id, livre V chap. 11, p. 593. 
170 id, livre V, chap. 18, pp. 647 et suiv. 
171 id, livre IV, chap. 17, pp. 495-496. 
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fortement l’ignorance », selon les propos d’Etiemble172. Dans le premier article consacré, à ma 

connaissance, à la réception du taoïsme en Europe, le sinologue suisse Von Tscharner reproche 

d’ailleurs au P. Trigault de présenter du taoïsme et de Lǎozǐ une image caricaturale173. 

La vision jésuite pouvait-elle être autre ? Ricci et ses rares compagnons, perdus dans le vaste 

empire ne sont pas ethnologues, mais missionnaires. Leur horizon d’attente ne leur permet pas de 

percevoir les pratiques religieuses chinoises autrement que dans le cadre contraint de leur 

formation aristotélico-thomiste, de la scholastique augustinienne et de leur engagement 

missionnaire174. Ils ne trouvent pas en Chine de simples bons sauvages à évangéliser, même si 

c’est parfois ainsi qu’ils semblent percevoir le peuple chinois, jugé idolâtre et superstitieux. « Le 

christianisme, pour la première fois dans l'histoire, affrontait une civilisation antérieure à la 

sienne et au moins aussi avancée que la civilisation gréco-romaine, et ce dans un pays dont la 

population était supérieure à celle de l'Europe entière » nous rappelle Vincent Cronin175. Mais les 

Jésuites, lorsque Trigault publie son œuvre, sont aussi confrontés à divers agendas qui les 

contraignent dans les faits, en particulier le manque de moyens de la Mission et ses faibles 

succès qui peuvent susciter des critiques. Et c’est dans certains de ces agendas qu’il faut aussi 

inscrire l’œuvre de Trigault/Ricci. Comme nous l’avons noté, elle est avant tout composée dans 

un but d’édification « dans sa conception même, inséparable d'une vaste entreprise de 

propagande en faveur de la mission jésuite de Chine. Elle visait à faire connaitre en Europe 

l'œuvre accomplie, provoquer un vif intérêt pour une grande civilisation encore presque 

inconnue et plongée dans les ténèbres du paganisme, attirer de nouvelles vocations et susciter 

l'aide des cours d'Europe dont Trigault fit précisément la tournée avant de retourner en 

Chine »176. Trigault n’ignore ni les problèmes posés par l’accommodation, question qui fait 

débat au sein même de l’Ordre, ni la faiblesse des résultats après vingt ans de mise en œuvre. Le 

récit de l’Expédition est là pour faire pièce à ces attaques. C’est d’abord un récit orienté, au 

caractère aussi subtil - c’est une œuvre jésuite, que manichéen : d’un côté les hommes de Dieu 

porteur de la vrai foi, de l’autre des païens idolâtres à convertir ; d’un côté une élite, les lettrés, 

adeptes d’une philosophie naturelle, souvent hommes de pouvoir, à qui ne manque que la 

Révélation, de l’autre une populace superstitieuse facile à berner et assez méprisable ; d’un côté 

                                                
172 René Etiemble, L’Europe chinoise, op. cit, pp. 260-262. 
173 Horst von Tscharner, « Das Schicksal Lau Dsïs Im Europa das 17. Und 18. Jahrhunderts eim Beitrag zur 
geschichte der Chinakunde » (La fortune de Laozi dans l’Europe des XVIIe et XVIIIe siècles), Sinica, VIII. 
Jahrgang, 1933, p. 232-236, cité par R. Etiemble, L’Europe chinoise, op. cit, p. 261. 
174 Sur la formation intellectuelle des jésuites voir Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit. pp. 24 et 133. 
175 Vincent Cronin, Matteo Ricci, le sage venu d’Occident, Paris : Albin Michel, 2010 [1955], p. 253. 
176 Jacques Gernet, « Della entrata della Compagnia di Giesù e Christianità nella Cina de Matteo Ricci », op. cit., p. 
61-84. Ce but d’édification se retrouve également dans les premières histoires des missions espagnoles nous dit 
Pascale Girard, pour qui « ces textes apparaissent avant tout comme des œuvres d’autoreprésentation à l’usage 
interne de chaque ordre », Pascale Girard, « L’analyse de textes. Le cas des chroniques espagnoles des missions de 
Chine », Ateliers, 1997, n° 17, pp. 7-14. 
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Dieu, de l’autre le Malin, l’ennemi de l’humanité pour reprendre les termes de Trigault. Mais le 

récit de l’Expédition chrétienne témoigne aussi d’un autre agenda, intrinsèque à la mission : 

celui de la conquête des âmes chinoises sur un terrain, un marché spirituel, fortement 

concurrentiel. Et sur ce terrain, ce n’est pas tant le discours théologique qui semble importer que 

l’efficacité rituelle des exorcismes, miracles ou guérisons. En témoignent les pratiques 

concurrentielles auxquelles se livrent les Jésuites177, perçus souvent, eux-aussi,, comme des 

alchimistes changeant le plomb en or178. Nous faisons nôtre ici le constat de Zhang Qiong :  

« … the Jesuits, rather than trying to cultivate a rational spirit in China, were primarily engaged in 
fashioning a new religious cult(ure) which centered upon the supreme efficacy of the Christian faith 
in exorcising demons and performing miracles and was of central importance to the religious 
conquest of territories formerly held by their indigenous rivals. […] it is this preoccupation that at the 
same time motivated and delimited the Jesuits' campaign against Chinese religions and the 
introduction of Western science and learning and resulted in the application of double standards and 
in ambiguities and contradictions in their scientific writings »179. 

 

Lorsque Matteo Ricci meurt à Pékin en 1610, il a réussi, malgré les difficultés, à installer la 

mission jésuite en Chine. Cependant, ce succès ne répond pas aux espérances initiales. Les 

conversions sont peu nombreuses, la mission fragile et les résistances fortes. En un mot, la 

Révélation passe mal dans un pays où l’offre religieuse des Sānjiào, les Trois enseignements, 

confucianisme, taoïsme et bouddhisme, tout comme le foisonnement des cultes locaux, satisfont 

à la vie des populations. Le changement de stratégie – d’abord se faire chinois, c’est-à-dire lettré, 

pour toucher les élites, accéder à la cour et convertir l’empereur, accommoder le culte aux 

ancêtres et celui à Confucius et publier en chinois des textes introductifs à la foi chrétienne - 

dont on a au passage occulté ce qui pourrait déranger, comme la crucifixion, n’ont pas suffi180. 

Le christianisme attire, certes, quelques lettrés, y compris réputés et hauts placés, mais ce sont 

surtout les objets mécaniques exotiques venus d’Europe qui vont intéresser les Chinois, et Ricci 

deviendra en Chine, et pour la postérité, le dieu des horlogers.  

 

La postérité de Trigault/Ricci : trois siècles et demi d’influence jésuite sur les 

représentations de la Chine et du taoïsme 

L’installation des Jésuites en Chine marque une rupture avec les périodes précédentes, tant 

en matière d’évangélisation, que de production de savoirs et même au niveau politique. A partir 

de ce moment, le riche Empire devient visible à toute l’Europe par le réseau jésuite et change de 
                                                
177 Ainsi, J. Gernet rapporte un témoignage chinois : « Priant pour la pluie, ils font croire qu’ils possèdent des 
procédés magiques » (Jacques Gernet, Chine et christianisme. Action et réaction, Paris : Gallimard, 1982, p. 65) 
178 Voir Michela Fontana, op. cit. pp. 118-120. 
179 Zhang Qiong, « About God, Demons, and Miracles: The Jesuit Discourse on the Supernatural in Late Ming 
China », Early Science and Medicine, 1999, vol. 4, n° 1, pp. 1-36. 
180 Voir, Jacques Gernet, Chine et christianisme, action et réaction, Paris : Gallimard, 1982. 
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statut. Il n’apparaît plus comme un objectif de conquête militaire, comme pour Mendoza. Ce 

premier récit, qui occulte les savoirs précédents, va forger la représentation des religions 

chinoises, et donc du taoïsme, en Occident et fixer, et en grande partie figer, le cadre dans lequel 

vont s’inscrire ses successeurs et les très nombreuses publications jésuites des XVIIe et XVIIIe 

siècles. Il faudra plus de trois siècles pour que ce cadre évolue de manière sensible.  

 

. Un contexte européen d’affrontement idéologique et entre puissances 

Jusque vers la fin du XVIIe siècle, la mission jésuite se développe lentement, alors que la 

Chine voit l’empire Míng se déliter et les Mandchous prendre le pouvoir en 1644, fondant la 

dynastie des Qīng qui disparaitra en 1911. De nouveaux entrants, à commencer par les 

Néerlandais puis les Anglais arrivent en Asie181. Vers 1625, une stèle datée de 781, décrivant 

l’arrivée des nestoriens en Chine, est découverte par des Chinois près de Xī'ān. Examinée par le 

P. Álvaro Semedo (1585-1650), son texte est traduit en latin par Trigault et publié en français en 

1628182. Elle témoigne de l’ancienneté de la présence chrétienne en Chine, ce qui renforce 

l’intérêt de la Mission. La création de la Congrégation pour la propagation de la foi en 1622 se 

traduit par la fin du monopole jésuite en Chine. De nouveaux missionnaires arrivent à partir des 

années 1630, à commencer par deux dominicains au Fújiàn : Angelo Cocchi (1597-1633) en 

1631183, puis Juan Bautista Morales (1597-1664), en 1633. Cette présence est liée à la volonté de 

la couronne espagnole de renforcer sa présence dans la zone. Mais la contribution espagnole va 

se faire plus marginale, d’autant que l’union avec le Portugal est consommée en 1640. Les 

empires ibériques, en particulier le Portugal, ne peuvent soutenir une expansion disproportionnée 

à leurs moyens. Avec l’arrivée progressive de Dominicains, Franciscains, puis des frères des 

Missions Etrangères de Paris, les zones de présence missionnaire se développent, de Pékin aux 

côtes (Fújiàn, Guǎngdōng, Zhèjiāng) et autour de Xī'ān184. En Europe, les affrontements 

idéologiques, politiques et territoriaux, souvent issus de la Réforme et de la Contre-réforme, se 

multiplient185. Alors que le jansénisme se diffuse, les découvertes de Galilée (1564-1642), 

condamné à abjurer les thèses coperniciennes en 1633, puis celles de Newton (1643-1727), 

                                                
181 En 1607, le Hollandais Cornelis Matelief visite la rivière de Canton. En 1622, les Hollandais s’installent aux 
Pescadores, dont ils sont chassés par les Chinois en 1624, ils s’établissent alors à Taiwan. Les navires anglais 
appareillent pour la Chine à partir de 1676, suivis par l’Amphitrite, vaisseau français qui arrive à Canton en 1699. 
182 Voir Michael Keevak, The Story of a Stele: China's Nestorian Monument and Its Reception in the  West, 1625-
1916, Hong Kong : Hong Kong University Press, 2008. 
183 Il profite d’une expédition commerciale pour débarquer frauduleusement à Fúzhōu 福州. 
184 Sur l’implantation de la mission jésuite, voir Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., pp. 172 et suiv. 
185 L’Allemagne connaît la Guerre de Trente Ans (1618-1648), pendant que l’affrontement entre l’Espagne et les 
Provinces Unies reprend en 1621 et ne se conclura qu’en 1648 avec le traité de Westphalie. L’Angleterre voit la 
Révolution de 1641 suivie de dix ans de guerres civiles. La France tente de régler le problème Huguenot, de la paix 
d’Alès en 1619 à la révocation de l’Edit de Nantes en 1685, tandis que les Turcs font le siège de Vienne en 1683. 
Ceci sans oublier les guerres anglo-néerlandaises (1652-1674), la guerre de Dévolution entre France et Espagne 
(1667-1668), celle de Hollande (1672-1678) et celle de la Ligue d’Augsbourg (1688-1697).  
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mettent à mal la cosmologie biblique. Après bien des péripéties, les successeurs de Ricci se 

concentrent à la cour et vont servir le Palais impérial et l'Observatoire de Pékin. Comme le 

formule joliment A. Romano : « … la vocation missionnaire n’a de possibilité de survie que dans 

l’adaptation aux besoins des princes »186. Louis XIV contribue à la Mission par l’envoi de 

Jésuites mathématiciens français en 1688, puis en 1693, mais ses ambitions extérieures ne sont 

pas soutenues et au début du XVIIIe siècle on ne compte que 117 prêtres européens en Chine187. 

Les Jésuites, à commencer par le P. Dominique Parrenin (1665-1714), vont entretenir une longue 

correspondance scientifique avec les académiciens français, notamment sur l’histoire, la 

chronologie et l’astronomie chinoise qui vont poser le problème des sources et de la vérité 

bibliques. En 1688 Ferdinand Verbiest (1623-1688), est nommé par l’empereur Kāngxī (1661-

1722), président du Tribunal des mathématiques (c’est-à-dire du Bureau du calendrier). Mais les 

Jésuites doivent faire face à un nouveau défi venu d’Europe et de la chrétienté elle-même : la 

Querelle des Rites, qui aboutira à la condamnation de leurs thèses en Sorbonne en 1700, puis à 

leur bannissement de France en 1763 et à la dissolution de la Compagnie par un bref du pape 

Clément XIV en 1773, leurs missions étant confiées aux Lazaristes.  

C’est dans ce cadre qu’il faut replacer les nombreuses publications sur la Chine qui, en 

défense ou en attaque de la méthode jésuite d’évangélisation, vont instrumentaliser les 

représentations des religions des Chinois. Même si la Querelle des Rites porte sur le caractère 

religieux ou social du culte aux ancêtres et à Confucius, les croyances et les pratiques chinoises 

vont être mobilisées et présentées comme exemplaires des réalités et de la pensée chinoises par 

chaque camp. Les Franciscains, Dominicains et frères des MEP vont mener campagne contre la 

méthode jésuite, et, s’il n’est pas question ici d’entrer dans les différentes dimensions de cette 

querelle théologique, il n’est pas inutile de rappeler que les Jésuites ne se sont pas toujours 

montrés très cordiaux avec leurs concurrents et néanmoins confrères, allant même jusqu’à les 

dénoncer parfois aux autorités chinoises. C’est dans ce contexte d’affrontements, tant 

idéologiques qu’entre puissances européennes, qu’il faut mettre en perspective les présentations 

de la Chine qui s’affrontent. Alors que la concurrence ecclésiastique fait rage pour conquérir ces 

nouveaux marchés d’âmes à catéchiser et se confronte aux offres religieuses locales installées, de 

nouvelles connaissances viennent mettre en cause la Révélation, à commencer par la chronologie 

chinoise et l’Europe découvre qu’elle n’est pas seule à avoir une histoire, un mode de 

gouvernement organisé, des clercs et des ouvrages de sagesse, c’est-à-dire une civilisation, une 

culture et une pensée riches, antiques et policées.  

                                                
186 A. Romano, op. cit., p. 186. 
187 Voir Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., p. 49 et suiv. Le tableau fait ressortir 59 Jésuites, 29 
Franciscains, 8 Dominicains, 6 Augustins et 15 prêtres séculiers. Au début du XIXe siècle, on ne comptera plus que 
30 prêtres européens et 80 prêtres chinois dont 8 anciens jésuites. Franciscains, Dominicains et Augustins sont 
principalement d’origine ibérique. Les prêtres séculiers, des MEP, sont presque tous français. 
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. 1615-1814 : deux siècles de publications sur la Chine, dominées par les Jésuites. 

Durant presque deux siècles, les publications sur la Chine essentiellement jésuites, vont se 

succéder. Elles vont construire l’horizon chinois de l’Europe et contribuer à installer les Jésuites 

au cœur des réseaux savants qui constituent les premiers vecteurs de la modernité occidentale. 

Ces publications connaissent une forte accélération à partir des années 1660-1670, moment où la 

Querelle des Rites s’accentue. Comme le remarque J.-P. Duteil : « La mission de Chine écrivait 

beaucoup : elle a sécrété une masse formidable de documents, dont une grande partie présente un 

caractère polémique. Plus de la moitié des archives conservées concerne [les] ‟rites 

chinois” »188. Dans ce cadre, l’Histoire de l’expédition chrétienne en Chine par Trigault reste la 

référence incontournable, pour ne pas dire la seule, jusqu’en 1629, année où le géographe Pierre 

Bergeron débute à Paris la publication de récits de voyageurs français puis des missions en 

Tartarie au XIIIe siècle, à l’exemple de Ramusio en Italie au siècle précédent et de Hakluyt à 

Londres. En 1630, le Voyage faict … jusques à la Chine par le Sr. de Feynes, gentilhomme de la 

maison du Roy, nous dit simplement que « ces peuples font tous Payens & adorent vne figure à 

trois teftes » (p. 161), mais il est le premier à évoquer les pieds bandés (p. 166)189. Viennent 

ensuite les relations jésuites. En 1641 paraît en portugais à Madrid, la Relação da propagação de 

fé no reyno da China, du P. Semedo, mieux connu par sa traduction espagnole l’année 

suivante190. L’ouvrage est important car l’auteur, procurateur de la mission de Chine en 1636, 

porte parfois sur la Chine et les Chinois un regard plus amène que celui de ses confrères, nous y 

reviendrons. En 1653 paraissent les Divers voyages … en Chine et autres royaumes de l’Orient, 

du P. Alexandre de Rhodes (1591-1660), qui a surtout été missionnaire en Cochinchine et au 

Tonkin, et l’important Novus Atlas Sinensis du P. Martino Martini (1614-1661), qui présente la 

description géographique de la Chine la plus complète de l’époque191 . Les informations 

générales qui accompagnent les cartes sont éditées à part en français en 1656, puis en 1692.  

                                                
188 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., p. 352. 
189 Henri de Feynes, Voyage faict par terre depuis Paris jusques à la Chine par le Sr de Feynes gentilhomme de la 
maison du Roy Et aide de Maréchal de camp de ses armées avec son retour par mer, Paris : Pierre Rocolet, 1630. 
La description de la Chine, se limite à Canton, p. 161-177. Version numérisée disponible sur le site Gallica : 
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8607007m/f233.item.zoom. L’auteur avait déjà édité en anglais à Londres, en 
1615 An exact and curious suruey of all the East Indies, euen to Canton. 
190 Imperio de la China. I cultura evangelica en èl, por los religios de la Compañia de Iesus, Madrid : Juan Sanchez, 
1642. L’ouvrage est traduit en italien en 1643, puis en français et en anglais en 1655. Álvarez Semedo. Histoire 
Universelle du Grand Royaume de Chine, traduction et introduction de Jean-Pierre Duteil, Paris : Ed. Kimé,  1996. 
191 Alexandre de Rhodes s.j., Divers voyages et missions du père Alexandre de Rhodes de la Compagnie de Jésus en 
la Chine et autres royaumes de l'Orient, avec son retour en Europe par la Perse et l’Arménie, Paris : Cramoisy, 
1653. Martino Martini, s.j., Novus Atlas Sinensis Amsterdam,1654, traductions françaises du texte : Description 
géographique de l'empire de la Chine dans les Relations de divers voyages curieux qui n’ont point estés publiés …, 
par Melchisédech Thévenot, Paris : chez Thomas Moette, 1656 ; et  Histoire de la Chine, traduit du latin du Père 
Martin Martini de la compagnie de Jésus par l’abbé Le Peletier, Paris : Claude Barbin et Arnoul Seneuze, 1692. 
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En 1664 un autre opus, celui-là non jésuite, va connaître un large succès. Ce sont les notes du 

hollandais Johannes Nieuhof (1618-1671), sur l’ambassade des Provinces-Unies en Chine en 

1656, en réalité une mission commerciale menée par la Compagnie des Indes Orientales qui 

échoue. Mais l’ouvrage est richement illustré de nombreuses 

gravures et rapidement traduit192. 

Du côté jésuite paraît en 1667 la China illustrata du P. Athanasius 

Kircher (1602-1680). Cet ouvrage encyclopédique est lui aussi 

richement illustré193. Dans la partie consacrée à l’idolâtrie en Chine, 

il décrit les trois sectes, dont le taoïsme en quelques lignes, qualifié 

« d’abominable fausseté », dont l’origine serait l’Egypte (p. 133). Il 

donne également la première représentation de ceux qu’il pense être 

Confucius, Bouddha et Lǎozǐ (illustration 5 ci-contre) en réalité, il 

s’agit d’une représentation des Trois Purs du taoïsme.  

En 1670, Olfert Dapper publie à Amsterdam Gedenkwaerdig 

Bedryf [La memorable affaire, i.e. l’ambassade néerlandaise en 

Chine], qui offre également des estampes de divinités chinoises, 

notamment Mâtzou et Quantekong [Māzǔ et Guāngōng], inspirées 

semble-t-il d’originaux chinois. Mais les caractères chinois des 

inscriptions sont souvent fantaisistes. L’ouvrage contient également 

un chapitre sur les religions chinoises que nous n’avons pu exploiter, ne parlant pas néerlandais, 

mais qui reprend les descriptions habituelles194.  

 

Mais l’ouvrage le plus notable est sans doute le Confucius Sinarum Philosophus présenté à 

Londres en 1669, puis édité à Paris en 1687, sous la direction du P. Philippe Couplet (1623-

1693). Presque un siècle après les premières traductions en latin par Ricci, il présente aux 

savants occidentaux la philosophie de l'État chinois au travers des Quatre livres, bases de la 

doctrine confucéenne, une chronologie chinoise et, en introduction, une brève notice sur le 

bouddhisme, le taoïsme - secte de « Li lao Kiun, Philosophi, ejusque sectariorum, quos in sinis 

Tao fu vocant » (Li Lao kiun, philosophe, et ses sectateurs qu’on nomme en Chine tao fu 

                                                
192 Johannes Nieuhof, Ambassade de la Compagnie orientale des Provinces Unies vers l'Empereur de la Chine ou 
du grand cam de Tartarie, faite par les Srs. Pierre de Goyer, &  Jacob de Keyser, Leyde : Jacob de Meurs, 1665. 
Version numérisée sur le site Archive : https://archive.org/details/lambassadedelaco00nieu. L’ouvrage est traduit en 
français et en allemand  en 1668, puis en anglais en 1671. 
193 Athanasisus Kircher s.j., China illustrata, Amsterdam : van Meurs, 1667. L’ouvrage, qui fait partie de l’Atlas 
Major édité par Joan Blaeu, est traduit en néerlandais en 1668, en anglais 1669, puis en français en 1670. 
194 Voir Lennert Gesterkamp, Hiding in Plain Sight: Daoist Images and Images of Daoism in the Netherlands of the 
17th Century, communication présentée à la 11th International Conference on Daoist Studies, Nanterre, 17-20 mai 
2017, article à paraître. 

Illustration 5  
Représentation de Confucius, 

Bouddha et Lǎozǐ,  
A. Kircher, China Illustrata,  

1667, non paginé  



 122 

[daoshi]), qui occupe les pages xxiv-xxvii, et sur laquelle nous reviendrons et la première 

présentation du système de génération des 64 hexagrammes du Yìjīng195. La publication sera très 

commentée dans les journaux savants de toute l’Europe. En 1670 à Paris, est publié, en espagnol 

et en français une œuvre de tonalité anti-jésuite : l’Histoire de la conqueste de la Chine par les 

Tartares, contenant plusieurs choses remarquables touchant la Religion, les Mœurs, & les 

Coutumes de ces deux Nations et principalement la dernière par Juan de Palafox y Mendoza 

(1600-1659)196, évêque de Puebla (Mexique) et vice-roi de la Nouvelle Espagne. En 1672, c’est 

le Voyage à la Chine des PP. I. Grueber et d'Orville197. En 1676, le dominicain espagnol 

Domingo Fernández de Navarrete (1618-1689), qui a passé dix ans en Chine, publie ses 

Tratados historicos, politicos, ethicos, y religiosos de la monarchia de China (1676). Traduits en 

italien, anglais, allemand et français, ils seront cependant peu influents, venant d’un pays sous 

censure de l’Inquisition, et l’objet des virulentes attaques du P. Cortés de Osorio s.j., par libelles 

anonymes adressés aux autorités espagnoles et paraissant à un moment où la Querelle des Rites 

est à son comble. L’ouvrage restera cependant la référence sur la Chine dans le monde 

hispanique jusqu’au XIXe siècle198. En 1679, les Nouveaux mémoires sur l’état présent de la 

Chine, du P. Louis Le Comte (1655-1729), dédiés à Louis XIV, relancent la Querelle des 

Rites199. En 1688, paraît à titre posthume la Nouvelle relation de la Chine du P. de Magalhães 

(1609-1677)200, ainsi que l’Histoire de l’édit de l’Empereur de la Chine, du P. Charles Le 

Gobien201 (1653-1708), secrétaire des missions de Chine à Paris, qui n’a jamais été en Chine. Il y 

évoque les quatre sectes à la Chine, dont : 

« La quatrième secte celle qu'on nomme la religion des bonzes ; elle est originaire de la Chine & ses 
prêtres s'appellent communément taossé, ce qui veut dire en chinois les docteurs de la loi. Leur 
morale ne paraît guère différente de celle de nos épicuriens, […] Le sage selon eux ne se propose 

                                                
195 Confucius Sinorum Philosophus. Sive scientia sinensis latine exposita, sous la direction du P. Philippe Couplet, 
Paris : Denielem Horthemels, 1687. Une édition piratée, La morale de Confucius, philosophe de la Chine, paraît en 
français l’années suivante due à Jean de Labrune (A. Romano, op. cit., note 7, p. 368). 
196 Juan de Palafox y Mendoza (1600-1659), Histoire de la conqueste de la Chine par les Tartares, contenant 
plusieurs choses remarquables touchant la Religion, les Mœurs, & les Coutumes de ces deux Nations et 
principalement la dernière, Paris : Antoine Bertier, 1670. 
197 Voyage à la Chine fait en 1665 par les PP. I. Grueber et d'Orville. PP. Lorenzo Magalotti et Adam Schall, 1672 
198 Domingo Fernández de Navarrete, Tratados historicos, politicos, ethicos, y religiosos de la monarchia de China, 
… Madrid : Imprenta Real. Por Juan Garcia Infançon, 1676. Voir l’article que lui consacre Anna Busquets i 
Alemany, « Más allá de la Querella de los Ritos ; el testimonio sobre China de Fernández de Navarette », Anuario 
de Historia de la Iglesia, 2015, vol. 24, pp. 229-250. 
199 Louis Le Comte, s.j., Nouveaux mémoires sur l’état présent de la Chine Paris : 1679, 3 t. Paris : chez Jean 
Arnison, 1698. Louis Le Comte, Un jésuite à Pékin. Nouveaux mémoires sur l'état présent de la Chine, texte établi 
par Frédérique Touboul-Bouyeure, Paris : Phébus, 1990. 
200 Gabriel de Magalhães (Magaillans) s.j., Nouvelle relation de la Chine, contenant la description des particularités 
les plus considérables de ce grand empire, et traduite du portugais en français par l'abbé Claude Bernou, Paris : 
Claude Barbin, 1688. L’ouvrage a été publié la même année à Lisbonne. Une version numérisée de l’édition 
française est consultable sur le site http://polib.univ-lille3.fr/?q=fr/B590092101_000000001.723. 
201 P. Charles Le Gobien, Histoire de l’édit de l’Empereur de la Chine en faveur de la religion chrétienne, Paris, 
1698. Réed. dans les Nouveaux mémoires sur l'état présent de la Chine, tome troisième. Seconde édition, Paris, 
Chez Jean Anisson, 1700, pages 1-216.  
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d'autre fin que la paix & la tranquillité. […] Ils vantent surtout la science qu'ils croient avoir trouvée 
de faire circuler à propos les esprits dans les diverses parties du corps ; elle consiste surtout en deux 
points. L'un est de prendre certaines postures en donnant aux pieds, aux bras, à la tête, une situation 
bizarre, mais propre à produire l'effet qu'ils se proposent. L'autre est d'attacher son esprit & ses yeux à 
certains objets, ce qui conserve en nous un mouvement uniforme dans les humeurs, dans le sang & 
dans les esprits. Quand cette doctrine ne se détruirait pas d'elle-même, la manière ridicule dont les 
bonzes tâchent de l'expliquer, & beaucoup plus encore l'expérience constante du peu de succès qu'elle 
a eu dans le monde, devrait également en désabuser les savants & les ignorants […] De ces deux 
dernières sectes [bouddhistes et taoïstes], comme de deux sources empoisonnées, se sont formés une 
infinité de ruisseaux, qui inondent l'empire de la Chine, & qui portent la corruption dans l'esprit & 
dans les mœurs de tous les peuples. De là viennent les idolâtres, les magiciens, les enchanteurs, les 
fourbes de profession, qui proposent continuellement de nouvelles erreurs selon que la passion ou 
l'intérêt les inspirent », (pp. 10-15.) 

En dehors des propos habituels, on y trouve la première évocation, après Trigualt des pratiques 

physiologiques et méditatives taoïstes, notamment de concentration visuelle. Le siècle s’achève 

avec la publication de L’état présent de la Chine du P. Joaquim Bouvet (1656-1730), en 1697202.  

 

A partir de la condamnation des Rites chinois par la Sorbonne en 1700, les Jésuites contre-

attaquent avec une nouvelle politique éditoriale offensive. C’est d’abord, en 1702, la publication 

par le P. Le Gobien des Lettres de quelques missions de la Compagnie de Jésus écrites de la 

Chine et des Indes orientales. Un nouveau volume paraîtra chaque année jusqu’à sa mort. En 

1709, sous la direction du P. Jean-Baptiste Du Halde (1674-1743), lui aussi voyageur de cabinet 

qui assure sa succession, elles deviennent les Lettres édifiantes et curieuses des jésuites en 

Chine. Leur publication régulière durera jusqu’en 1776, avec 34 recueils203. Ces Lettres 

constituent le monument de l’écriture jésuite sur la Chine. Elles sont lues à Paris et en province, 

comme dans toutes les grandes capitales européennes. Elles sont traduites en allemand à partir de 

1726, puis en anglais (1743), mais expurgées des miracles et conversions que les éditeurs 

britanniques, protestants, trouvent ridicules et hors de propos, puis en espagnol (1753), et, 

tardivement en italien (1825-1829). En 1722, le P. d'Entrecolles (1664-1741), écrit un ouvrage 

sur les mœurs chinoises qui sera peu diffusé204. En 1735, le P. Du Halde profite de sa position et 

de la sinophilie des Lumières alors son apogée, pour publier la Description de l’empire de la 

Chine205. Quatre volumes qui sont « sans doute la plus importante somme sur le monde chinois 

réalisée au Siècle des Lumières. On a fait ressortir que Du Halde n’avait jamais mis le pied en 

                                                
202 Joaquim Bouvet, s.j., L’état présent de la Chine avec figures gravées, 1697. 
203 Lettres édifiantes et curieuses des jésuites en Chine, Paris : 1702-1776. Une réédition regroupant ces Lettres par 
pays a été éditée 1848 : L Aimé-Martin., Lettres édifiantes et curieuses concernant l'Asie, l'Afrique et l'Amérique, 4 
t., Paris : éd. Société du Panthéon littéraire, 1848. Une version numérisée du t. 4, qui traite notamment de la Chine, 
est disponible sur le site Gallica : http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k1145083. 
204 François-Xavier d'Entrecolles s.j., De Moribus Sinensorum juxta scriptores sinenses, 1722. 
205 Jean-Baptiste Du Halde, s.j., Description géographique, historique, chronologique, politique et physique de 
l’empire de la Chine et de la Tartarie chinoise, enrichie des cartes générales et particulieres de ces pays, de la carte 
générale et des cartes particulieres du Thibet, & de la Corée; & ornée d'un grand nombre de figures & de vignettes 
gravées en tailledouce, quatre volumes. Paris : J-B Mercier, 1735. Une version numérisée est disponible sur le site 
Gallica. Pour le t. 1, voir : http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k54962623/. 
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Chine ; pourtant, ce sont sans doute les quatre gros tomes de sa Description qui ont le plus 

contribué à la « vulgarisation » de la sinologie de son temps » précise J.-P. Duteil206. Plébiscité, 

l’ouvrage est réédité dès l’année suivante. Malgré le bannissement de la Compagnie en 1763, ces 

publications se poursuivent avec les Mémoires concernant l'Histoire, les Arts et les mœurs et les 

usages des Chinois par les Missionnaires de Pékin, quinze tomes jusqu’en 1791, puis deux en 

1814, publiés sous la direction des PP. Pierre-Martial Cibot (1727-1780) et Joseph-Marie Amiot 

(1718-1793)207. Ces Mémoires constituent une des sources essentielles de la sinologie du XIXe 

siècle. L’Histoire de la Chine en douze volumes, du P. de Mailla (1669-1748) sera la dernière 

grande œuvre des Jésuites de Pékin. Publiée trente ans après sa mort, de 1777 à 1785, elle est un 

classique de la sinologie du XVIIIe siècle208. Enfin, l’abbé Grossier (1743-1823), ancien jésuite, 

publie, en 1785, une Description générale de la Chine, ou Tableau de l'état actuel de cet empire, 

exposé de toutes les connaissances acquises et parvenues jusqu’en Europe, notamment sur la 

religion et les mœurs des Chinois209. Pendant ce temps, en Chine les querelles entre ordres 

catholiques entraînent la révocation en 1717, par l’empereur Kāngxī excédé de ces disputes, de 

l’Edit de tolérance pris en 1692 en faveur des chrétiens. Les missionnaires sont bannis en 1721, 

sauf ceux au service de la cour. En 1724, le christianisme est déclaré « secte perverse et doctrine 

sinistre » avant une vague de persécutions en 1746-1755210. En 1747, l'empereur Qiánlóng 

(1735-1796), décide d’aménager à l'occidentale le Yuánmíng Yuán, son palais d'été. En Europe, 

Diderot et d’Alembert débutent la publication de l’Encyclopédie (1751-1772).  

Le P. Amiot, dernier Jésuite en Chine s’éteint à Pékin en 1793, alors que l’ambassade 

anglaise de lord Macartney (1737-1806) tourne court, son orgueil britannique l’ayant conduit à 

refuser de s’agenouiller, comme il est de coutume, devant le fils du Ciel. Alors que la Révolution 

française est à son comble, une autre époque des relations Chine-Occident s’ouvre, mais ces 

deux siècles que nous venons de survoler auront été déterminants, dans la continuité de 

Trigault/Ricci, pour figer les représentations du taoïsme, tant dans la vision catholique que dans 

celle des Lumières, conditionnant les perceptions de la sinologie laïque et savante du XIXe siècle 

qui voir le jour. 

 

 

                                                
206 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., p. 27. 
207 Mémoires concernant l'Histoire, les Arts et les mœurs et les usages des Chinois par les Missionnaires de Pékin, 
Nyon, 1776-1791. Les 17 tomes ont été numérisés en format image sur Google Livres (https://books.google.fr) 
208 Joseph-Anne-Marie de Moyriac de Mailla s.j., L’Histoire générale de la Chine ou annales de cet empire, douze 
volumes, Paris : chez Ph.-D. Pierres et Clousier, 1777-1785. 
209 Abbé Jean-Baptiste Grosier, Description générale de la Chine, ou Tableau de l'état actuel de cet empire. Paris : 
chez Moutard, 1785. Version numérisée en format image sur Google Livres (https://books.google.fr) 
210 Sur ces questions, on consultera la thèse de Pierre-Emmanuel Roux, La Trinité antichrétienne : Essai sur la 
proscription du catholicisme en Chine, en Corée et au Japon (XVIIe-XIXe siècles), sous la dir. de Pierre-Etienne 
Will, EHESS, 2013. 
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Représentations non jésuites du taoïsme 

Avant d’évoquer les représentations jésuites du taoïsme, il nous faut dire un mot de celles 

qu’en donnent les autres religieux, notamment les ordres mendiants de retour en Chine dès 1631. 

Plus familiers que leurs confrères Jésuites des formes de religiosité populaire qui sévissent alors 

autant en Europe qu’en Chine, et plus préoccupés par la conversion du peuple que des élites, leur 

témoignage aurait pu être d’un grand intérêt pour la connaissance du taoïsme et de la religion 

populaire chinoise211. Malheureusement, leurs descriptions du taoïsme sont assez inexistantes. 

En regard des publications jésuites dominant la scène éditoriale, la majeure partie des 

publications franciscaines, dominicaines ou des MEP ont eut une faible influence et ont été peu 

utilisées ou citées par la suite. Elles abordent le plus souvent les désaccords théologiques, 

comme l’Apologia de padri Dominicani Missionnari Della China publiée à Cologne en 1699, 

qui porte en sous-titre Opvre Rispota Al Libro del Padre Le Tellier Gieffuita, intitolato difefa de 

nuovi Chriftiani, e dilucidatione del P. Le Gobien … … Per vn Religiofo Dottore, e Profeffore di 

Teologi dell’Oridine di S. Domenico. Elles sont souvent manuscrites et donc peu diffusées, 

comme la Relación breve de la entrada de las dos sagradas religiones de sancto Domingo y San 

Francisco en la gran China … de Antonio de Santa Maria Caballero (1602-1669), datant de 

1638 ou la somme du dominicain Victorio Riccio sur l’histoire de l’ordre en Chine : Hechos de 

la Orden de Predicadores en el Imperio de China (1667). Et, lorsqu‘elles sont éditées, elles 

semblent avoir été peu diffusées ou connues hors du monde hispanique (Espagne, Portugal, 

Mexique), comme la Historia de la provincia del Santo Rosario de la Orden de Predicadores en 

Filipinas, Japón y China, d’un autre dominicain Diego Aduarte (1570-1636), publiée à titre 

posthume à Manille en 1640, et réédité à Saragosse en 1693, premier ouvrage à attaquer 

publiquement la méthode jésuite d’accommodation212. Plusieurs éléments d’ordre géopolitique 

expliquent cette situation. Alors que les Jésuites sont placés initialement sous patronage 

portugais, les ordres mendiants sont surtout proches de la couronne d’Espagne et présents 

d’abord aux Philippines, au Japon et dans le sud-est asiatique. Avec la séparation des deux 

couronnes (Espagne et Portugal) en 1640213, l’arrivée des néerlandais et des anglais en mer de 

Chine et les difficultés en Nouvelle-Espagne (Mexique), où les Mendiants sont également très 

présents, la Chine n’apparaît pas comme une priorité au moment où, de plus, les Jésuites 

ibériques sont supplantés en Chine par les italiens et les français. Comme le note Anna Busquets 

                                                
211 Sur la présence des ordres mendiants en Chine à partir du XVIIe siècle, voir les publications d’Eugenio 
Mennegon, notamment : Ancestors, Virgins, and Friars: Christianity as a Local Religion in Late Imperial China. 
Harvard : Harvard University Press, 2009 et « Christian Loyalists, Spanish Friars, and Holy Virgins in Fujian during 
the Ming-Qing Transition », Monumenta Serica. Journal of Oriental Studies, 2003, n°51, pp. 335-365.  
212 Sur Victorio Riccio voir John E. Wills, « Les missions aventureuses d’un dominicain, Vicorio Riccio », Actes du 
IIème colloque international de sinologie de Chantilly, 1977, Paris : Les Belles lettres / Cathasia 1980, pp. 231-257. 
213 L’union des deux couronnes, 1580-1640, constitue l’âge d’or des interventions portugaise et espagnole en Asie. 
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i Alemany sur la période qui sépare l’Historia de Mendoza (1585) et les années 1670, la 

description du monde chinois disparaît en tant que thème central de la littérature hispanique. La 

Chine n’est présente que de façon marginale dans une dizaine d’ouvrages publiés 

majoritairement entre 1590 et 1630 et consacrés essentiellement à la chronique des conquêtes 

orientales, l’histoire missionnaire et celle de la Castille. Et ces textes recyclent principalement 

des informations issues de relations antérieures214. Le second facteur est lié à la différence de 

culture qui oppose la Compagnie de Jésus et les ordres mendiants. Les Jésuites ont une maîtrise 

exceptionnelle pour l’époque des techniques de propagande par l’écrit. Ce n’est pas le cas des 

Franciscains et des Dominicains, plus idéalistes et qui utilisent surtout la martyrologie comme 

élément apologétique. Leurs publications nous offrent plus souvent des litanies d’actions 

merveilleuses obtenues par la grâce de Dieu et de martyres en gloire que des relations nous 

informant sur l’histoire, la géographie, et les mœurs des contrées où ils opèrent. Comme le note 

Joan-Pau Rubiés, les Jésuites restent « the leading analysts of many Asian societies, and the only 

ones to research native religious (and thus literary) traditions in some depth »215. 

Deux ouvrages déjà évoqués méritent cependant notre attention. Le premier est l’Histoire de 

la conqueste de la Chine par les Tartares, … de Juan de Palafox (1670), qui contient plusieurs 

choses remarquables touchant la Religion, les Mœurs, & les Coutumes de ces deux Nations, 

comme le précise le titre, mais traite surtout des Tartares (Mandchous). Le chapitre XXV « Du 

culte et fausse religion des Tartares, et de leur vertus et vices naturels », ne fait que huit pages. Il 

nous dit qu’ils sont athées de deux façon : «La première, parce qu’ils ne reconnaissent aucun 

Dieu, ni n’ont de religion. La seconde, parce qu’ils adorent [rendent un culte à] tous les Dieux, et 

admettent toutes les religions, ou pour le moins ne trouvent étrange aucune religion ou 

superstition qu’ils rencontrent »216. Il précise ensuite qu’il y a en Chine de nombreuses idoles, 

appelées pagodes, que les temples sont riches et magnifiques, peuplés de Bonzes « bien 

sustentés » et qui profitent, évoque des « ermites de Lucifer » qui peuplent les déserts de Chine 

sans en dire plus, et décrit les bonzes comme « des fainéants et des délicats qui fuyaient le travail 

et la peine, des fourbes qui trompaient et amusaient le monde, et qui mangeaient bien à leur aise 

                                                
214 Anna Busquets i Alemany, « Un siglo de noticias españolas sobre China : entre González de Mendoza (1585) y 
Fernández de Navarrete (1676) », Colección Española de Investigación sobre Asia Pacífico n°2, Pedro San Ginés 
Aguilar (ed.), Valencia : Editorial Universidad de Granada, 2008, chap. 17, pp. 275-291. 
215 Joan-Pau Rubiés, « The Spanish contribution to the ethnology of Asia in the sixteenth and seventeenth 
centuries », Renaissance Studies, 2003, vol. 17, n°3, pp. 418-446. 
216 Juan de Palafox, op. cit. Je traduis ici à partir de la version espagnole du texte (ici p. 293). A. Romano, donne, à 
partir de la version française : « On peut dire que les Tartares qui ont conquis la Chine, sont des hommes sans Dieu 
et sans Religion ; car il ne paraît point qu’ils s’attachent à reconnaître aucune divinité, ni à faire des actes d’aucune 
Religion particulière. On voit seulement qu’ils reçoivent indifféremment toutes les Religions ou superstitions qu’on 
leur présente, qu’ils n’en rebutent aucune, et qu’ils s’accommodent de toutes » (op. cit., p. 268, note 22 : Palafox, 
chap. 25, pp. 357-358). 
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le pain des pauvres »217. C’est tout ce que nous saurons des religions chinoises. Le second 

ouvrage est celui du dominicain Domingo Navarrete Tratados historicos, politicos, ethicos, y 

religiosos de la monarchia de China, … (1676).  La description qu’il donne de la Chine fait 

pendant à celle de Mendoza presque un siècle auparavant (1585). L’auteur, qui a surtout vécu en 

milieu rural s’attache à la description précise de la vie quotidienne chinoise. Très admiratif, il 

présente parfois l’Empire comme modèle pour l’Europe et établi des parallèles entre les deux 

civilisations, au point de considérer que les Chinois se comportent souvent comme s’ils suivaient 

les enseignements chrétiens218. Son second traité, porte sur le gouvernement de la Chine, ses 

sectes et son histoire. Il consacre à peine quelques lignes au taoïsme après avoir abordé 

longuement les Lettrés et le système des examens, les paysans et l’agriculture, l’administration, 

le commerce, le gouvernement, les us et coutumes - si difficiles à comprendre nous dit-il, le 

mariage, et les cérémonies funéraires : 

« La seconde secte, appelée du Tao, professe beaucoup l’art magique, elle est propre à la Chine, et 
aussi antique que la précédente [les Lettrés]. Ils disent de son fondateur qu’il est né à soixante-treize 
ans, tout chenu. Sa mère l’accoucha comme d’un enfant et mourut en couche. Cela ressemble, de 
certaine manière, à ce que raconte Henrico Sum malix in Paraaiso anima, du Grand Albert chapitre 5. 
Ceci étant, les chinois appellent cet homme Laò Zu ; c’est-à-dire vieil enfant ; il vivait aux temps de 
Confucius et ce Philosophe est loué dans les livres appelés Kia Iu [Jiāyǔ]219. Cela suffit pour que 
certains ne soient pas tant enthousiasmés par Confucius. Cette secte a de très nombreux temples dans 
toute la Chine ; ils ne professent pas la pauvreté comme d’autres ; certains également se marient, 
d’autres ont des auxiliaires qui leur succèdent dans leurs prébendes : ils se laissent pousser la barbe et 
lors des processions utilisent des capes de chœur [chasubles] de même façon que celles qu’utilise 
l’Eglise. Ce qu’écrit le Père Angeles, que les Provinciaux de cette secte vont dans des chaises d’ivoire 
et d’or est une chimère ; ils ont un Prélat supérieur, comme un Général ; auparavant il se déplaçait 
avec l’appareil d’un Mandarin ; aujourd’hui il a tel privilèges mais rien de plus »220. 

Si le texte nous apprend peu et rien de vraiment nouveau sur le taoïsme, sa tonalité est 

neutre et Navarrete procède à une description factuelle, sans jugement. Celle qui suit, consacrée 

à la secte de Foe, ou des Idoles de l’Inde est plus longue. Elle, affirme que ses temples sont 

innombrables, somptueux, propres et soignés et peuvent compter jusqu’à mille Bonzes priant 

beaucoup, insiste sur leur régime végétarien et la pratique du jeûne au sein de la population, 

notamment chez les dévotes. Evoquant les Idoles de la secte, il mentionne classiquement Kuon 

In Pu Sa (Guānyīn), précisant que pour le Dr Paul, un Chinois converti, il s’agirait de la Vierge 

Marie, dont l’image aurait été portée en Chine par des « prédicateurs de Syrie », interprétation 

qu’il met en cause. Il mentionne également une autre Idole de la secte San Pao (sānbǎo, Trois 

                                                
217 A. Romano, op. cit., note 24 : Palafox, chap. 25, p. 360. 
218 Anna Busquets Alemany, Más allá de la Querella de los Ritos  op. cit. p. 229-250. Voir également l’analyse de 
Robert Richmond Ellis, « The Middle Kingdom through Spanish Eyes: Depictions of China in the Writings of Juan 
González de Mendoza and Domingo Fernández Navarrete », Bulletin of Hispanic Studies, 2006, n°83, pp. 469-483. 
219 Il pourrait s’agir du Kǒngzǐ Jiāyǔ 孔子家語, complément aux Annalectes de Confucius (c. IIIe s.) 
220 Je traduis à partir de la transcription en espagnol moderne réalisée par Mar Capmany, Universitat Pompeu Fabra, 
Barcelone. Document pdf disponible à l’adresse : http://www.upf.edu/asia/projectes/che/s17/tratado2.pdf. Le texte 
figure au chap. IX, De las sectas, Templos, ayunos [jeûnes], y otras cosas de China. pp. 81-82 de l’édition originale. 
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trésors) qui pour le Dr. Paul représenterait la Trinité. Là encore, Navarrete juge cette affirmation 

sans fondement. D’une manière générale, les relations des frères mendiants221 , d’origine 

hispanique, nous apportent peu sur le taoïsme, bien qu’ayant fait découvrir les mœurs religieuses 

des Chinois à l’Europe du XVIe siècle. Elles nous donnent cependant une vision différente de 

celle diffusées postérieurement par les Jésuites à partir du P. Trigault. Fruits de divers séjours en 

Chine du Sud, surtout auprès de populations Hakka, ou de compilation de ces récits, elles 

présentent un caractère essentiellement descriptif, évoquant la religion populaire, se centrant sur 

la description des temples et des idoles, des pratiques d’offrande et de rituels funéraires, de 

divinités, notamment de Chine du Sud et de différentes sortes de bonzes que ces missionnaires 

ont pu observer. Si l’on résume ces diverses sources, et même celles du XVIIe siècle, elles nous 

disent que, d’une part, les Chinois sont idolâtres, ce qui n’est guère nouveau dans le discours 

depuis le XIIIe siècle, qu’ils ont d’innombrables temples et adorent une foule d’idoles, 

foisonnante et étrange, aux faces rouges, vertes ou noires, à trois têtes ou plusieurs bras, 

auxquelles ils rendent un culte par des offrandes diverses, notamment de têtes de porc et 

d’encens, et, que d’autre part, ces même Chinois n’attachent guère d’importance à leurs idoles, 

les méprisent et les maltraitent lorsqu’elles ne leur donnent pas satisfaction, tout en précisant 

qu’ils ont peur des esprit et leur rendent un culte, notamment aux ancêtres, pour qu’ils ne leur 

fassent pas de mal. Ces relations nous disent également que les Chinois adorent le Soleil, la lune 

et les étoiles, et le Ciel, qui serait leur divinité suprême, qu’ils ne croient guère en l’au-delà, 

même si les âmes des morts sont censées se transformer en esprits plus ou moins malveillants, ou 

en vache (Gaspar da Cruz, Escalante). Mais elles s’arrêtent là. Elles fixent certains des 

stéréotypes qui vont constituer l’image de la Chine, mais ne parviennent pas à comprendre son 

organisation religieuse et n’en distinguent pas clairement les différentes composantes. Confucius 

et le confucianisme ne sont pas cités. Le taoïsme est à peine identifié et le bouddhisme, pourtant 

connu depuis l’expérience japonaise, y compris dans certains de ses fondements théologiques, 

apparaît simplement comme une doctrine importée, originaire d’Inde, s’étendant à toute l’Asie et 

richement implantée. Les religieux chinois sont indistinctement qualifiés de bonzes, et décrits le 

plus souvent comme profiteurs peu respectés par le peuple, pourtant très soumis aux autorités. 

Ces descriptions insistent beaucoup sur l’importance de la divination, décrivant diverses 

méthodes toujours en usage. Cette contribution ibérique, occultée de l’historiographie moderne 

est rapidement supplantée par le discours et la puissance de l’organisation jésuite, dominant les 

XVIIe et XVIIIe siècles, et qui maîtrise à merveille les modes de propagande et de l’écrit. 

 

                                                
221 Les Franciscains et Dominicains ne reviennent officiellement en Chine qu’en 1633, les Augustins en 1680. 
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Les représentations jésuites222 

Les représentations jésuites du taoïsme, au fil de cette longue période, se ressemblent. Elles 

se reprennent et se recopient, s’abreuvant chacune, pour partie, aux sources qui la précédent, à 

commencer par l’Histoire de l’expédition de Chine de Trigault/Ricci qui fonde le genre. 

Contrairement aux récits de voyages et aux relations directes ou compilées qui l’ont précédé, le 

discours jésuite obéit à un objectif prioritaire de propagande coordonnée. Comme le fait 

remarquer Bernhardt Matthieu à propos du Trigault/Ricci : « la représentation de l'altérité 

chinoise sert aussi bien à informer le lecteur qu'à le disposer à approuver la démarche 

missionnaire, […] la fonction informative du discours ethnographique se double ainsi d'une 

fonction apologétique »223. Tout en empruntant le mode de la relation, le discours jésuite est de 

plus en plus structuré pour s’inscrire dans l’agenda de promotion et de défense de la mission. Il 

le fait en diabolisant les religions chinoises, taoïsme et bouddhisme et en montrant à la fois  la 

concurrence diabolique auxquelles sont confrontés les bons pères et, avec un certain mépris 

élitiste, le degré de perdition et de naïveté du peuple chinois égaré par ces croyances. En 

opposant ces pratiques populaires superstitieuses à la sagesse des Lettrés, auxquels le bon peuple 

est censé obéir, les Jésuites justifient à la fois la nécessité et la possibilité de conversion de 

l’Empire via ses élites, leur méthode d’accommodation et se défendent dans le cadre de la 

Querelle des rites. Toute l’œuvre jésuite consiste alors à opposer systématiquement les fausses 

religions superstitieuses et diaboliques des bouddhistes et taoïstes à la religion naturelle de la 

Chine224, celle de Confucius.  

A partir du récit de Trigault/Ricci, tous les écrits jésuites de l'époque moderne consacrés à la 

Chine décrivent trois sectes formant la Religion chinoise, reprenant ainsi le schéma déjà utilisé 

par Mendes Pinto vers 1550. Dans tous les ouvrages figure invariablement un chapitre sur le 

                                                
222 Cette analyse des représentations du taoïsme par les Jésuites repose notamment sur les travaux, que nous avons 
complété, de Claire Timmermans sur l’image du bouddhisme et du taoïsme dans les publications jésuites du XVIIe 
et XVIIIe siècles, la synthèse de Jean-Pierre Duteil dans Le mandat du Ciel, op. cit., notamment les chap. 2 : « Les 
jésuites face aux religions chinoises » (pp. 133-142) et chap. 3 : « Le Taoïsme, ou les ‟nouveaux cyclopes” » (pp. 
143-149) ; ainsi que sur la thèse d’Isabelle Landry-Deron, éditée sous La preuve par la Chine. La description de J.B. 
Du Halde jésuite, 1735. Paris, Editions de l’EHESS, 2002. Les textes les plus importants figurent en annexe. 
223 Bernhardt Matthieu, « Construction et enjeux du savoir ethnographique sur la Chine dans l’œuvre de Matteo 
Ricci S.J. », Archivum historicum Societatis Iesu, 2010, n° 89, pp. 321-344. 
224 Pour Ricci et ses successeurs, l’expression, inspirée par les réflexions des Pères de l’Eglise, notamment de saint 
Augustin (354-430), renvoie à l’approche religieuse des philosophes antiques, tels Cicéron ou Sénèque, qui 
n’avaient pas reçu la Révélation, mais qui éclairés par la raison philosophique croyaient en des notions communes 
partagées par toutes les religions. (Cf. l’explication qu’en donne l’Institut Ricci de Paris, http://www.matteo-
ricci.org/Opus/opus_ann3.html). L’expression apparaît au XVIe siècle au sein de la Réforme, à la recherche, dans 
une perspective iréniste, d’un noyau dur commun à toutes les religions. Pour Grotius (1583-1645), il s’agit surtout 
d’une étape avant la religion révélée. Avec Diderot, De la suffisance de la religion naturelle (1746) et Hume, 
Dialogue sur la religion naturelle (1779), la notion prend une autre dimension et renvoie à l’approche religieuse des 
philosophes pour qui la Raison, ou lumière naturelle, permet la connaissance, y compris de Dieu, en dehors de 
l’approche dogmatique des religions révélées. Elle aboutit à une posture déiste ou théiste, qui s’oppose aux 
structures institutionnelles dogmatiques et cléricales du christianisme, avant de s’effacer progressivement. (Voir 
l’article « Religion naturelle », Dictionnaire des faits religieux, op. cit., pp. 1036-1041) 



 130 

sujet. Le plan de leur description par Trigault est repris, dans ses grandes lignes, par Semedo, 

Martini et Magalhães. Les trois sectes se suivent presque toujours dans le même ordre : les 

Lettrés, celle des Idoles, des Pagodes, de Xaca, ou de Fo, c'est-à-dire le bouddhisme, et celle de 

Tauzu, Lauzi, ou des Alchimistes, le taoïsme. Les développements consacrés à chacune sont 

inégaux, celui sur les Lettrés est, le plus souvent, le plus long, donnant clairement l'impression 

d’être la secte dominante. En témoigne le tableau suivant, repris de J.P. Duteil : 

Tableau 2 : Pagination consacrée aux trois sectes dans les différents ouvrages 

 Trigault/Ricci A. Semedo A. de Rhodes Martini Magalhães 

Lettrés / Confucianisme 5 5 4 35 8 

Bouddhisme  3 10 12 6 8 

Taoïsme 3 2 2 4 3 

Source : Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit. p. 134 

L’auteur précise que les développements consacrés aux bouddhistes n'ont d'autre but que de 

« souligner leurs tares », et, que des taoïstes « on a surtout retenu les pratiques magiques »225. 

 Dès le début de la Mission, le confucianisme bénéficie de l’intérêt, puis des faveurs des 

Jésuites. Ils trouvent chez les Lettrés à la fois des savants – quelque part leurs pairs - qui leur 

permettent un accès aux textes et à la pensée chinoise, qui peuvent être réceptifs au discours 

chrétien et qui constituent une voie d’accès privilégiée aux plus hautes sphères du pouvoir 

impérial. Mais ils y voient aussi sans doute, au dessus de la populace qui leur répugne souvent, 

des sages pratiquant une forme de religion d’Etat, et ayant autorité sur le peuple et l’Empire. Ce 

qui les amène à adopter massivement leurs jugements, tout du moins de ceux dont ils sont 

proches, avec lesquels ils forment d’une certaine façon communauté, et qui deviennent leurs 

informateurs privilégiés. Le bouddhisme fait l’objet d’un traitement tout aussi négatif que le 

taoïsme, mais plus développé, notamment chez les PP. Semedo et de Rodhes, sans doute à cause 

de deux facteurs. D’une part, il est plus structuré, plus présent dans le paysage et donc plus 

visible que le taoïsme, souvent confondu avec la religion populaire. Ses temples sont plus 

nombreux, ses moines aussi, et les Jésuites savent également qu’il est présent dans toute l’Asie. 

Il leur apparaît donc comme un concurrent sérieux. D’autre part, depuis le P. Valignano et la 

mission japonaise, sa vision métaphysique et sa philosophie sont connues jusqu’à un certain 

degré, ce qui nécessite une récusation théologique adaptée226 et justifie d’y consacrer un plus 

long traitement. Cependant, l’existence de trois courants religieux distincts et la liberté religieuse 

qu’elle implique, ne semble pas condamnées en tant que telles par des missionnaires pourtant 

défenseurs du monothéisme, d’une orthodoxie intransigeante et coutumiers des religions d'État. 

                                                
225 Jean-Pierre, Duteil Le mandat du Ciel, op. cit., p. 133. 
226 Cf. le contenu du catéchisme rédigé par le P. A. Valignano en 1586 in Urs App, op. cit. pp.77 et 86-87. 
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Ils n’ont pas davantage idée de la manière dont ces trois religions coexistent et s’articulent au 

quotidien et qu’exprime l’expression sānjiào yījiào - trois enseignements, un enseignement, qui 

les déroute. Ils ne voient là qu’une situation païenne antérieure à la Révélation. 

 

Avec les Nouveaux Mémoires du P. Le Comte, à la charnière des XVIIe et XVIIIe siècles, les 

choses évoluent. La religion des Lettrés, présentée en sept pages comme « religion ancienne des 

Chinois », n'est plus qualifiée de secte. Le taoïsme est décrit, en deux pages, comme celle du 

« commun peuple », ses disciples faisant des invocations « pleines d’impiétés et de blasphèmes 

[…] prient et adorent le démon »227. Puis vient le bouddhisme, douze pages, et une nouvelle 

religion, la quatrième, le néoconfucianisme, lui aussi qualifié de secte, en deux pages. Pour les 

missionnaires contemporains du Siècle des Lumières, c'est ce schéma, et non plus celui de 

Matteo Ricci qui sera utilisé : la Chine a quatre courants religieux et Du Halde expliquera dans 

sa préface que quatre « religions sont approuvées ou tolérées » en Chine. Mais le taoïsme reste 

finalement assez peu connu. Ce qui complique beaucoup les choses pour les missionnaires, c'est 

que les idées qui s’y rattachent font partie intégrante du fonds chinois et sont partagées, en partie, 

par certains Lettrés, notamment néoconfucéens. Sur cette période, l’analyse comparée par C. 

Timmermans des divers écrits jésuites, sources originelles et ouvrages publiés, nous est ici 

précieuse pour aborder la manière dont sont ordonnées les descriptions des taoïstes, de leurs 

pratiques et de leurs croyances, et la façon dont Lǎozǐ et ses successeurs sont présentés.  

 

. Qui sont les taoïstes ? 

Premier constat, seuls Ricci et Semedo signalent les signes distinctifs des taoïstes, c’est-à-dire 

qu’ils ne se rasent ni la tête ni la barbe et portent une coiffe particulière. Alors que depuis Ricci, 

et le P. du Jarric, taoïsme et bouddhisme semblent distingués, leurs officiants sont qualifiés 

indifféremment et systématiquement de bonzes. On trouvera d’ailleurs ce terme encore utilisé de 

manière indifférenciée au XIXe siècle. Le mode de vie des taoïstes est noté. Les premiers 

missionnaires catholiques ont été frappés par certaines similitudes avec des pratiques 

chrétiennes : celle d’un érémitisme ascétique, les vêtements sacerdotaux, les cérémonies, le fait 

que le clergé taoïste semble pratiquer le célibat et vivre en communautés - qui ne peuvent être 

que contrefaçons diaboliques. Ces points sont mentionnés par Ricci, Semedo et Le Comte. Le P. 

Le Gobien ajoutera que certains bonzes se marient … pour trouver le bonheur. Mais, dans 

l'ensemble, taoïstes et bouddhistes sont peu décrits et présentés sans signes distinctifs. Ce que les 

Jésuites mettent en avant c’est d’abord un ensemble de pratiques de la religiosité populaire et de 

                                                
227 P. Le Comte, Nouveaux Mémoires…, op. cit., lettre X à Mgr le cardinal de Bouillon, De la religion ancienne et 
moderne des Chinois, t. 2, pp. 148 et suiv. 
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ceux qu’ils désignent comme les bonzes, pour les dénoncer et les condamner sévèrement de 

manière récurrente, avec leur regard chrétien. Ce qu’ils mentionnent le plus fréquemment sont 

les pratiques considérées comme superstitieuses ou diaboliques : prédire l’avenir, protéger des 

malheurs, obtenir ou faire cesser la pluie, ainsi que les exorcismes. Tandis que les premiers 

missionnaires soulignaient le rôle de protecteur que s'arrogent les bonzes, en prétendant pouvoir 

chasser les démons et autres malheurs, Du Halde accuse les taoïstes de jeter des sorts sur les 

maisons et les personnes. Outre ce rôle de protecteur et de guérisseur, le bonze est aussi présenté 

comme un médiateur qui pense qu’il peut rétablir l'ordre de la nature : « Ils s'attribuent encore un 

autre office, car ils promettent de pouvoir tirer de la pluie du ciel en temps sec et la retenir 

lorsqu'elle est trop abondante » dit Ricci228. Semedo précise qu’« ils se vantent de donner de la 

pluie », puis, décrivant les moyens mis en œuvre par les tausi (taoïstes) lors de la sécheresse de 

Pékin, les comparant aux « faux prophètes de Baal » : « Ils dressèrent pour cet effet dans une 

grande place un beau théâtre (au-dessus une esplanade) sur laquelle le plus vénérable de ces 

Tausi, se mit en prière, les autres tournoyant en l'entour, à la façon des faux prophètes de Baal, 

bien que ceux-là ne se frappassent point, comme faisaient ceux-ci exposés aux dieux d'une 

multitude presque infinie qui ne demandait pas de sang, mais de l'eau. Les assistants attendaient 

cependant le succès, et eux redoublaient leurs prières, leurs sifflements, et leurs cérémonies »229. 

Bien sûr, la cérémonie échouera. 

 

. De l’exorcisme, des diables et du Démon 

Dans ces descriptions, le thème de l’exorcisme occupe une place assez centrale. Il met en jeu 

le Diable et ses œuvres, la question est sensible à l’époque, et cette pratique constitue aussi un 

domaine où, comme nous l’avons évoqué, les missionnaires sont en concurrence directe avec les 

taoïstes, tant auprès de la population, que même des Lettrés. C. Timmermans précise :  

« Premier devoir et spécialité du bonze taoïste, l'exorcisme est présenté par Ricci comme un combat 
contre les diables, qui sont chassés à l'aide de prières, de peintures et de cris : « Le devoir particulier 
des sacrificateurs de cette secte est de chasser avec des prières impies les diables hors des maisons et 
ils ont accoutumé de faire essai de cela en deux façons. Car ils baillent des monstres horribles de 
diables peints sur du papier jaune avec de l'encre, pour les attacher aux parois des maisons; après, ils 
remplissent les maisons de cris si confus qu'ils semblent être les diables mêmes ». Parfois les diables 
s'attaquent à l'homme lui-même : c'est pourquoi Du Halde évoque dans ce contexte la guérison des 
maladies. Comme le bonze de Ricci, celui de Du Halde utilise les moyens visuels (des peintures) et 
les moyens sonores (des cris, du bruit fait avec des chaudrons et des petits tambours) pour chasser le 
démon; il a aussi recours à un sacrifice et à un sortilège : « On appelle assez ordinairement ces 
imposteurs pour guérir les maladies, et pour chasser les démons. Ils sacrifient à cet esprit des ténèbres 
trois sortes de victimes; un cochon, un poisson, et une volaille : ils enfoncent un pieu en terre, et c'est 
souvent un sortilège : ils tracent sur du papier des figures bizarres, accompagnant les traits de leur 

                                                
228 PP. Trigault/Ricci, op. cit., pp. 170-171. 
229 Claire Timmermans, op. cit., p. 377. 



 133 

pinceau de grimaces et de cris horribles : ils font un tintamarre affreux de chaudrons et de petits 
tambours ». »230.  

J.-P. Duteil, souligne aussi ce point : « Au fond, les daoshi [taoïstes] apparaissent comme les 

concurrents directs des missionnaires jésuites. Là encore, Ricci avait été le premier à noter les 

prérogatives de ces religieux à qui l'on attribue, plus qu'au clergé bouddhiste, des pouvoirs 

magiques. Il avait même été frappé par leur relative ‟spécialisation” dans deux domaines 

[exorcisme et faiseurs de pluie] … »231. Ce que les Jésuites appellent diables, sont en fait les 

influences malignes, les mauvais esprit, qui peuvent infecter un lieu ou provoquer une maladie, 

mais Du Halde « glisse du pouvoir des diables à celui du Diable […] Le bonze apparaît tout 

autrement chez Du Halde qui lui donne un auxiliaire précieux, le démon. Le combat du bonze 

change radicalement : il n'est plus question de combattre les démons en faveur de l'homme, mais 

de faire un pacte avec Satan pour mieux tromper le peuple. Pour les missionnaires des Lettres 

édifiantes, le démon est l'ennemi de chaque jour : ‟Nous travaillons ici de toutes nos forces à 

renverser les idoles et à détruire l'empire du démon” affirme ainsi le P. Foucquet »232. Pour le 

discours jésuite, c’est le Démon qui est responsable des possessions des païens chinois, mais 

aussi des persécutions contre la foi chrétienne et les missionnaires. 

 

. Des magiciens et des alchimistes en quête d’immortalité 

Lié au Démon, le taoïsme est perçu autour des thèmes de la magie et de l’alchimie. La 

question de l’immortalité et les pratiques associées interrogent les Jésuites. A l’époque, les 

pratiques psychocorporelles de l’alchimie interne chinoise qui s’origine dans le taoïsme autour 

des IXe-Xe siècles, et des techniques hygiénistes d’entretien de la vie, yǎngshēng, connaissent un 

certain renouveau. « C'est à ce Taoïsme ‟populaire” que fait allusion Ricci lorsqu'il évoque les 

‟diverses manières de s'asseoir et certaines prières voir aussi médicaments”  qui promettent 

l’immortalité … » nous dit J.-P. Duteil233. Mais les missionnaires savent aussi que le taoïsme a 

des adeptes Lettrés et qu’il est présent à la cour. Ricci note que dans le paradis taoïste on est mis 

« en corps et en âme », tandis que pour Semedo ce paradis « est attaché aux plaisirs du 

corps »234. Ils sont seuls à mentionner la croyance en un lieu des peines et récompenses. Le P. 

Martini, lui, recueille des informations contradictoires : si les taoïstes promettent de rendre les 

corps immortels, ils assurent cependant que tout s’anéantit après la mort. Mais ce thème disparaît 

et il n’est plus question du paradis taoïste chez les PP. Couplet, Le Gobien, Le Comte ou Du 

                                                
230 Claire Timmermans, op. cit., p. 376. 
231 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit. pp. 143-149.  
232 C. Timmermans, op. cit., pp. 379-383. Le P. Jean-François Foucquet (1665-1741), fut recruté par le P. Bouvet. 
233 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit. p. 143-149. Nous noterons que l’auteur attribue ces pratiques au 
« taoïsme populaire », qu’il oppose selon le schéma classique au taoïsme philosophique. 
234 PP. Trigault/Ricci, op. cit., p. 159, P. A de Semedo, op. cit. pp. 114-128. 
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Halde et ce sont les enfers bouddhistes et la transmigration qui retiennent leur attention. Mais 

que ce soit pour Ricci, Semedo, Martini ou Le Comte, l’immortalité constitue la quête principale 

des bonzes taoïstes qui recherchent également le bonheur par une vie tranquille. L'ensemble des 

textes publiés insiste sur cette recherche d'immortalité au moyen de l'alchimie et de la magie, 

mais donne peu d'informations sur la vie quotidienne des pratiquants. C. Timmermans nous 

précise, sur ce thème « largement débattu dans l’Europe moderne », comment les informations 

reçues de Chine sont détournées et instrumentalisées à d’autres fins : « … Le Gobien infléchit 

fortement le texte de son informateur Visdelou235. La comparaison du manuscrit avec le texte 

édité permet de relever […] [que] Le Gobien prend position dans les grands débats de son 

époque par le biais du bonze taoïste, qui se voit attribué l’idéal de vie des adversaires des 

Jésuites. Les libertins, inspirés par l’Antiquité classique sont particulièrement visés » […] 

« Lorsqu’ils se penchent sur le paradis et l’enfer des Chinois, les missionnaires semblent plus 

préoccupés par les problèmes de l’Occident que par l’originalité des croyances qu’ils étudient. 

[…] Le poids des préoccupations occidentales est donc particulièrement sensible à propos du 

paradis et de l’enfer. Si les premiers missionnaires, plus proches de la Renaissance, ont relevé 

l’importance du corps dans le paradis taoïste, ce thème est très vite abandonné au profil d’une 

analyse détaillée des enfers bouddhistes, et plus particulièrement de la transmigration. Mais cette 

analyse se fait à travers les grilles occidentales : celle-ci est présentée comme une déformation 

de la métempsychose de Pythagore, qui serait passée de la Grèce aux Indes où elle aurait été 

récupérée par Bouddha » 236. Nos Jésuites ne peuvent se déprendre de leur formation. Cependant, 

le P. Le Gobien se démarque de ses confrères et reconnaît une certaine efficacité aux exercices 

de gymnastique et de méditation qu’il décrit à l’aide du vocabulaire médical de l’époque. Au-

delà des questions d’enfer et de paradis, les représentations que les Jésuites diffusent des 

croyances des taoïstes renvoient au même constat. Quant aux innombrables divinités du 

panthéon taoïste, qu’avaient évoqués leurs découvreurs ibères, elles sont quasiment absentes des 

récits jésuites et lorsqu’elles suscitent des comparaisons « … ce sont les grilles judéo-chrétiennes 

qui sont utilisées : Ricci parle de ‟saints” pour ceux qui ont leurs images dans les temples tandis 

que Martini suppose un emprunt au récit biblique » nous rappelle C. Timmermans237. Les 

Jésuites jugent aussi les comportements des Chinois envers leurs idoles selon leur propre 

conception d’un Dieu tout-puissant, infiniment supérieur à l’homme. Pas plus que leurs 

prédécesseurs ou que les prêtres coloniaux qui leur succèderont au XIXe siècle, ils ne peuvent 

comprendre que les statues des divinités soient injuriées, battues ou brûlées, lorsque les prières 

                                                
235 Il s’agit de Claude de Visdelou (1656-1737). 
236 Claire Timmermans, op. cit., plus particulièrement pp. 351-352 et 335. 
237 Claire Timmermans, op. cit., pp. 313-314. 
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qui leur ont été adressées restent sans réponse, alors que, paradoxalement, c’est une pratique 

commune dans de nombreuses contrées d’Europe238. 

A l’accusation de magiciens et d’imposteurs à la recherche d’une immortalité illusoire, 

s’ajoute celle de mener une vie libertine. Ainsi, la majorité des écrits accuse indistinctement 

bouddhistes et taoïstes de mener une vie licencieuse, contrairement à ce que leurs pratiques de 

prières, pénitences et jeûnes voudraient faire croire. Ils sont ainsi chargés de tous les vices 

« adonnés à la luxure », recherchant « la sale conversation des femmes ». Le P. Semedo est le 

seul à tenir un discours différent, qui n’est pas repris par ses confrères : « La plupart des sectes 

dont nous avons parlé, ne font point de scandale, au contraire elles sont patientes, douces et 

déférentes, soit que la façon de leurs habits les humilie, ou que le peu d'estime qu'on fait de leurs 

personnes les tienne bas. Elles ne font point parler d'elles, et durant vingt-deux ans je ne sache 

pas qu'on ait raconté plus de deux histoires, encore y en avait-il une qu'on ne saurait bonnement 

dire de qui elle était »239. De façon anecdotique, il est le seul à noter l’importance de la musique 

qui justifie l’appel aux taoïstes lors des cérémonies, précisant qu’« Ils ont une musique et de 

bons instruments », alors que pour Ricci ils « semblent être discordants et du tout de mauvais 

accord à ceux d'Europe, si on les touche tous ensemble »240. 

 

. Le portrait de Lǎozǐ en chef de secte 

S'ils ne montrent guère de curiosité pour le contenu théologique du taoïsme ou pour ses 

divinités et ne cessent de dénoncer des pratiques religieuses qu’ils jugent idolâtres, les Jésuites 

accordent cependant une place de plus en plus grande aux fondateurs présumés des deux sectes, 

Tausu et Xaca, Lǎozǐ et Bouddha. Ils s’y intéressent sans doute d’abord parce qu’ils ont compris 

que les Lettrés n’ont cessé de commenter les grands textes taoïstes et bouddhistes, à commencer 

par le Lǎozǐ, qui occupent une place importante dans la culture chinoise. Ricci et Semedo 

présentent de Lǎozǐ une image sobre, accordant peu de place aux légendes qui rapportent sa 

naissance. Selon eux, contemporain de Confucius, il n'a laissé aucun livre et n’aurait pas voulu 

introduire une nouvelle religion en Chine. Ce sont ses sectateurs qui, après sa mort, l’auraient 

promu chef de secte et « ont écrit plusieurs livres ramassés de diverses sectes et mensonges d'un 

style très élégant », selon la formule de Ricci241. Avec la présentation du Confucius Sinarum 

Philosophus … (1687), le P. Couplet marque un tournant essentiel. Il y consacre une Brève 

notice sur la secte du Philosophe Li lao Kiun [Lǎozǐ] et ses sectateurs qu’on nomme en Chine 

                                                
238 Information communiquée par Jean-Pierre Brach. 
239 Cité par Claire Timmermans, op. cit., p. 373.  
240 A. de Semedo, op. cit., p. 119, PP. Trigualt/Ricci, op. cit., p. 172. 
241 PP. Trigault/Ricci, op. cit., p. 170. 
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Tao su [Dàoshi]242. Il voit en Lǎozǐ le fondateur d’une secte et de « l’art de l’alchimie », 

« conscient d’une sorte de déité première et suprême », ajoutant : « Ses livres subsistent, mais on 

croit qu’ils ont été corrompus part ses disciples en maints passages ». Le portrait dressé, le 

comparant aux philosophes antiques, n’est pas négatif. Mais ce qui retient le plus l’attention, 

c’est la pratique de la magie par ses continuateurs, hommes malfaisants et diaboliques, « les 

inventeurs, ou au mieux, les propagateurs de l’alchimie », ce qui lui permet d’en décrire 

l’histoire en Chine et de conclure : « De tout ceci, il appert clairement que le pitoyable Empire 

Chinois n’a cessé de décliner vers un état dégénéré, … », déclin qui expliquerait la conquête 

mandchoue. Les portraits que traceront ensuite les PP. Le Comte et Du Halde vont reprendre 

largement cette approche. Les circonstances de la naissance du vieux sage sont rapportées sans 

complaisance. Pour Du Halde, il cause la mort de sa mère243. Pour Le Comte « Ce monstre », qui 

survécut à sa mère « pour le malheur de sa patrie », se rendit ensuite « en peu de temps célèbre 

pour sa pernicieuse doctrine ». Ainsi, de sage, Lǎozǐ devient un monstre, chef de secte. Par ses 

livres, utiles nous dit Le Comte, « mais qui ont été, à ce que l'on croit, fort défigurés par ses 

disciples », précise Du Halde, il aurait dispensé un enseignement moral, et surtout dogmatique : 

la Trinité, la Création244, le dogme de l'immortalité, ainsi que la croyance en un Dieu corporel. 

Nos auteurs reprennent l’affirmation qu’il fut un maître dans l'enseignement de la chimie et, pour 

Le Comte, son inventeur. Ils lui attribuent également d’avoir été le premier à avoir recherché la 

pierre philosophale. Le portrait s’achève par la divinisation de Lǎozǐ par ses sectateurs et 

l’élévation à sa gloire de temples où, selon Le Comte « les rois, les peuples l'honorèrent d'un 

culte divin »245. Ainsi, le « modèle fixé par Couplet est repris par ses successeurs qui jugent très 

sévèrement Lao-zeu et Xaca [Bouddha] ».  

 

Les Jésuites n’approfondissent pas leur compréhension de la pensée chinoise et du contenu 

des croyances taoïstes (et bouddhistes). Ils restent, surtout pour la pensée taoïste, en superficie, 

continuant d’y appliquer les catégories aristotéliciennes qui structurent leur approche. Ils 

« perçoivent l’impossibilité de concilier pensée chrétienne et pensée chinoise sur la question de 
                                                
242 Cf. la traduction du texte latin en annexe., t. 2. 
243 « sa naissance, si l'on en croit ce que racontent ses disciples, fut des plus extraordinaires, et, selon le rapport 
fabuleux qu'ils en font, il demeura pendant 80 ans dans les flancs de sa mère ; ce fut par son côté gauche qui s'ouvrit 
lui-même un passage, et qu'il vit le jour. Ainsi prodigieux enfantement causa après la mort à celle dont il avait reçu 
la vie » (Du Halde, t. 3., p. 16), cité par C. Timmermans, p. 320-321. Couplet avait noté ce point mais de manière 
purement factuelle « Sa mère périt d’une délivrance si extraordinaire ». De plus larges extraits  figurent en annexe. 
244 « Il répétait assez souvent cette sentence, qui était, disait-il, le fondement de la véritable sagesse : « la raison 
éternelle a produit Un ; Un  a produit Deux ; Deux ont produit Trois, et Trois ont produit toute chose » ; ce qui 
semblait marquer en lui quelque connaissance de la Trinité » (Le Comte, op. cit., p. 365-366). Le passage devient 
chez Du Halde : « Parmi ces sentences, il y en a une qu’il répétait souvent, surtout lorsqu'il parlait de la production 
de cet univers. Le Tao, disait-il, ou la Raison a produit un, un a produit deux, deux ont produit trois, et trois ont 
produit toute chose. Il semble par là qu'il ait eu quelque connaissance de la divinité ; mais c'était une connaissance 
bien grossière » (Du Halde, t. 3, p. 16), cité par C. Timmermans, id. 
245 Claire Timmermans, id. 



 137 

l’unité de la substances et sur celle de la formation du monde […] [et] avec le travail des 

éditeurs, celles-ci [ces catégories] s’effacent peu à peu au profit des notions de ‟matière”, 

d’‟âme universelle”. Le Gobien favorise ainsi les amalgames entre pensée chinoise et le 

spinozisme »246.  En fait, ajoute J.-P. Duteil « le Taoïsme et les différents courants ésotériques 

qui lui sont rattachés sont en pleine contradiction avec la religion chinoise telle que les 

missionnaires veulent la voir. Les Jésuites, à la suite de Ricci, avaient imaginé un monothéisme 

original qui s'est abâtardi, alors que c'est le fonds ‟taoïste” qui est le plus ancien. Le caractère 

numineux qui enveloppe les êtres et l’ensemble de la Nature reste incompréhensible aux 

Européens des XVIIe et XVIIIe siècles »247. Ce portrait qui fait de Lǎozǐ, à la naissance 

légendaire, le sage fondateur d’une religion chinoise dégénérée, populaire et superstitieuse, va 

persister jusqu’au XXe siècle. En l’opposant à ses sectateurs et ses continuateurs, il présente les 

prémisses de la distinction ultérieure entre taoïsme originel, sagesse philosophique de Lǎozǐ, et 

taoïsme magico-religieux. 

 

. L’intérêt figuriste pour les ouvrages taoïstes et le Yìjīng 

Si la plupart des publications jésuites reprennent les descriptions du taoïsme initiées par les 

PP. Trigault puis Couplet, rares sont les missionnaires à s’être penchés sur les classiques du 

taoïsme, exception faite du P. Jean Noëlas (1669-1737), exilé à Canton après 1724, qui aurait 

adressé une traduction partielle du Dàodéjīng au père général Tamburini en 1730248. L’ouvrage 

attribué à Lǎozǐ a longtemps été ignoré, le P. Le Comte n’en extrait qu’une phrase (p. 179 B). Il 

n’est redécouvert qu’à l'époque des Jésuites figuristes, c'est-à-dire au début du XVIIIe siècle. 

Depuis Trigault, est considéré comme écrit non par Lǎozǐ mais par ses sectateurs et, malgré 

l’intérêt que lui portent de grands lettrés, n’a guère été étudié, même si certaines citations en 

particulier au sujet de la création à partir du dào, se retrouvent dans les écrits missionnaires249.  

Les Jésuites figuristes, appelés également symbolistes, se constituent en Chine autour et 

dans la continuité, du P. Bouvet, avec notamment les PP. de Prémare, et Foucquet
250. Comme 

l’écrit Johannes Beckmann : 

« Dans les deux principales écoles missionnaires qui s'affrontent quant à l'attitude fondamentale à 

observer envers le bouddhisme et le taoïsme - l'une les condamne, l'autre y cherche des vérités 
éternelles du christianisme […] Alors qu'en Europe les écrits de ces éminents sinologues restèrent 

                                                
246 Claire Timmermans, op. cit., plus particulièrement pp. 351-352. 
247 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., p.149. 
248 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., p.149, note 81. 
249 Il s’agit essentiellement de la sentence 道生一一生二二生三三生萬物 [Dào shēng yī yī shēng èr èr shēng sān 
sān shēng wànwù] tiré du Dàodéjīng 42, que le P. Couplet présente ainsi dans le Confucius Sinarum Philosophus : 
« l’axiome le plus important de leur Philosophie :  Tao sem ye, Ye sem ulb, Ulb sem san, San sem van ve, qui 
signifie : La Loi, ou principe, a produit un, un a produit deux, deux a produit trois, trois a produit tout. Cela, 
l’énoncé d’un homme, est plutôt ambigu et obscur, comme le sont habituellement les maximes des Anciens ». 
250 Il s’agit du P. Joseph-Henri Marie de Prémarre (1666-1736) et Jean-Alexis de Gollet (1664-1741). 
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inédits de leur vivant par une sorte de conspiration du silence, en Chine les taoïstes leur témoignèrent 
une grande attention. Plus tard cependant, dans son bref du 12 août 1878, Léon XIII invitera les 

missionnaires en Chine à s'en inspirer »251.  

Le mouvement figuriste prend comme hypothèse que les classiques chinois, à l’instar du Yìjīng, 

Classique des Mutations ou du Changement, le premier d’entre eux, présentent des traces de la 

tradition primitive du christianisme, sous forme d'allégories ou de symboles, et y recherche une 

ancienne révélation cachée. L’hypothèse n’est pas nouvelle. Mendoza évoquait déjà, en 1585, 

une possible ascendance juive pour le peuplement de la Chine. Le P. Martini, lui, voit dans 

l'Ancien Testament la source des récits taoïstes sur les immortels, dont la signification 

authentique se serait perdue :  

« Ils sont persuadés [….] qu'on peut acquérir l'immortalité par des médicaments : qu'il y a plusieurs 
hommes errants parmi les montagnes, lesquels étant affranchis de la mort se transportent comme des 
esprits où bon leur semble, et pourraient monter jusque dans les cieux s'ils avaient la curiosité de 
savoir ce qui s'y passe. Ce qui se lit dans l'écriture d’Elie et d’Enoch dont ils ont peut-être entendu 
parler confusément, pourrait avoir donné lieu à cette chimère »252. 

 Il est aussi, nous dit Knud Lundback, le premier Jésuite chez qui se rencontre la pensée du 

célèbre philosophe et cosmologue Shào Yōng (1011–1077), grand penseur néo-confucéens. Il 

discute des concepts de yīn-yáng et des trigrammes, puis ajoute une table des 64 hexagrammes, 

issue directement de l'œuvre de Shào Yōng, où l'ordre des hexagrammes est différent de celui 

des éditions classiques du Yìjīng.  

« C’est […] cet ordre des hexagrammes que le P. Bouvet a envoyé à Leibnitz et qui l’enthousiasmait 
tellement. …] Ce qui est intéressant c'est que ces quelques passages respirent l'admiration sincère de 
Martini pour les spéculations de Shao Yung. Nous ne trouvons rien de semblable qu'à la fin du 18e 
siècle »253. 

Le P. Parrenin254, qui fut proche de l’empereur Kāngxī fut, lui aussi, attiré par le Yìjīng, dont 

il pensait qu’il avait indubitablement reflété l'esprit profondément religieux des Chinois avant les 

déformations postérieures. « On voit bien, écrit encore Parrenin, que l'auteur avoit de grande 

connoissance de Dieu, du premier principe de toute chose », nous dit Yvonne Grover, « mais il 

exprima sa désapprobation de toute tentative occidentale de déchiffrer les hexagrammes, qu’elle 

                                                
251 Johannes Beckmann « Die katholischen Missionàre und der Taoismus von 16. Jahr- hundert bis zur Gegenwart », 
Nouvelle revue de science missionnaire. Fribourg, Suisse, année 1970, vol. 26, pp. 1-17, cité in Revue d'histoire de 

l'Église de France, 1974, t. 60. n°165, pp. 399-423. 
252 Martini Martino, Sinenses Historiae, 1658, cité par Claire Timmermans, op. cit, p. 313. J.-P. Duteil donne du 
même passage : « Ils sont tout à fait persuadés que les techniques de la doctrine de Lauzui leur permettront de 
devenir immortel. Ainsi sont-ils nombreux à imaginer des ascètes parcourant les montagnes, qui ne meurent jamais, 
qui volent comme des corps glorieux, suivant leur volonté ; ils vont même jusqu'au ciel, en toute liberté. Qui ne se 
rend compte que la matière et l'origine même de ces fables se trouve dans les récits d’Elie et d’Enoch ? ». Jean-
Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., pp. 143-149. 
253 Knud Lundback, « Shaoyong et les jésuites de l’ancienne mission de Chine », Succès et échecs de la rencontre 
Chine Occident, du XVIe au XXe siècle, Actes du Vème colloque international de sinologie de Chantilly, sous la dir. 
de E. Malatesta et Y Raguin, San Francisco : Ricci Institute for Chinese-Western Cultural History, 1993, pp. 178-
199. Sur Shào Yōng, voir Alain Arrault, Shao Yong (1012-1077), poète et cosmologue (« Mémoires de l'Institut des 
hautes études chinoises », XXXIX), Paris : IHEC, 2002. 
254 Il s’agit du P. Dominique Parrenin (1665-1714). 
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vint des ‟Figuriste” qui y cherchaient des preuves des mystères chrétiens, ou de Leibniz, qui 

voulait y voir son système d'arithmétique binaire, car, quand on prouve trop, on ne prouve 

rien »255. Quant au P. Jean-Baptiste Régis (1663-1738), il s'appliquait avec les PP. de Mailla et 

du Tartre à une étude approfondie du Yìjīng pour en donner une traduction, vers 1710 - la 

première en Europe, à laquelle Leibnitz aurait eu accès, mais publiée en Allemagne seulement en 

1834 et 1839 sous le titre de Y-king antiquissimus liber quem ex Latina interpretatione P. Régis 

… edidit Julius Mohl. « Évidemment le motif et l'inspiration étaient polémique » nous dit  Knud 

Lundback, « Il vise le petit groupe de Jésuites de Chine qu'on avait appelé les Ykingnistes, mais 

qu'on commençait justement à cette époque, pour les railler, a appeler les figuristes. Sans les 

nommer, il parle en plusieurs endroits des ‟missionnaires qui cherchent de trouver ou d'insérer 

les mystères de notre religion dans l’Yi Jing” […] Dans plusieurs ‟Dissertationes” il s'occupe à 

démontrer les sources des idées étranges de ces philosophes. Ils dérivent - dit-il - par trois 

intermédiaires, d'un certain taoïste du nom de Ch’en T’uan qui vivait au IXe siècle. On répand 

des histoires fantastiques sur lui »256. Quelques Jésuites, et certains de leurs lecteurs finirent, par 

adopter l’interprétation figuriste de la haute antiquité chinoise qui identifiait des premiers sages 

rois de la Chine avec les patriarches bibliques, c'est-à-dire, pour reprendre Paul Rule, la 

réduction de « la Chine » dans le dilemme de Pascal, « Moïse ou la Chine ? », à « Moïse »257. 

Mais les idées figuristes « supprimées à Rome comme à Paris au 18e siècle, n'ont été relevées que 

dans la seconde moitié du 19e siècle », grâce à Guillaume Pauthier, qui tira de l’oubli le 

manuscrit de la Lettre sur le monothéisme des Chinois du P. Prémare, et le publia avec les 

citations chinoises à Paris, en 1861258. 

 

L’œuvre déterminante du P. Du Halde 

La Description de l’Empire de la Chine, du P. Du Halde, parue en quatre tomes à Paris en 

1735 va être déterminante pour fixer définitivement les représentations de la Chine. Comme le 

note Isabelle Landry-Deron : « Rédigée directement dans la langue qui s'imposait comme celle 

                                                
255 Yvonne Grover, « La correspondance scientifique du père Dominique Parrenin (1665-1741) », Les rapports entre 
la Chine et l'Europe au temps des Lumières. Actes du IIe colloque international de sinologie, Chantilly, Paris : Les 
Belles lettres / Cathasia, 1980, pp. 83-100. 
256 Knud Lundback, « Shaoyong et les jésuites de l’ancienne mission de Chine », Succès et échecs de la rencontre 
Chine Occident, du XVIe au XXe siècle, op. cit., pp. 183-184. Chéntuán 陳摶 (c. 920-989) est un maître taoïste 
important, à la fois personnage historique et légendaire, auquel sont attribuées de nombreuses méthodes 
psychosomatiques de culture de soi, en particulier les liùhé bāfǎ 六合八法 (Six harmonies, Huit méthodes), et une 
pratique de méditation durant le sommeil, shuìgōng 睡功, qui lui vaut le surnom d’immortel dormeur. Il est l’auteur 
d’un ouvrage de physiognomonie, le Fēngjiàn 風鑑 (Miroir des auras). (Voir l’article « Chen Tuan », The 
Encyclopedia of Taoism, op. cit., pp. 257-259). 
257 Voir le chapitre consacré au Figurisme : Paul Rule, « Moses or China ? », Images de la Chine. Le contexte 
occidental de la sinologie naissante, Actes du VIème colloque international de sinologie, Chantilly, sous la dir. de E. 
Malatesta et Y Raguin, San Francisco : Ricci Institute for Chinese-Western Cultural History, 1995, pp. 303-332. 
258 Knud Lundback, op. cit., p. 184. 
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des élites européennes cultivées, le français, traduite rapidement, l’œuvre connut un 

retentissement dont l'impact se repère jusqu'à la fin du XIXe siècle … »259. Dans sa préface, Du 

Halde mentionne quatre religions « approuvées ou tolérées » dit-il, en Chine, à commencer par le 

« Culte des anciens Chinois », qu’il ne commente guère, précisant qu'il laisse le lecteur seul juge 

de son objet, la Querelle des Rites est encore présente. L’idée majeure est que cette « ancienne 

doctrine », sur laquelle est basée toute la tradition chinoise, s’est maintenue au travers des siècles 

et qu’il s’agit d’un « dépôt originel pur, subsistant dans le confucianisme contemporain (en dépit 

des corruptions dues aux apports du taoïsme, du bouddhisme et du néoconfucianisme) »260.  

Le chapitre qui nous intéresse le plus ici est le huitième, qui traite des superstitions. Le titre 

de la première partie est clair : « L'arrivée des pollutions ». Ces « infections tardives venues 

perturber la pureté initiale du culte, présentées dans un schéma historiciste, comme autant 

d'étapes naturelles de corruption dues au passage du temps […] Taoïsme et bouddhisme sont 

traités comme des épiphénomènes superstitieux, le premier surgit en Chine même comme une 

dégénérescence, le second comme un parasite d'importation »261. Le schéma classique des 

auteurs jésuites est repris dans ses grandes lignes. Dès le premier tome, le taoïsme est présenté 

comme une secte fondée par Lao Kiun au temps de Confucius, et qui lui permit de « s'élever ». 

Une distinction est établie entre son enseignement et celui de ses disciples : « (Laokiun) 

reconnaissait un être suprême qu’il nommait Tao ; l’on trouve un passage dans l'un de ces 

Traités, où il est dit que ce Tao n'a point de nom qui lui convienne, qu'il a créé le Ciel et la Terre 

sans avoir de corps, qu'il est immobile, et qu’il donne le mouvement à tous. Sa doctrine, en ce 

qu’il y à de plus mauvais, a été altérée et fort corrompue par ses disciples »262. On retrouve le 

discours antérieur. Comme le remarque I. Landry-Deron « aucune référence à ces traités n’est 

citée. À ce stade, le Lecteur retient l'existence d'une pensée imprécise sur le plan doctrinal et 

l'idée d'une aggravation de la corruption au fil du temps »263. Le t. 3 consacre un article 

synthétique au taoïsme : « De la Secte des Tao sseë », et un au bouddhisme. La doctrine taoïste y 

est présentée comme « tissu d'extravagance », sa morale comparée à l'épicurisme. Son 

développement est expliqué, en reprenant Couplet, par la protection d’empereurs attirés par les 

promesses d'immortalité. « Les synergies entre confucianisme, taoïsme, et bouddhisme ne sont 

pas ignorées mais traitées à la marge. L'intérêt porté au taoïsme déjà à l'époque de la parution de 

la Description par certains missionnaires jésuites, surtout ceux classés dans le courant figuriste 

comme Prémare ou Foucquet qui lisaient assidûment le Daodejing, est passé sous silence »264. 

                                                
259 Isabelle Landry-Deron, La preuve par la Chine, op. cit., pp. 12-14. 
260 Isabelle Landry-Deron, La preuve par la Chine, op. cit., pp. 275-276. 
261 Isabelle Landry-Deron, op. cit., pp. 283-285. 
262 Ibid. 
263 Ibid. 
264 Ibid. 
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Du Halde insiste par ailleurs sur l’opposition continue des lettrés qui n'ont cessé de déplorer les 

progrès qui ont permis à « cette secte abominable » de se fortifier. I. Landry-Deron ajoute : 

« Bien avant que la Chine ne soit décrite au XIXe siècle en Occident comme l'homme malade de 

l'Asie, le lamento des lettrés induit une lecture de l'histoire chinoise comme une constante lutte 

entre rationalité et superstition. Ces deux pôles sont incarnés par les personnalités de Laozi et de 

Confucius, ce dernier incarnant la restauration de ‟l'ancienne doctrine”. L'affirmation d'un 

avènement quasi concomitant du taoïsme et du confucianisme permet de dessiner une rivalité 

permanente entre deux hommes, incarnant des tentations opposées de la culture chinoise, où le 

second n'eut jamais qu'un avantage fragile. Parallèlement, le tome deux contient de violentes 

charges de lettrés confucéens contre les histoires de miracles attribués aux taoïstes. […] et [dans 

le t. 3] le taoïsme est réduit à une ‟connaissance grossière de la Divinité” élaborée par Laozi et 

une dérive ultérieure des adeptes vers la magie, la divination et la démonologie. L'importation du 

bouddhisme ne fera qu'accroître ce fonds superstitieux »265. Une place importante est accordée à 

la description des superstitions, qui « relègue dans la pénombre la question qui faisait l'objet 

principal de la querelle des rites : le caractère superstitieux ou non des cérémonies 

funéraires.  »266. Ainsi, un article sur la « Folie de certains usages superstitieux », s'attaque à la 

croyance au fēngshuǐ, la géomancie, déjà dénoncée par Trigault. 

 

L’influence de La Description … sera fondamentale sur les Lumières, qui y trouveront, de 

par son caractère à la fois complet et synthétique, l’une de leurs principales sources 

d’information sur la Chine. Comme pour ses confrères Jésuites, dont il utilise les écrits, la vision 

du monde de Du Halde est structurée par les catégories occidentales et chrétiennes classiques et 

son objet est de défendre l’œuvre missionnaire de la Compagnie. Ainsi, comme I. Landry-Deron 

le fait remarquer, et pour conclure sur les Jésuites : « A tous les niveaux, culturel, rituel, social, 

institutionnel, les jésuites ont appliqué dans leurs analyses sur la Chine les cadres conceptuels de 

leur solide formation classique. Une des finalités de la Description étant de toucher un vaste 

lectorat, les observations des contributeurs se devaient d'emprunter une grille de présentation 

susceptible d'être aisément comprise, mais la comparaison avec l'empire romain, dépositaire de 

toute la culture gréco-latine, présentait aussi l'avantage de suggérer que l'évangélisation de la 

Chine devait emprunter le chemin historique suivi avec succès à Rome »267. 

 

 

                                                
265 Isabelle Landry-Deron, La preuve par la Chine, op. cit., pp. 283-285. 
266 Ibid. pp. 329-330. 
267 Ibid. p. p. 358. 
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E - Le taoïsme sous les Lumières. L’influence jésuite (suite) 

Les informations délivrées sur la Chine par les Jésuites, en particulier le Confucius Sinarum 

Philosophus, puis la Description … de Du Halde, ont eu des répercussions importantes sur les 

penseurs des Lumières. Elles ont imposé, notamment le premier, l’image d’une Chine 

philosophique, qui allait perdurer jusqu’au début du XIXe siècle. Nous ne nous étendrons pas sur 

l’influence, largement documentée et étudiée par ailleurs, de la pensée jésuite sur les Lumières, 

dont l’agenda est avant tout politique et philosophique. La Chine, même si elle fascine l’Europe, 

n’y occupe qu’une place marginale, celle du contre-exemple d’une monarchie éclairée, dirigée 

par des philosophes, telle que les Jésuites en ont donné l’image idéale. Les Lumières se 

désintéressent de la réalité des religions chinoises, que les philosophes ne connaissent que par 

ces publications. Tout au plus les mobilisent-ils, le cas échéant, dans leur combat contre l’Eglise. 

La religion naturelle des Chinois leur apparaît comme le meilleur rempart contre l’obscurantisme 

et le fanatisme religieux, et le système mandarinal d’administration et de sélection des 

fonctionnaires par concours, un formidable modèle égalitariste. Comme le résume Yu Shuo : 

« Une Chine imaginée fournira aux penseurs des Lumières une arme contre l’hégémonie du 

Saint-Siège. La Chine fonctionna comme un dehors aussi civilisé, sinon plus, mais exempt de 

monothéisme et de théologie, apportant des arguments pour dénoncer : ‟la faiblesse et la 

décadence du pouvoir papal” »268. Dans leur usage symbolique de la Chine comme arme 

subversive pour dénoncer le système aristocratique et monarchique européen et le contrôle moral 

et social exercé par l’Eglise, les philosophes des Lumières ne peuvent envisager la Chine et le 

confucianisme que comme athée, tel Pierre Bayle (1647-1706), qui cite le catéchisme de 

Valignano dans son Dictionnaire critique (1702), ou purement théiste, comme Voltaire (1694-

1778). L’existence de toute autre forme religieuse en Chine ne peut servir leur propos. Les 

pratiques chinoises qui ne renvoient ni à l’athéisme ni au théisme, bouddhisme et taoïsme en 

l’occurrence, sont donc nécessairement rejetées, en reprenant les représentations jésuites, comme 

pratiques populaires, formes de superstitions déraisonnables et d’obscurantisme, favorisées par 

un clergé malhonnête et corrompu. Ce qui permet, au passage, de dénoncer, par le biais de la 

Chine, les pratiques cléricales en Europe. Paradoxalement, les Lumières tiennent vis-à-vis du 

taoïsme, et du bouddhisme, le même discours que les Jésuites qui les informent, mais pour des 

motifs diamétralement et dialectiquement opposées, d’un côté les évidences et certitudes de la 

Raison, de l’autre la vérité de la Révélation. 

 

                                                
268 Yu Shuo, « Aperçu transculturel des trois rencontres Europe-Chine », Revue du MAUSS, 2007, n°30, pp. 417-
437. 
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Le taoïsme vu par les Lumières françaises : Montesquieu ou Voltaire 

La Chine marque surtout la pensée du premier XVIIIe siècle et va jouer un rôle dans 

l'élaboration des systèmes philosophiques de Leibniz (1646-1716), Malebranche (1638-1715), 

Montesquieu (1689-1755) et Voltaire. Pour Montesquieu, elle constitue un élément cité à de 

nombreuses occasions. C’est le thème majeur de cinq chapitres de L’Esprit des Lois (1748) 269. 

Au moment où il écrit, les premiers témoignages de voyageurs néerlandais ou russes et de 

missionnaires dissidents, comme J.-B. Fouquet, sont déjà venus apporter une certaine 

contradiction aux récits jésuites270. Et alors qu’il semble, au départ, partager le point de vue 

dominant d’un royaume dirigé par un roi philosophe, la sinophilie est alors à son apogée, son 

opinion évolue vers une certaine sinophobie. L’Esprit des Lois voit ainsi paraître le premier 

désaveu systématique des pratiques éthiques et du gouvernement de la Chine. Le regard que 

Montesquieu porte sur les religions chinoises va dans le même sens. Il affirme ainsi dans 

L’Esprit des Lois que « La religion des Tao et des Foë croit l'immortalité de l'âme; mais de ce 

dogme si saint, ils ont tiré des conséquences affreuses » (Chap. XIX), et note dans ses Pensées : 

« Inconvénients arrivés à la Chine par l’introduction des sectes de Foë et de Lao-Chium : les guerres 
et les exécutions sanglantes qui en naquirent. Un empereur de la Chine fut obligé de faire mourir à la 
fois cent mille bonzes. Le peuple chinois vivoit sous une morale, la plus parfaite et la plus pratique 
qu’aucun peuple qu’il y eût dans cette partie de la Terre. On l’alla entêter, lui et ses empereurs, des 
illusions d’un quiétisme et d’une métempsycose qui défendoit de faire mourir jusqu’aux criminels 
mêmes et faisoit consister tous les devoirs de la Morale à nourrir des bonzes. [Pensées, 2131 (1544. 
II, f°244 v°)] »271. 

Ce sont là les deux seules références qu’il fera au taoïsme. Pour Voltaire, la Chine est surtout un 

outil pour éclairer l’Europe, et les religions chinoises une arme pour dénoncer superstitions et 

cléricalisme. Ainsi peut-on lire, dans son Essai sur l’histoire générale et sur les mœurs et l’esprit 

des nations (1756), au chapitre 2, De la religion de la Chine :  

« Nous avons calomnié les chinois, uniquement parce que leur métaphysique n’est pas la notre. Nous 
aurions dû admirer en eux deux mérites, qui condamnent à la fois les superstitions des païens, et les 
mœurs des chrétiens. Jamais la religion des lettrés ne fut déshonorée par des fables, ni souillée par des 
querelles et des guerres civiles. […] Quelque temps avant Confucius, Laokiun avait introduit une 
secte, qui croit aux esprits malins, aux enchantements, aux prestiges. Une secte semblable à celle 
d'Épicure fut reçue et combattue à la Chine cinq cent ans avant Jésus-Christ : mais dans le premier 

                                                
269 Sur Montesquieu et la Chine voir : Jacques Pereira, Montesquieu et la Chine, Paris : l’Harmattan, 2008. Virgile 
Pinot, La Chine et la formation de l’esprit philosophique en France : 1640-1740, Paris : 1932, pp. 409-410. W. 
Watson, « Interprétation de la Chine : Montesquieu et Voltaire », Les rapports entre la Chine et l'Europe au temps 
des Lumières. Actes du IIe colloque international de sinologie, Chantilly, Paris : Les Belles lettres-Cathasia, 1980, 
pp. 15-38. 
270 Il s’agit notamment des récits de Gustave Lanson, Recueils de voyages au Nord, tome huitième, Amsterdam : 
chez Jean Frédéric Bernard, 1727. George Anson, Voyage autour du monde, Amsterdam et Leipzig : chez Arkstee & 
Merkus, 1749, ou du « Voyage de Laurent Lange, envoyé de Russie à la Chine », Histoire générale des voyages, t. 
18, 1715, Paris : Didot, 1749, Par ailleurs Montesquieu rencontre à Paris Arcade Hoang, Chinois ramené en France 
par le P. Artus de Lionne en 1702, puis, à Rome en 1729, l’ex-jésuite J.-B. Foucquet qui a été forcé de quitter la 
Compagnie de Jésus en 1720. 
271 Montesquieu « Pensées et Fragments inédits », texte établi par le baron Gaston de Montesquieu, G. Gounouilhou, 
imprimeur-éditeur, 1901, t. II, pp. 497-531. 
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siècle de notre ère, ce pays fut inondé de la superstition des bonzes. Ils apportèrent des Indes l'idole de 
Fo ou de Foé, adorée sous différents noms par les japonais et les tartares, prétendu dieu descendu sur 
la terre, à qui on rend le culte le plus ridicule, et par conséquent le plus fait pour le vulgaire. […] Ces 
sectes sont tolérées à la Chine pour l'usage du vulgaire, comme des aliments grossiers faits pour le 
nourrir ; tandis que les magistrats et les lettrés, séparés en tout du peuple, se nourrissent d’une 
substance plus pure. Confucius gémissait pourtant de cette foule d'erreurs : il y avait beaucoup 
d'idolâtres de son temps. La secte de Laokiun avait déjà introduit les superstitions chez le peuple. 
Pourquoi, dit-il dans un de ses livres, y a-t-il plus de crimes chez la populace ignorante que parmi les 
lettrés ? C'est que le peuple est gouverné par les bonzes. Beaucoup de lettrés sont à la vérité tombés 
dans le matérialisme, mais leur morale n’en a point été altérée. Ils pensent que la vertu est si 
nécessaire aux hommes, et si aimable par elle-même, qu'on n'a pas même besoin de la connaissance 
d'un dieu pour la suivre »272. 

Au ch. 126, sur l’État de l'Asie au temps des découvertes des portugais : De la Chine. : 

« On était persuadé qu'il y avait un secret pour rendre les hommes immortels. Des charlatans qui 
ressemblaient à nos alchimistes, se vantaient de pouvoir composer une liqueur qu'ils appelaient le 
breuvage de l'immortalité. Ce fut le sujet de mille fables dont l'Asie fut inondée, et qu'on a prises pour 
de l'histoire. On prétend que plus d'un empereur chinois dépensa des sommes immenses pour cette 
recette ; c'est comme si les asiatiques croyaient que nos rois de l'Europe ont recherché sérieusement la 
fontaine de Jouvence, aussi connue dans nos anciens romans gaulois que la coupe d'immortalité dans 
les romans asiatiques ». 

En 1765, il réitère ses propos  dans le Dictionnaire philosophique portatif : 

« Mais on doit avouer que le petit peuple, gouverné par des bonzes, est aussi fripon que le nôtre; […] 
La religion des lettrés, encore une fois, est admirable. Point de superstitions, point de légendes 
absurdes, point de ces dogmes qui insultent à la raison et à la nature, et auxquels des bonzes donnent 
mille sens différents, parce qu'ils n'en ont aucun ».  

Voltaire dénonce à nouveau « la secte de Laokium » dans les entretiens entre deux Chinois du 

Catéchisme chinois, puis dans la Relation du bannissement des jésuites de la Chine (1768).273 Il 

nous livre le fond de sa pensée dans Le philosophe ignorant : 

« Les Chinois n'ont aucune superstition, aucun charlatanisme à se reprocher comme les autres 
peuples. Le gouvernement chinois montrait aux hommes, il y a fort au-delà de quatre mille ans, et leur 
montre encore, qu’on peut les régir sans les tromper ; que ce n'est pas par le mensonge qu’on sert le 
Dieu de vérité ; que la superstition est non seulement inutile, mais nuisible à la religion. Jamais 
l'adoration de Dieu ne fut si pure et si sainte qu'à la Chine (à la révélation près). Je ne parle pas des 
sectes du peuple, je parle de la religion du prince, de celle de tous les tribunaux et de tout ce qui n'est 
pas populace. Quelle est la religion de tous les honnêtes gens à la Chine, depuis tant de siècles ? la 
voici : Adorez le ciel, et soyez juste. Aucun empereur n'en a eu d'autres »274. 

 

. Le taoïsme dans l’Encyclopédie 

C’est donc vers l’Encyclopédie qu’il nous faut se tourner pour avoir une opinion plus précise 

sur la façon dont les Lumières perçoivent le taoïsme. Editée de 1751 à 1772, sous la direction de 

Diderot (1713-1784) et d’Alembert (1717-1783), elle est tirée à 4 255 exemplaires dont la moitié 

                                                
272 Voltaire. Essai sur l’histoire générale et sur les mœurs et l’esprit des nations, depuis Charlemagne jusqu’à nos 
jours, Genève : 1756, Amsterdam : chez les frères Cramer, 1757, t. I, pp. 19-21. 
273 Voltaire, Dictionnaire philosophique portatif, ss. ed. 1765, p. 90 et pp. 96 et suiv. Voltaire, Relation du 
bannissement des jésuites de la Chine. Par l’Auteur du Compère Mathieu. A Amsterdam, 1768, p. 27. 
274 Voltaire, Le philosophe ignorant, 1766, chapitre XLI. 
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diffusés à l’étranger. Plusieurs articles évoquent les religions de la Chine et le taoïsme. Le 

premier, l’article Athées est écrit par l’abbé Claude Yvon (1714-1789) en 1751 : 

« Il y a trois principales sectes dans l'empire de la Chine. La premiere fondée par Li-laokium, adore 
un Dieu souverain, mais corporel, & ayant sous sa dépendance beaucoup de divinités subalternes, sur 
lesquelles il exerce un empire absolu. La seconde, infectée de pratiques folles & absurdes, met toute 
sa confiance en une idole nommée Fo ou Foë. Ce Fo ou Foë mourut à l'âge de 79 ans ; & pour mettre 
le comble à son impiété, après avoir établi l'idolatrie durant sa vie, il tâcha d'inspirer l'athéisme à sa 
mort. Pour lors il déclara à ses disciples qu'il n'avoit parlé dans tous ses discours que par énigme, & 
que l'on s'abusoit si l'on cherchoit hors du néant le premier principe des choses. C'est de ce néant, dit-
il, que tout est sorti, & c'est dans le néant que tout doit retomber : voilà l'abysme où aboutissent nos 
espérances. Cela donna naissance parmi les Bonzes à une secte particuliere d'athées, fondée sur ces 
dernieres paroles de leur maître » 275. 

On y retrouve les écrits des PP. Couplet et Du Halde. Ces points sont détaillés quatorze ans plus 

tard dans l’article Chinois (Philosophie des), écrit par un auteur anonyme en 1765 où l’on 

découvre une étonnante biographie de Lǎozǐ :  

« La Chine eut plusieurs philosophes particuliers longtemps avant Confucius. On fait surtout mention 
de Roosi ou Li-lao-kiun [Lǎozǐ], ce qui donne assez mauvaise opinion des autres. Roosi, ou Li-lao-
kiun, ou Lao-tan, naquit 346 ans après Xekia, ou 504 ans avant Jesus-Christ, à Sokoki, dans la 
province de Soo. Sa mère le porta quatre-vingt-un ans dans son sein ; il passa pour avoir reçu l'âme de 
Sancti Kasso, un des plus célèbres disciples de Xekia, et pour être profondément versé dans la 
connaissance des dieux, des esprits, de l'immortalité des âmes, etc. Jusqu'alors la philosophie avait été 
morale. Voici maintenant de la métaphysique, et à la suite des sectes, des haines, et des troubles […] 
La secte des lettrés est venue immédiatement après celles de Cheu-cu et de Chim-ci. Elle a divisé 
l'empire sous le nom de Ju-kiao, avec les sectes Foe-kiao et Lao-kiao, qui ne sont vraisemblablement 
que trois combinaisons différentes de superstitions, d'idolatrie, et de polythéisme ou d'athéisme. C'est 
ce dont on jugera plus sainement par l'exposition de leurs principes que nous allons placer ici. Ces 
principes, selon les auteurs qui paraissent les mieux instruits, ont été ceux des philosophes du moyen 
âge, et sont encore aujourd'hui ceux des lettrés, avec quelques différences qu'y aura apparemment 
introduit le commerce avec nos savants. […] La métaphysique de la secte de Taoçu [Lǎozǐ] est la 
même. Selon cette secte, tao ou chaos a produit un ; c'est tai-kie ou la matière seconde ; tai-kie a 
produit deux, in & leang [yīn et yáng] ; deux ont produit trois, tien, ty, gin, san, zay [Tiān, dì, rén, 
sāncái], le ciel, la terre, & l'homme ; trois ont produit ce qui existe. Science subséquente. Vuem-
Vuam, & Cheu-Kung son fils, en ont été les inventeurs : elle s'occupe des influences célestes sur les 
tems, les mois, les jours, les signes du zodiaque, & de la futurition des évenemens, selon laquelle les 
actions de la vie doivent être dirigées. Voici ses principes. 1. La chaleur est le principe de toute action 
& de toute conservation ; elle naît d'un mouvement produit par le soleil voisin, & par la lumiere 
éclatante : le froid est cause de tout repos & de toute destruction ; c'est une suite de la grande distance 
du soleil, de l'éloignement de la lumiere, & de la présence des ténebres ».  

Suit une exposition très complète, en vingt-neuf points, des principes de la philosophie 

naturaliste chinoise décrivant la cosmologie corrélative, les principes régulateurs, les Cinq 

éléments, « physiques & moraux », l’importance attribuée au « néant ou vide », les différentes 

« humeurs et esprits », dont les guǐ 鬼, « esprits impurs ou cadavres ». Cette description s’achève 

par trois points relatifs au sens de la vie et de la mort :  

« 27. La vie de l'homme consiste dans l'union convenable des parties de l'homme, qu'on peut appeler 
l'entité du ciel  de la terre : l'entité du ciel est un air très-pur, très-léger, de nature ignée, qui constitue 

                                                
275 Encyclopédie, ou dictionnaire raisonné des sciences, des arts et des métiers, par une société de gens de lettres. 
Mis en ordre et publié par M. Diderot … 19 vol. Paris : chez Briasson, David l’aîné, Le Breton Durand pour le t. 1. 
Nous avons consulté le texte intégral en ligne sur http://encyclopédie.eu, lien actif au 12 avril 2016. 
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l'hoen [hún 魂], l'ame ou l'esprit des animaux : l'entité de la terre est un air épais, pesant, grossier, qui 
forme le corps & ses humeurs, & s'appelle pe [pò 魄], corps ou cadavre. 28. La mort n'est autre chose 
que la séparation de hoen & de pe ; chacune de ces entités retourne à sa source ; hoen au ciel, pe à la 
terre. 29. Il ne reste après la mort que l'entité du ciel & l'entité de la terre : l'homme n'a point d'autre 
immortalité ; il n'y a proprement d'immortel que li [lǐ 理]. On convient assez de l'exactitude de cette 
exposition ; mais chacun y voit ou l'athéisme, ou le déisme, ou le polithéisme, ou l'idolatrie, selon le 
sens qu'il attache aux mots »276. 

Les articles Lao-kiun (Lǎojūn) et Taut-se (taoïste), sont également écrits en 1765 par un auteur 

anonyme, peut-être le même, on peut le penser. Ils se référent essentiellement aux informations 

jésuites, renvoyant à Du Halde. Nous les donnons ci-dessous dans leur intégralité : 

« Lao-kiun277 (Histoire moderne et Philosophie) c'est le nom que l'on donne à la Chine à une secte 
qui porte le nom de son fondateur. Lao-Kiun naquit environ 600 ans avant l'ère chrétienne. Ses 
sectateurs racontent sa naissance d'une manière tout à fait extraordinaire ; son père s'appelait Quang ; 
c'était un pauvre laboureur qui parvint à soixante et dix ans, sans avoir pu se faire aimer d'aucune 
femme. Enfin, à cet âge, il toucha le cœur d'une villageoise de quarante ans, qui sans avoir eu 
commerce avec son mari, se trouva enceinte par la vertu vivifiante du ciel et de la terre. Sa grossesse 
dura quatre-vingt ans, au bout desquels elle mit au monde un fils qui avait les cheveux et les sourcils 
blancs comme la neige ; quand il fut en âge, il s'appliqua à l'étude des Sciences, de l'Histoire ; et des 
usages de son pays. Il composa un livre intitulé Tau-Tsé, qui contient cinquante mille sentences de 
Morale. Ce philosophe enseignait la mortalité de l'âme ; il soutenait que Dieu était matériel ; il 
admettait encore d'autres dieux subalternes. Il faisait consister le bonheur dans un sentiment de 
volupté douce et paisible qui suspend toutes les fonctions de l'âme. Il recommandait à ses disciples la 
solitude comme le moyen le plus sur d'élever l'âme au-dessus des choses terrestres. Ces ouvrages 
subsistent encore aujourd'hui ; mais on les soupçonne d'avoir été altérés par ses disciples ; leur maître 
prétendait avoir trouvé le secret de prolonger la vie humaine au-delà de ses bornes ordinaires ; mais 
ils allèrent plus loin, et tâchèrent de persuader qu'ils avaient un breuvage qui rendait les hommes 
immortels, et parvinrent à accréditer une opinion si ridicule ; ce qui fit qu'on appela leur secte la secte 
des Immortels. La religion de Lao-Kiun fut adoptée par plusieurs empereurs de la Chine : peu-à-peu 
elle dégénéra en un culte idolâtre, et finit par adorer des démons, des esprits, et des génies ; on y 
rendit même un culte aux princes et aux héros. Les prêtres de cette religion donnent dans les 
superstitions de la Magie, des enchantements, des conjurations ; cérémonies qu'ils accompagnent de 
hurlements, de contorsions, et d'un bruit de tambours et de bassins de cuivre. Ils se mêlent aussi de 
prédire l'avenir. Comme la superstition et le merveilleux ne manquent jamais de partisans, toute la 
sagesse du gouvernement chinois n'a pu jusqu'ici décréditer cette secte corrompue ». 

Comme on le voit, l’auteur évoque le caractère extraordinaire de la naissance de Lǎozǐ, lui 

attribue plusieurs ouvrages dont le Tau-Tsé qui contiendrait cinquante mille sentences de morale, 

mais aurait été « altérés par ses disciples », insiste sur la recherche de l’immortalité, les pratiques 

divinatoires, magiques et superstitieuses, qui font que cette religion « dégénéra en culte 

idolâtre ». On retrouve là les thèmes développés par les Jésuites. L’article Taut-Se reprend en 

partie cette même thématique, mais donne acte que les ouvrages attribués à Lao-kiun 

                                                
276 Les notions de hún 魂 et de pò 魄 occupent une place centrale dans la pensée et les religions chinoises. Souvent 
traduites par « âme » yáng, céleste ou spirituelle et « âme » yīn, terrestre ou matérielle, elles désignent deux entités 
vitales indispensables à la vie humaine qui se séparent à sa mort. Le(s) hún représente l’esprit, la conscience, 
l’intelligence ; le(s) pò, la nature somatique, animale, végétative et sensitive (Cf. entrée « hun and po », F. Pregadio, 
The Encyclopedia of Taoism, op. cit., p. 521-523). Lǐ 理, qui peut être traduit par forme, principe, schéma, ordre, 
raison, loi, …, désigne le principe rationnel, la raison sous jacente et l’ordre naturel à la base de toute chose. 
277 Lǎojūn老君, Vieux seigneur, est l’appellation de Lǎozǐ divinisé. 
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« renferment des préceptes de morale propres à rendre les hommes vertueux », et compare sa 

morale à celle d’Epicure. Là encore on retrouve l’influence jésuite. 

« Taut-Se S. f. (Hist. mod.) c'est le nom d'une secte de la Chine, dont Lao-kiun est le fondateur, & 
qui a un grand nombre de partisans dans cet empire. Les livres de Lao-kiun se sont conservés jusqu'à 
ce jour ; mais  on assure qu'ils ont été altérés par ses disciples, qui y ont ajouté un grand nombre de 
superstitions. Ces ouvrages renferment des préceptes de morale propres à rendre les hommes 
vertueux, à leur inspirer le mépris des richesses, & à leur inculquer qu'ils peuvent se suffire à eux-
mêmes. La morale de Lao-kiun est assez semblable à celle d'Epicure ; elle fait consister le bonheur 
dans la tranquillité de l'ame, & dans l'absence des soins qui sont ses plus grands ennemis. On assure 
que ce chef de secte admettoit un dieu corporel. Ses disciples sont fort adonnés à l'alchymie, ou à la 
recherche de la pierre philosophale ; ils prétendent que leur fondateur avoit trouvé un elixir au moyen 
duquel on pouvoit se rendre immortel. Ils persuadent de plus au peuple qu'ils ont un commerce 
familier avec les démons, par le secours desquels ils operent des choses merveilleuses & surnaturelles 
pour le vulgaire. Ces miracles, joints à la faculté qu'ils prétendent avoir de rendre les hommes 
immortels, leur donnent de la vogue, sur-tout parmi les grands du royaume & les femmes ; il y a eu 
même des monarques chinois à qui ils en ont imposé. Ils ont plusieurs temples dédiés aux démons en 
différens endroits de l'empire ; mais la ville de Kiangsi est le lieu de la résidence des chefs de la secte 
; il s'y rend une grande foule de gens qui s'adressent à eux pour être guéris de leurs maladies, & pour 
savoir l'avenir ; ces imposteurs ont le secret de leur tirer leur argent, en place duquel ils leur donnent 
des papiers chargés de caractères magiques & mystérieux. Ces sorciers offrent en sacrifice aux 
démons un porc, un oiseau & un poisson. Les cérémonies de leur culte sont accompagnées de 
postures étranges, de cris effrayans, & d'un bruit de tambour qui étourdit ceux qui les consultent, & 
leur fait voir tout ce que les imposteurs veulent. Voyez Duhalde, … ». 

Comme le remarque C. Timmermans, pas davantage que les Jésuites, les philosophes des 

Lumières ne tentent de comprendre les religions chinoises. Ils les interprètent dans les catégories 

occidentales qui rendent possible « une universalisation renforçant la thèse de l’imposture des 

prêtres » qui sert leur combat anticlérical. L’intérêt, tout relatif, des Lumières en France pour le 

taoïsme, et le bouddhisme, qui subit le même traitement, n’est pas destiné à « mieux cerner la 

spécificité du Céleste Empire. C’est pour vérifier ses hypothèses »278. 

 

Le taoïsme chez les penseurs des Lumières tardives (2ème moitié du XVIIIe s.) 

Alors que l’Encyclopédie commence à peine sa publication, la sinophilie commence à 

décliner et la Chine, à partir du milieu du siècle, n’est plus guère au centre des débats 

philosophiques et politiques. Le Voyage autour du monde du Commodore George Anson (1697-

1762), qui n’a quasiment pas séjourné en Chine, est publié en 1748, puis traduit en français dès 

1749. Il devient un best-seller européen avec 44 éditions en six langues marquant le début du 

basculement de l’image de la Chine. Il influencera notamment Montesquieu. Au tableau dépeint 

par les missionnaires et repris par les premiers penseurs des Lumières, il substitut une vision 

négative élaborée par des militaires et des marchands coloniaux qui connaîtra son acmé au siècle 

suivant et fera prendre conscience aux Européens de la faiblesse militaire et des aspects négatifs 

                                                
278 Claire Timmermans, op. cit., pp. 449-460. 
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de la société chinoise279. Cependant, le second XVIIIe siècle s’intéresse aussi à la Chine, mais 

plutôt à l’exotisme chinois. C'est une Chine de l'étrange et de la fantaisie qui devient la référence 

dans l’art, avec le goût pour les chinoiseries qui se développe et atteint son apogée dans les 

années 1760-1780. En 1757, William Chambers, publie à Londres, en anglais et en français, un 

ouvrage richement illustré Designs of chinese buildings, furniture, dresses, machines, and 

utensils qui présente objets et monuments chinois280. Une vogue des constructions chinoises 

affecte toute l'Europe. S'inspirant de la pagode de Nankin, Chambers en réalise une à Kew (près 

de Londres) en 1761. En 1770, Jean-François Leroy construit le pavillon chinois de Chantilly, et 

en 1775 Le Camus construit à Chanteloup une pagode de sept étages pour Choiseul. D’autres 

voient le jour à Fredriksborg et Drottningholm (Suède), au palais Bressanone (Italie), au jardin 

d'Oranienbaum créé en 1795 près de Dessau (Allemagne) et à même au palais de Tsarskoe-Selo 

(à 25 km de Saint-Pétersbourg),  « Dans l'esprit des dernières années de l'Ancien Régime, les 

différences entre la Chine et l'Europe ont emporté sur les similitudes, et l'hypothétique 

conversion des Chinois ne fait plus partie des préoccupations »281.  

Comme le note Etiemble : « Faute de comprendre la philosophie taoïste, les Européens du 

XVIIIe siècle n’apprécieront donc aux jardins chinois qu’un vulgaire exotisme »282. La Chine 

n'est guère mentionnée dans l'Histoire Naturelle de Buffon (1707-1788), et les ouvrages de cette 

période, de l’abbé de Raynal (1713-1796) ou de l’abbé de Marsy (1714-1763), évoquent à peine 

les sectes de Lao-kiun et de Fo. Pour le marquis d’Argens (1704-1771), ce sont ses « bêtes 

noires » nous dit Etiemble : « De Lao-kum, il ne sait rien de plus que Voltaire : une légende 

ridicule, et que son Chinois qualifie de ‟puérile” et ‟grotesque”, parce qu'elle prétend assurer aux 

hommes une forme d'immortalité»283. Il conclut ainsi ses Lettres chinoises : « Si le peuple 

pouvait être éclairé par des raisonnements solides, depuis longtemps la secte de cet imposteur 

serait entièrement abolie et détruite dans la Chine »284. Son objet réel est de dénoncer, via les 

taoïstes, les convulsionnaires français. Quant à Rousseau (1712-1778), il ignore Lǎozǐ, alors 

                                                
279 A voyage round the world, in the years MDCCXL, I, II, III, IV, by George Anson, Esq., commander in chief of a 
squadron of His Majesty's ships, sent upon an expedition to the South-Seas / compiled from papers and others 
materials of the Right Honourable George Lord Anson, and published under the direction by Richard Walter... -- 
Illustrated with forty-two copper-plates. London : Printed for the author, by John and Paul Knapton.., 1748.  
280 Sir William Chambers, Designs of chinese buildings, furniture, dresses, machines, and utensils. Engraved by the 
best hands, from the originals drawn in China by Mr. Chambers,... To wich is annexed, a description of their 
temples, houses, gardens, etc. : published for the autor : ans sold by him... also by Mess. Dosfley, Wilson and 
Durham, Mrs. A. Millar and Mr. R. Willock, 1757. Desseins des édifices, meubles, habits, machines et ustensiles 
des Chinois, auxquels est ajoutée une description de leurs temples, de leurs maisons, de leurs jardins, &. Publiés 
par l’auteur, et chez Mrs. A. Millar et J. Nourse, Londres, 1757 (J. Haberkorn, 1757). 
281 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du Ciel, op. cit., p. 342. 
282 René Etiemble, L’Europe chinoise, op. cit., t. II, p. 84 
283 René Etiemble, L’Europe chinoise, op. cit., t. II, pp. 54 et suiv. 
284 René Etiemble, « Le mythe taoïste au XVIIIe s. », Connaissons-nous la Chine ?, Paris : Gallimard, 1964, p. 85. 



 149 

même que « S’il est bien une philosophie qui dût être chère au Genevois, c’est pourtant bien 

celle là », note Etiemble285. Dans La Nouvelle Héloïse (1761), il décrie d’ailleurs la Chine :  

« J'ai vu la plus nombreuse et la plus illustre nation de l'univers soumise à une poignée de brigands ; 
j'ai vu de près ce peuple célèbre, et n'ai plus été surpris de le trouver esclave. Autant de fois conquis 
qu'attaqué, il fut toujours en proie au premier venu et le sera jusqu'à la fin des siècles. Je l'ai trouvé 
digne de son sort, n'ayant pas même le courage d’en gémir. Lettré, lâche, hypocrite et charlatan ; 
parlant beaucoup sans rien dire, plein d'esprit sans aucun génie, abondant en signes et stérile en idées ; 
poli, complimenteur, adroit, fourbe et fripon ; qui met tous les devoirs en étiquette, toute la morale en 
simagrées, et ne connaît d'autre humanité que les salutations et les références »286. 

Si la sinophilie conduit des auteurs comme Malebranche ou Voltaire à utiliser les Chinois pour 

porter leur discours, d’autres à adapter des pièces du théâtre chinois ou à en utiliser les thèmes ou 

le décor pour enjoliver leurs productions, le taoïsme n’y est pas présent287. Pour les philosophes 

des Lumières, informés exclusivement par les Jésuites, il ne mérite pas d’intérêt et est condamné 

sans appel. Montesquieu lui reproche une vie trop contemplative, Voltaire de croire « aux esprits 

et aux enchantements » et d’Argens en l’immortalité, alors que les encyclopédistes y voient une 

forme de quiétisme. Quant aux mythologues du XVIIIe siècle, Banier, Bernard et Brunet, le 

taoïsme et le bouddhisme ne semblent guère avoir suscitée leur intérêt288.  

Avec les Physiocrates l’époque change, la sinophobie devient plus marquée. François 

Quesnay (1694-1774), dans Despotisme de la Chine (1767), reprend l’argumentation de 

Montesquieu. Au nom de la Raison il condamne le taoïsme, religion d’un « peuple lâche et 

superstitieux » et ses prêtres « imposteurs »: 

« Il est à remarquer que pendant plus de deux mille ans la nation chinoise a reconnu, respecté et 
honoré un être suprême, le souverain maître de l'univers, sous le nom de Chang-ti, sans qu'on y 
aperçoive aucuns vestiges d'idolâtrie. Ce n'est que quelques siècles après Confucius que la statue de 
Fo fut apportée des Indes et que les idolâtres commencèrent à infecter l'empire. Mais les lettrés, 
inviolablement attachés à la doctrine de leurs ancêtres, n'ont jamais reçu les atteintes de la contagion. 
[…] Par cette sévérité, les Chinois lettrés se sont préservés de cette stupide superstition qui règne dans 
le reste du peuple et qui a fait admettre au rang des divinités les héros du pays » (Chap. II). 

« Telles sont, à la Chine, les « religions intruses » que la superstition y a admises ; mais la police 
réprime le prétendu zèle qui tendrait à les étendre, par des actes injurieux à ceux qui restent attachés à 
la pureté de la religion ancienne, comprise dans la constitution du gouvernement. Cette religion 
simple, qui est la religion primitive de la Chine, dictée par la raison, est adoptée par toutes les autres 
religions particulières qui rêvèrent la loi naturelle. L'une de ces religions intruses forme la secte de 
« Laokuim » ; elle s'est accrue de plus en plus avec le temps et rien n'est moins étonnant. Une religion 
protégée par les princes et par les grands, dont elle flattait les passions ; une religion avidement 
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adoptée par un peuple lâche et superstitieux; une religion séduisante par de faux prestiges qui 
triomphent de l'ignorance, qui a toujours cru aux sorciers, est une religion de tous les pays ; pouvait-
elle manquer de se répandre ? Encore aujourd'hui est-il peu de personnes du peuple qui n'aient 
quelque foi aux ministres imposteurs de cette secte ; on les appelle pour guérir les malades et chasser 
les malins esprits. On voit ces prêtres, après avoir invoqué les démons, faire paraître en l'air la figure 
de leurs idoles, annoncer l'avenir et répondre à différentes questions, en faisant écrire ce qu'on veut 
savoir par un pinceau qui parait seul et sans être dirigé par personne. Ils font passer en revue, dans un 
grand vase d'eau, toutes les personnes d'une maison ; font voir, dans le même vase, tous les 
changements qui doivent arriver dans l'empire, et les dignités qu'ils promettent à ceux qui 
embrasseront leur secte. Rien n'est si commun à la Chine que les récits de ces sortes d'histoires » 
(Chap. VII)289. 

Le même discours sur une « religion primitive de la Chine », corrompue par des « religions 

intruses » et idolâtres, se rencontre chez Contant d’Orville (1730 ?-1800 ?). 

 

. Contant d’Orville : une synthèse exemplaire 

L’Histoire des peuples du monde parue 1771, mérite que l’on s’y attarde. A l’inverse de ses 

prédécesseurs, il diversifie ses sources, car il se méfie des missionnaires :  

« Les faibles connaissances qui nous sont parvenues touchant les quatre religions de la Chine, sont 
dues aux missionnaires européens et surtout aux jésuites ; mais il ne faut pas toujours les en croire sur 
leurs récits. Soit qu'il n'aient pas souvent pu découvrir la vérité, soit négligence ou quelque autre 
motif, on s'aperçoit qu'ils ne traitent avec une sorte d'exactitude que la première religion, tandis qu'ils 
passent légèrement sur les autres ; et que, par rapport à celle de Fo, ils suppriment plusieurs 
circonstances et en déguisent d'autres. Un auteur anglais croit qu'ils ont voulu charger d'athéisme la 
secte de Ju-Kyan [les lettrés], pour projet pour purger du même soupçon la religion établie, dont ils 
ont toléré quelques pratiques ». (p. 27)290. 

Son contenu sur les religions chinoises est impressionnant 291  et, d’une certaine façon, il 

synthétise la vision Jésuite et celle des Lumières. Dans l’avertissement au lecteur, il précise quels 

auteurs il a consulté pour l’article Chine : l'abbé Prévost (1697-1763), Histoire générale des 

voyages, les PP. Du Halde et Le Comte, les auteurs des Lettres édifiantes, la traduction du récit 

de Nieuhoft, des dictionnaires et plusieurs relations particulières qui ne sont pas mentionnée. Le 

chapitre IV, Religions établies à la Chine représente le quart de la pagination consacrée à la 

Chine. Il se divise en sept sous-parties. La première sur la Religion naturelle, un peu moins de 

trois pages, la seconde sur la Secte de Lau-Kyun, trois pages également, vient ensuite la Secte de 

Fo, neuf pages, une partie consacrée à Confucius, quatre pages, puis une autre à la Morale de 

Confucius, quatre pages, suivie d'une partie sur la Secte de Ju-Kyau, cinq pages et d'une dernière 

                                                
289 François Quesnay, « Despotisme de la Chine », Éphémérides, mars, avril, mai et juin, Paris, 1767. 
290  André-Guillaume Contant-Dorvile, Histoire des différents peuples du monde, contenant les cérémonies 
religieuses et civiles, l’origine des religions, leurs sectes, superstitions et les mœurs et usages de chaque nation. 
Tome premier De la Chine. Paris : chez Edme, Libraire, 1771. 
291 Un chapitre de 39 pages sur les Religions établies à la Chine (chap. IV), et 5 sur les Sacrifices, vingt-une pages 
sur les Fêtes des Chinois (chap. V), trois sur les Processions (chap. VI), quatre sur Idolâtrie et les idoles des Chinois 
(chap. VII), six sur Bonzes ou moines Chinois. Bonzesses ou religieuses Chinoises (chap. VIII), cinq sur les Temples 
ou pagodes des Chinois (chap. IX), dix sur les Superstitions (chap. X), quatorze sur les Mariages des Chinois (chap. 
XI), sept sur les Funérailles des Chinois (chap. XII), le dernier chapitre portant sur les Cérémonies civiles des 
Chinois (chap. XIII) soit plus d’une centaine de pages. 
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sur les Livres canoniques des Chinois qui compte neuf pages. La place consacrée au taoïsme est 

donc mineure et ne représente qu’un tiers de celle accordée au bouddhisme ou au confucianisme. 

La description de la « Secte de Lau-Kyun » commence avec la naissance de « Lau-Kyun, chef de 

cette secte », qui le présente comme un manipulateur. Elle est suivie d’une comparaison des 

« principes moraux de ce philosophe, et de ses sectateurs », avec ceux d’Epicure, référence 

jésuite classique :  

« Pour donner plus de poids à sa prétendue mission, il fit croire à ses disciples qu'il avait été créé par 
le ciel ; ce qui, sans doute, en langage oriental, signifie qu'il devait être regardé comme un envoyé du 
ciel. Pour soutenir le personnage qu'il voulait jouer, il déclara qu'il était demeuré quatre-vingt un ans 
dans le sein de sa mère, et qu'un moment avant sa mort, il s'était ouvert une passage par le côté 
gauche. […] Tay, (c'est-à-dire, la loi de raison) a produit un : un a produit deux : deux ont produit 
trois ; et trois ont produit toute chose. Le bonheur disait-il, consiste à se délivrer des passions qui 
peuvent troubler la tranquillité de l'âme : l'objet d'un homme sage, doit être de passer sa vie, sans 
inquiétude et sans embarras ». (pp. 31-32).  

La suite explique l’intérêt des taoïstes pour l’immortalité et les pratiques magiques, et le 

développement du taoïsme par la protection d’empereur séduits par une possible immortalité, 

argument jésuite qui semble ici délicatement détourné par d’Orville à des fins anticléricales :  

« Aussi les docteurs de cette secte affectent-t-ils une tranquillité d’âme qui en suspens toutes les 
fonctions : mais comme ce calme apparent ne peut les garantir de la mort, ils prétendent avoir trouvé 
par le secours de la chimie, une liqueur qui les rend immortels. Leur aveuglement pour la magie n'est 
pas moins fort. Ils prétendent pouvoir forcer les démons à faire réussir toutes leurs entreprises. Ces 
deux extravagances ont attiré dans leur parti beaucoup de femmes, et quantité d’avares et d'ambitieux 
mandarin. […] Il n'est point d'imposture que les prêtres de Lau-Kyun ne mettent en usage pour 
tromper le peuple. Semblables à ces malheureuses qui disent la bonne aventure dans notre Europe, ils 
cherchent à pénétrer tous les secrets, à se mettre au fait de tout ce qui peut concerner ceux qui 
viennent les consulter, et, sur ce qu'ils ont appris, ils dressent leurs oracles, dont les réponses sont 
toujours ambiguës et captieuses ». (pp. 32-34).  

Le chapitre sur les Bonzes, n’évoque que ceux consacrés à Fo. L’auteur nous dit qu’ils sont un 

million en Chine, et achètent des enfants par peur de manquer de disciples, concluant :  

«  … les bonzes sont en général les plus hypocrites, et les plus débauchés de tous les hommes ; et que 
leur pénitentes, soit bonzesses, soit dévotes, sont des femmes perdues, qu'un horrible principe de 
religion à plongé dans le crime et qu’il y retient ». (p. 99). 

Le chapitre X sur les superstitions insiste sur la dénonciation des astrologues, faux sorciers et 

devins, qualifiés de charlatans et dénonce, cette fois, les superstitions des prêtres taoïstes : 

« … il n'est peut-être point de peuples plus superstitieux que celui de la Chine. Tout ici-bas, selon lui, 
dépend de l'influence des astres. Toujours incertain sur l'avenir, il ne cesse, par toutes sortes de voix, 
de chercher à le pénétrer ; ils distinguent des jours heureux et malheureux, et communément un 
almanach ou un calendrier est la boussole de sa conduite. De cet aveuglement naît la sotte confiance 
qu'il a dans de misérables astrologues, dans les faux sorciers, devins, ou autres charlatans de cette 
espèce. Ainsi tout genre de divination trouve accès chez les chinois, et depuis le sceptre jusqu'à la 
houlette, depuis le gouvernement suprême de l'État, jusqu'aux actions les plus indifférents de la vie, 
tout se détermine par les prédictions : mais malheur aux astrologues s'ils se trompent ; une telle 
ignorance est un crime capital, qui souvent est puni de mort, surtout s'ils n'ont pas su prédire une 
éclipse […] Deux docteurs de la secte de Lau-kyun furent les premiers qui élevèrent un temple pour 
démon, et qui vendirent de petites statues, qui représentait les esprits des hommes à qui ils accordaient 
l'immortalité. […] Cet affreux culte, établi publiquement, infecta tous les esprits, et subsiste encore. 
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Les prêtres de Lau-kyun, sacrifient au démon, trois sortes de victimes : quelquefois c'est un porc, 
souvent un poisson, ou un oiseau. D'abord ils enfoncent un pieu dans la terre : ensuite avec d'affreuses 
contorsions et d'horribles grimaces, ils tracent sur du papier des caractères inconnus, et des plus 
extravagants. Les tambours et autres instruments répondent à leurs cris ; alors le charme est fait, et 
qu'il réussisse ou non à prédire l'avenir, le crédule vulgaire n'en a pas moins de confiance en leurs 
enchantements ». (pp. 111-112). 

Il achève enfin sa charge par une condamnation du fēngshuǐ : 

« Le Fong-chui, est de toutes les opérations mystérieuses, la plus ridicule et celle qui prouve le plus 
fortement la superstition des Chinois : il a pour objet la position des édifices et des tombeaux. Fong-
chui signifie vent et eau […] Enfin, tant en bien qu'en mal, soit qu'il arrive du bonheur ou du malheur, 
le Fong-chui a tout fait ». (p. 119).  

Une fois encore, on retrouve dans ce discours l’évocation de la crédulité du peuple chinois, la 

dénonciation des pratiques considérées comme superstitieuses, de la quête de l’immortalité qui 

aurait facilité le développement de la « secte » grâce à des soutiens impériaux répétés, les 

qualificatifs de magiciens et de charlatans qui s’appliquent aux devins, astrologues et sorciers, 

dont à la lecture on déduit qu’il s’agit, au moins en partie, des « prêtres » de la secte, mais les 

bonzes ne sont guère mieux lotis. Ici par contre, pas de discours sur la dégénérescence des 

enseignements primordiaux de Lǎozǐ, qui est présenté comme un chef de secte manipulateur, ni 

d’évocation de la pollution d’une religion naturelle primitive préservée par les confucéens. 

L’opinion de l’auteur est que « quelques descendants de Noé, […] deux cents ans après le 

déluge », fondèrent le vaste empire de la Chine, et y « établirent la religion naturelle » (p. 28). 

 

Une réception européenne limitée 

Si les Lumières françaises s’intéressent à la Chine et si la France s’est laissée peu à peu 

gagner par la sinophilie, c’est l’Europe toute entière qui, du milieu du XVIIe siècle jusqu’au 

XVIIIe, connaît ce mouvement. Les penseurs européens, comme les français, sont eux-aussi 

dépendants des publications jésuites, qu’elles soient diffusées en français ou traduites en langues 

européennes, même avec retard. Elles jouent un rôle prépondérant et forment les représentations 

de la Chine et des religions chinoises dans toute l’Europe, car elles constituent une source de 

connaissance quasi unique. C’est principalement en Angleterre et en Allemagne que l’intérêt 

pour la Chine est le plus perceptible, comme nous allons le voir au travers de ce rapide survol. 

En Allemagne, celui que lui porte Leibnitz est connu292. L’étroite correspondance qu’il entretient 

avec les Jésuites, notamment avec le P. Bouvet, qui lui a fait connaître le Yìjīng et Shào Yōng, 

aboutit à la publication des Novissima Sinica (1697), dont la première édition est surtout 

composée à partir de réflexions du P. Suárez (1548-1617), auquel s’ajoute pour la seconde, en 

                                                
292 Voir : Olivier Roy, Leibniz et la Chine, Paris : Vrin, 1972. Sur la Chine en Allemagne à cette époque, les 
germanistes pourront consulter : Ursula Aurich's, China im Spiegel der deutschen Literature des 18. Jahrhunderts, 
1935 et E. Horst von Tscharner, China in der deutschen Dichtung bis zur Klassik, 1939, ressources mentionnées par 
Adrian Hsia dans Tao Reception in East and West, op. cit., auxquelles je n’ai malheureusement pu avoir accès. 
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1699, la traduction du Portrait de l’empereur de Chine du P. Bouvet. Leibnitz rêve de créer une 

sorte d’alliance entre Chine et Europe, souhaitant même que l’Empereur envoie des savants en 

Europe. Il cherche à concilier pensée chinoise et théologie chrétienne pour sortir de la Querelle 

des rites, mais n’y parvient pas vraiment. Il voit aussi dans le Yìjīng une expression qui confirme 

ses intuitions sur le calcul binaire. Mais sa vision de la Chine est forcée, et il n’évoque pas les 

taoïstes. Si Leibnitz est fasciné par la Chine, ce n’est pas le cas de certains de ses successeurs. Le 

philosophe rationaliste dogmatique Christian Wolff (1679-1754), personnage essentiel des 

Lumières allemandes et sans doute le plus important sinophile allemand glorifie Confucius et ne 

s’intéresse guère au taoïsme293. Le « premier romantique allemand », Johann Gottfried von 

Herder (1744-1803), inspirateur du Sturm und Drang (Tempête et passion), un temps ami et 

mentor de Goethe, affirme que la Chine « … semblable à une ruine, oubliée par le temps, est 

restée immobile dans sa forme à demi-mongole ». Et s’il en disserte longuement, pas un mot sur 

les taoïstes. A peine évoque-t-il les bouddhistes, les lamas et les ermites294. Seul Karl Siegmund 

von Seckendorf (1744-1785), traducteur des Souffrances du jeune Werther en français, consacre 

les premiers chapitres de son roman philosophique Das Rad des Schicksals oder die Geschichte 

die Tchoan-gsess [La roue de la destinée ou l’histoire de Zhuāngzǐ, Leipzig, 1783] à la pensée 

taoïste, qu’il perçoit comme « philosophie naturelle très libre et spéculative »295. Kant (1742-

1804), qui estime que la philosophie ne peut se trouver en Orient, en reste aux stéréotypes 

jésuites, jugeant que la pensée de Lǎozǐ constitue un « système monstrueux » qui enseigne que le 

Néant est le bien le plus précieux et plaide pour une éternelle tranquillité dans laquelle tout 

s’annihile296.  

Du côté britannique, le personnage le plus notable de l’époque est sans doute Thomas Hyde 

(1636-1703), qui apprendra le chinois à Oxford avec Michael Shěn Fúzōng 沈福宗, un mandarin 

de Nankin converti au christianisme, amené en Europe par le P. Couplet en 1681. Hyde est le 

premier à décrire des jeux chinois, comme le wéiqí 圍棋 et le zūnqí 樽棋 dans le De ludis 

orientalibus libri II (1694). Sa seule œuvre sur les religions porte sur la Perse297. Quant à John 

                                                
293 Donald F. Lach, « The Sinophilism of Christian Wolff », Journal of the History of Ideas, 1953, vol. 14, n°4, pp. 
561-574. 
294 Johann Gottfried von Herder, Idées sur la philosophie de l'histoire de l'humanité ; ouvrage traduit de l'allemand 
et précédé d'une introduction, par Edgar Quinet. Paris : G. Levrault, 1827, t. II, p. 304. 
295 Von Tschachner, op. cit., cité par Etiemble, « Le mythe taoïste au XVIIIe siècle », op. cit., p. 86. 
296 Cf. J.J. Clarke, The Tao of the West, op. cit., p. 41. 
297 Voir : William W. Appleton, A Cycle of Cathay: The Chinese Vogue in England during the Seventeenth and 
Eighteenth Centuries. New York : Columbia University Press, 1951. Adrian Hsia, The Vision of China in the 
English Literature of the Seventeenth and Eighteenth Hong Kong : The Chinese University Press, 1998. David 
Porter, The Chinese Taste in Eighteenth-Century England, Cambridge (Mass.) : Cambridge University Press, 2010. 
Vanessa Alayrac-Fielding, La Chine dans l’imagine anglais des Lumières, Paris : PUPS, 2015. Le wéiqí est le jeu de 
go, le zūnqí une sorte de blackgammon. 
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Locke (1632-1704), David Hume (1711-1776) ou Adam Smith (1723-1790), ils évoqueront 

finalement peu la Chine et encore moins ses religions.  

 

Ce qui caractérise le plus l’intérêt pour la Chine en Angleterre au XVIIIe siècle est 

l’enchinoisement qui la touche davantage que les autres nations européennes. La civilisation, 

l’art, les mœurs, le goût chinois suscitent en Angleterre curiosité et fascination autant artistique 

que matérielle. Du thé aux porcelaines, des tissus aux bibelots, de l’architecture à l’art des 

jardins, notamment avec William Chambers et sa Dissertation on oriental gardening, publiée en 

1772, l’art de vivre chinois inspirera l’Angleterre qui « traversée par un art de vivre et de 

nouvelles pratiques de sociabilité attachés au raffinement, à l’élégance et à la délicatesse, 

embrasse la Chine dans son art, son esthétique et sa matérialité afin de mieux accompagner ses 

propres transformations culturelles et construire son identité nationale » souligne Vanessa 

Alayrac-Fielding298. Cette Chine fantasmée et réinventée par les artistes anglais sert aussi de 

source d’inspiration et de comparaison permettant de mieux définir l’idée « d’anglicité ». Mais 

face à cette Chine rêvée, la sinophobie motivée par des enjeux économiques et politiques 

apparaît à la fin du XVIIIe siècle. Quant aux Lumières espagnoles et portugaises, comme les 

autres Lumières européennes elles sont grandement influencées par les débats français. Mais 

c’est surtout les questions liées à la place de l’Eglise, à l’Inquisition, et aux relations avec les 

territoires d’Amérique latine qui orientent les débats. La Chine n’est plus vraiment une 

préoccupation ibérique au XVIIIe siècles. 

A la charnière des XVIIIe et XIXe siècles, les dès sont donc, en partie, jetés. Les Jésuites et 

les Lumières ont chacun compris le taoïsme selon leurs propres catégories et l’ont 

instrumentalisé au bénéfice de leur cause et selon leur agenda, évangélisateur ou anticlérical. 

L’image de la Chine a évolué. A la sinophilie succède la sinophobie et les clichés qui sont ceux 

de l'Europe du XIXe siècle et qui ont servi à justifier les exploitations économiques et coloniales 

sont désormais constitués. L’image du taoïsme est fixée pour encore un siècle et demi.  

 

F - Fin de Mission 

Avant que le décès du P. Amiot ne signe, en 1793, la fin de la mission jésuite en Chine, il 

contribuera avec les Mémoires concernant l’histoire, les sciences et les arts … des Chinois, à 

apporter de nouvelles informations sur la Chine. 

 

                                                
298 Vanessa Alayrac-Fielding, op. cit, Présentation. Sur l’art des jardins : William Chambers, Dissertation on 
oriental gardening, 1772. Voir également : Designs of chinese buildings, furniture, dresses, machines, and utensils. 
Engraved by the best hands, from the originals drawn in China by Mr. Chambers,... op. cit., 1757. 
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Les derniers Jésuites en Chine : les taoïstes et le kungfu 

De son côté, le P. Pierre-Martial Cibot, apportera sa contribution, notamment dans le 

domaine de la botanique et des plantes médicinales chinoises. Celle qui nous intéresse le plus ici 

est sa Notice du Cong-fou des Bonzes Tao-sée pour opérer des guérisons, qui, en onze pages et 

cinq planches gravées présente : les postures singulières dans lesquelles se tiennent quelques 

tao-sée299. L’article, paru en 1779 dans les Mémoires, fut d’abord attribué au P. Amiot. Quel 

qu’en soit l’auteur, celui-ci présente le Cong-fou (kungfu, gōngfu), ainsi : 

« Les nuages épais de la superstition et les affreuses ténèbres de l’idolâtrie ont tellement caché la 
vraie théorie du Cong-fou à la multitude, qu’elle est persuadée, d’après les récits des Bonzes [sic], 
que c’est un vrai exercice de religion qui, en guérissant le corps de ses infirmités, affranchit l’âme de 
la servitude des sens, la prépare à entrer en commerce avec les Esprits, et lui ouvre la porte de je ne 
sais quelle immortalité, où l’on arrive sans passer par le tombeau. On composerait de très amples 
volumes, des fables, contes, rêves, chimères et extravagances qu’on débite ici sur le Cong-fou ». (p. 
441). 

Il affirme que les taoïstes se sont fait « une langue à part pour l’enseigner » et en parlent en des 

termes « aussi éloignés des idées communes que nos Alchimistes du grand-œuvre », qu’il a 

« réellement opéré des guérisons et soulagé bien des infirmités », et qu’en réalité il s’agit d’une 

« ancienne pratique de Médecine fondée en principes, et fort indépendante de la doctrine absurde 

des Tao-sée … » (p. 442). Et l’auteur de conclure, précisant toutefois qu’il ne maîtrise pas la 

matière médicale dans laquelle s’inscrit cette pratique : 

« … le but de cette notice n’est pas d’enseigner le Cong-fou, mais de proposer aux Physiciens et aux 
Médecins d’examiner sans préjuger ce qu’il faut en penser. Le système sur lequel il porte fût-il faux, 
il peut leur en faire trouver un plus vrai. Quant il n’en résulterait que quelques vues pour le 
soulagement de l’humanité, nous nous en croirions bien récompensés du courage que nous avons eu 
de risquer cette notice  […] Si le Cong-fou mérite quelque attention, les Médecins d’Europe n’ont pas 
besoin de ceux de Chine pour en tirer partie et le perfectionner ». (p. 451 et suiv.). 

Quant au P. Amiot, il donne en 1787 une longue lettre particulièrement intéressante sur la Secte 

des Tao-fée où il présente ce qu’il considère comme leurs croyances majeures. Il y décrit la 

cosmologie du Tay-ki et le yn-yang, puis les constituants de l’âme humaine : 

« … l’ame humaine, c’est-à-dire, cette substance qui fait l’animal qu’on appelle homme, un être 
raisonnable, n’est pas un être simple & purement spirituel, de manière que nous l’entendons, 
conformément à l’idée que nous sommes formée de la spiritualité ; c’est un composé de ce qu’il y a 
de plus subtil dans la matière : & l’on distingue dans ce composé deux parties principales, dont l’une 
est appelée ling & l’autre houen. Le ling est la partie la plus noble ; elle est supérieure à la partie 
houen, parce qu’elle est plus épurée et plus capable des opérations purement intellectuelles. Les deux 
mots ling & houen joints ensemble, expriment à la Chinoise ce que nous exprimons à notre manière 
quand nous disons les parties supérieures & inférieures de l’ame. … »300 

                                                
299 Mémoires concernant... les Chinois, op. cit., vol. IV, Paris 1779, pp. 441-451. 
300 P. Joseph-Marie Amiot, « Sur la Secte des Tao-sée. Extrait d’une lettre de M. Amiot, missionnaire. Ecrite de 
Péking, le 16 février 1787 », Mémoires concernant l'Histoire, les Arts et les mœurs et les usages des Chinois par les 
Missionnaires de Pékin, Nyon, t. XV, 1788, pp. 208-259, ici p. 212. 
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Il présente ensuite les différentes ordres d’esprits : les bons Hien [xiān 仙], Chen [shén 神] et les 

« méchants » Kouei [guǐ鬼], les décrivant comme n’étant : « que des hommes dans un état de 

vie différent de celui dont ils jouissaient quand ils étaient revêtus de leurs corps » (p. 223). Il 

décrit leur hiérarchie et l’organisation administrative des Chen, parallèle aux cieux à celle des 

mandarins sur terre, et insiste sur leurs responsabilités et les sanctions qu’ils encourent en cas de 

négligence. Il précise également que le plus grand nombre des Chen est oisif et que certains se 

réincarnent pour « ne pas rester sans emploi ». Il décrit l’histoire de la Chine, comme due, dans 

ses épisodes noirs, à l’influence de mauvais Kouei et termine son propos en expliquant que Lǎozǐ 

« qu’on regarde communément en Europe comme le fondateur de la secte du Tao, n’en est que 

l’Apôtre le plus accrédité. Bien longtemps avant lui, il y avait des Maitres du Tao » (p. 254). 

Publié à la veille de la Révolution, l’article semble ne pas avoir eu une grande influence. 

 

Le tournant de l’ambassade Macartney 

En 1792-1793, George III d’Angleterre et son premier ministre William Pitt, envoient une 

première ambassade à visée commerciale en Chine. Ce sera un échec cuisant dont l’histoire ne 

retiendra que l’aspect anecdotique, en l’occurrence le refus de l’ambassadeur britannique, lord 

Macartney, au nom de l’indépendance et de la grandeur de l’Empire qu’il représente, de 

s’abaisser à faire le kòutóu devant l’empereur Qiánlóng301. Le récit détaillé de cette ambassade, 

et surtout de la partie chinoise du voyage, par Sir Georges-Léonard Staunton (1737-1801), 

secrétaire et ami de Macartney, va devenir célèbre et marquer un tournant dans les 

représentations de la Chine, d’abord au Royaume-Uni, puis dans toute l’Europe302. Evoquant la 

médecine chinoise, dont il dénonce le très bas niveau, l’absence d’écoles, l’obscurité et les 

observances superstitieuses, Staunton fait une allusion aux Tao-tse : 

« Many practitionners of physic take the advantage, as elsewhre, of the obscurity in wich that art is 
involved, and of the ignorance and credulity of the people, to gain money […] But it was reserved for 
the sect of Tao-tse, or disciples of Lao-koun, already mentionned, to arrogate boldly to themselves, 
the possession of a medical secret, ‟not to die” »303 

Il précise ensuite que ces méthodes sont illusoire304, et évoque la rencontre avec un taoïste dans 

un temple bouddhiste : 

« He was a disciple of Lao-koun, whose original doctrines differed little from those of Epicurus. He 
maintained, that to live happily should be the chief object of a man ; and that indifference to events, 

                                                
301 Le kòutóu 叩头 est une prosternation, signe de profond respect et d’hommage, qui se fait à genoux en touchant la 
terre du front à plusieurs reprises. Dans le protocole impérial, il était pratiqué devant l’Empereur, en signe de 
soumission et de vassalité de la part des représentants d’autres nations. 
302 Sir Georges-Léonard Staunton, An Authentic Account of and Embassy from the King of Great Britain to the 
Emperor of China, 3 vols. London : G. Nichol, 1797. 
303 Ibid., vol. 3, pp. 377-378. 
304 Ibid. 
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was one of the principal means of attaining that end ; that it was vain to reflect much upon the past, or 
to be solicitous about the future : the wisest occupation being to enjoy the fleeting moments as they 
pass. To such abstract maxims, wich, were they true, could be scarcely practicable, the priests found 
themselves obliged, in order to have a hold upon the people, to add various practices and pretentions, 
of a tendency directly contrary ; such as the power of predicting events and divers precautions against 
evil. These priests had their followers and their temples, and were known by exterior distinctions in 
their dress ; but in other respects they were united with all other supertitions, against the simple and 
natural religion or moral reason of Confucius »305. 

On retrouve, une fois encore, la comparaison du taoïsme à la philosophie d’Epicure, la 

dénonciation des superstitions populaires opposées à la raison morale de la religion naturelle 

prônée par Confucius, et une certaine forme d’anticléricalisme qui oppose, en filigrane, la 

doctrine de Lǎozǐ aux pratiques taoïstes, prémisse au distinguo entre taoïsme philosophique et 

taoïsme religieux qui fera florès au XIXe siècle. L'année suivante, en 1794, l'ambassade 

hollandaise de la Cie néerlandaise des Indes orientales, conduite par Isaak Titzing, subira un 

échec encore plus cuisant. Le récit qu’en fait Andreas Everardus van Braam Houckgeest (1739-

1801) rencontra cependant un moindre succès306.  

Les récits de ces deux échecs diplomatico-commerciaux installent définitivement en Europe 

l’image d’une Chine fermée, immobile, dirigée par un despote, à l’opposée de la vision jésuite 

du monarque éclairé par des philosophes. Mais Macartney prévient l’Occident que : « Rien ne 

serait plus trompeur que juger la Chine selon nos critères »307. 

 

Matteo Ricci : la contemporanéité d’une icône jésuite 

La figure de Matteo Ricci est aujourd’hui emblématique pour les Jésuites, comme en 

témoignent ses biographies hagiographiques et les nombreux colloques et publications de par le 

monde à l’occasion du 400ème anniversaire de sa mort308. L’Histoire de l’expédition chrétienne 

en Chine, réécrite par Trigault mais dont Ricci est toujours crédité seul, constitue encore une 

œuvre incontournable qui continue d’influencer les perceptions de la Chine et du taoïsme et 

certaines représentations des religions chinoises formulées par Trigaut sont toujours présentes à 

l’époque contemporaine. Ainsi, le P. Joseph Brucker (1845-1926), dans trois articles de la revue 

Etudes en 1910, qualifie les « bonzes bouddhistes et taoïstes » de « contrefaçon de religieux », 

puis explique à propos de l’attitude de M. Ricci envers les religions chinoises :   

                                                
305 Sir Georges-Léonard Staunton, An Authentic Account of and Embassy …, op. cit., pp. 179-180. 
306 Andreas Everard van Braam, Voyage de l'ambassade de la Compagnie des Indes orientales hollandaises, 1797, 
cité dans Le voyage en Chine, op. cit. Le chevalier de Guignes donne un récit en contrepoint de celui de van Braam. 
307 Cité par Alain Peyrefitte, L’Empire immobile ou le choc des mondes, récit historique, Paris : Fayard, 1989, page 
de garde, non paginée. 
308 Voir la liste des manifestations programmées annoncées sur les pages http://agenda.sens-public.org/?p=614 et 
http://www.jesuites.com/actu/2009/ricci.htm, liens actifs au 22 juin 2016. En outre de nombreux ouvrages ont été 
édités ou réédités à l’occasion, comme celui de Vincent Cronin, op. cit. 
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« … Ainsi guerre est déclarée au bouddhisme et au taoïsme. Il y avait, en effet, incompatibilité entre 
ces religions idolâtriques, foncièrement superstitieuses, et le christianisme. Bouddhistes et taoïstes 
reconnurent bientôt leur grand ennemi dans la religion prêchée par les nouveaux venus d'Occident. 
Par la vigueur avec laquelle il les combattit, Ricci prouva bien que les calculs de politique étaient 
étrangers à son apostolat. [sic] Les deux sectes avaient beaucoup d'adhérents zélés même parmi les 
mandarins et les lettrés. Attaquées uniquement par des raisons et incapables de se défendre par les 
mêmes moyens, elles ripostèrent avec d'autres armes. Les persécutions réitérées, que missionnaires et 
néophytes eurent à souffrir, dès ces premiers temps, vinrent presque toutes des bonzes et de leurs 
protecteurs »309. 

Quant au P. Henri Bernard, il écrit, dans une traduction commentée de l’Histoire de l’expédition 

…, certes en 1937 :  

« On voit ici nettement la différence des attitudes; tandis que la populace ne comprend rien et reste 
hostile, les lettrés, surtout les mandarins venus des autres provinces (ceux que pour faire court nous 
appelons "la société chinoise"), commencent a être intéressés et même séduits par les nouveaux 
venus. Ce sera surtout l’œuvre du Père Ricci de poursuivre ce travail de pénétration pacifique. 
[…]  Tout au bas de l'échelle, se trouve le taoïsme. II n'y a rien à en prendre, pense-t-il [Ricci] mais il 
ne s'agit que du taoïsme vulgaire, non métaphysique. […] Sans doute, il ignorait encore, et à cette 
époque, qui même le soupçonnait en Chine, qu'à côté du taoïsme vulgaire, ce mélange de 
superstitions grossières où se sont entassées les rêveries alchimiques et les croyances bouddhiques, il 
y avait un taoïsme métaphysique d'une rare élévation, la pure doctrine de Lao-tse et Tchoang-tse. […] 
II suffit d'ouvrir 1'encyclopédie officielle du Néo-confucianisme, Sing-li ta-tsian310, pour y puiser de 
vives répliques contre la superstition. « Depuis que le Taoïsme et le Bouddhisme se sont répandus en 
Chine, y lit-on, 1'agriculture et le commerce ont dépéri, les braves ont diminué, les mœurs sont 
tombées en décadence. Ces deux sectes ont fait plus de mal que toutes les autres réunies. […] Ce que 
le Bouddhisme et le Taoïsme contiennent de raisonnable, ils l’ont emprunté aux Lettrés. C'est avec 
ces fragments d'emprunt qu'ils ont séduit même des hommes supérieurs. Croyez-moi, ne vous laissez 
pas séduire, travaillez à désabuser le peuple, et ces bêtes ne dévoreront plus les hommes. […] Tel est 
le taoïsme populaire, inutilisable pour la propagande chrétienne; d'ailleurs ce n'est qu'un décalque, un 
sosie maladroit du bouddhisme, il ne mérite pas d'être attaqué directement. […] Dans cette offensive 
contre les superstitions grossières du bouddhisme et du taoïsme populaires, les sciences d'Europe 
apportèrent un appoint dont les Chinois progressistes du XIXe siècle ont reconnu l’importance.  »311  

Le P. Ricci y est présenté comme ayant conduit un travail de pénétration pacifique du 

christianisme, occultant les destructions d’idoles auxquelles les missionnaires procédaient et 

qu’ils imposaient aux convertis. Par ailleurs, ces propos expriment clairement la distinction 

aujourd’hui classique sur laquelle nous reviendrons, entre taoïsme philosophique, d’une rare 

élévation, et taoïsme religieux, décrié et condamné comme superstitieux. Quant au P. Gallagher 

(1885-1972), qui traduit l’Histoire de l’Expédition en anglais en 1953, il considère que l’ouvrage 

a sans doute eu plus d’effet sur la vie littéraire, scientifique, philosophique et religieuse de 

l’Europe que toute autre œuvre du XVIIe siècle312. Propos sans doute un peu excessifs. L’œuvre 

de Ricci est toujours révérée de nos jours, au point que certains écrivent encore qu’il « donnait 

                                                
309 P. Joseph Brucker, « Le Père Mathieu Ricci fondateur des missions de Chine », Études, 1910, t. 124, pp. 5-27 ; t. 
125, pp. 185-208 ; t. 126, pp. 751-779. 
310Il s’agit du Xìnglǐ dàquán shū性理大 書, publié sous la direction de Hú Guǎng (胡廣 1370-1418). 
311 Henri Bernard, s.j., Le père Matthieu Ricci et la société chinoise de son temps (1552)1610), Tientsin : Hautes 
Etudes, 1937, t. I, pp. 104 et suiv., p. 322 et pp. 328-329. 
312 P. Louis J. Gallagher, s.j. China in the Sixteenth Century: The Journals of Matteo Ricci (1583-1610), New York : 
Random House, 1953, [1942], Préface.  
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pour la première fois aux lecteurs occidentaux une masse d’informations sur la Chine »313, 

oubliant ainsi ses prédécesseurs, il est vrai, non jésuites. Quant à Vincent Cronin, auteur anglais 

d’une biographie de Matteo Ricci publiée en 1955, rééditée à de nombreuses reprises, et dont 

une traduction française est parue en 2010 à l’occasion du 400ème anniversaire de la mort de 

Ricci, sa vision des religions chinoises et du taoïsme est on ne peut plus limpide et reflète sans 

doute en partie son éducation catholique chez les Bénédictins :  

« De toutes les religions primitives étudiées par Ricci, aucune n'était moins entachée d'erreurs 
fondamentales, ou de sorcellerie que le dogme pratiqué par les Chinois au début de leur histoire … » 
[p. 79] 

« … la troisième et la moins importante de ces sectes était le taoïsme, que répandit Lao Tseu, presque 
contemporain de Confucius, qui naquit, selon la légende, à l'âge de quatre-vingt ans, et déjà plein de 
sagesse. Confucius appelait tao toute façon vertueuse de vivre, mais Lao Tseu appliqua ce terme au 
principe même de l'univers; en renonçant à ses passions, en les refoulant, le sage taoïste s'unissait aux 
forces cosmiques. Cette doctrine […] à l'origine d’un panthéisme mystique […] ne tarda pas à se 
dégrader, enseignant que l'union avec le tao était atteinte non pas par la négation du moi, mais par 
l'absorption d'un élixir de vie que recherchaient les alchimistes par la magie. Par la suite, cette 
doctrine devint une religion élevant les éléments au rang de dieux, empruntant au bouddhisme ses 
pires excès, en particulier son effroyable enfer. A l'époque de Ricci, ses prêtres, voués au célibat, se 
distinguaient par la calotte de bois dont ils coiffaient leur tête non rasée. Alors que les bonzes 
bouddhistes se voyaient confier l'importante mission de présider aux funérailles, on ne faisait appel 
aux taoïstes que pour exorciser les démons. […] Si confuses, si enchevêtrées étaient l'évolution et la 
doctrine de chacune de ces sectes que beaucoup  de chinois pratiquaient les trois, n'en croyant suivre 
qu'une. La majorité, d'autre part, voulant observer les trois, n'en observait aucune. En règle générale, 
les lettrés étaient athées, tandis que la masse, incapable de comprendre la philosophie si subtile des 
deux autres sectes, adorait des myriades d'idoles de bronze et d'argile que l'on voyait partout, à 
l'intérieur des maisons privées et des bâtiments publics, au coin des rues, à la proue des bateaux. » [p. 
81-82]. 

« La majorité des bonzes, taoïstes ou bouddhistes, étaient des idolâtres et des charlatans ignares aux 
mœurs dissolues qui se recrutaient parmi la racaille. » [p. 137]314. 

 

L’auteur, qui manifeste visiblement un profond mépris pour les pratiques populaires de la masse 

incapable de comprendre la philosophie du bouddhisme et du taoïsme - qualifiée de si subtile, 

confond, sous le même terme de bonze et avec la même opprobre, bouddhistes et taoïstes, et leur 

applique les qualificatifs d’idolâtres, de charlatans ignares, aux mœurs dissolues, évoquant 

l’alchimie, la magie, les exorcismes, ou encore l’idée que la pensée du sage Lǎozǐ a dégénéré 

avec le taoïsme religieux. Avec cette présentation on retrouve, à trois siècles et demi de distance, 

les mêmes termes, représentations et idées que celles diffusées par le P. Trigault en 1615, preuve 

s’il en est de leurs influences. L’intérêt des Jésuites pour la Chine et le taoïsme connaîtra un fort 

regain dans la période récente avec la création des Instituts Ricci, le premier à Taipei en 1966 par 

le P. Yves Raguin (1912-1998), le second à Paris par le P. Claude Larre (1919-2001), en 1973, 

                                                
313 Ces propos dus P. Michel Masson et François Hominal sont tirés du site web de l’Institut Ricci de Paris : 
http://www.matteo-ricci.org/Opera/opera14.html, page active au 03 février 2016. 
314 Vincent, Cronin The Wise Man from the West: Matteo Ricci and his Mission to China, Londres : Harper & 
Collins, 1984 [1955.] Le sage venu de l'Occident : Matteo Ricci. Paris : Albin Michel, 2010, pp. 79, 81-82, et 137. 
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puis en 1984 à San Francisco par le P. Edward Malatesta (1932-1998) et en 1999 à Macao par 

les PP. Yves Camus et Luis Sequeira. Ces Instituts s’inscrivent dans la dynamique de Vatican II. 

Ils se veulent centres d’études et de publications sur la Chine, orientés vers le dialogue 

interculturel et interreligieux, offrant des enseignements sur les traditions et la société chinoise.  

Le P. Larre et le P. Raguin ont tous deux témoigné un fort intérêt pour le taoïsme. Le premier 

a donné une traduction du Lǎozǐ et de certains chapitres du Zhuāngzǐ, avant de s’orienter vers 

l’étude des textes médicaux chinois antiques. Il a formé de nombreux élèves, dont Elisabeth 

Rochat de la Vallée qui a continué son œuvre avant d’être évincée récemment de l’Institut Ricci 

de Paris. Quant au P. Raguin, il assurait un cours sur les religions orientales et la théologie 

chrétienne à la faculté de théologie de l’Université jésuite Fujen de Taipei. Ce cours a donné lieu 

à une publication très documentée sur l’histoire, la pensée et les pratiques mystiques et 

religieuses du taoïsme, où le P. Raguin trouvait de nombreuses similitudes avec le 

christianisme315. Aujourd’hui, l’Institut Ricci de Paris invite régulièrement des sinologues et des 

spécialistes du taoïsme à intervenir. En 2015, il a même inauguré un cycle d’enseignement sur 

La religion taoïste, aujourd’hui en Chine, approche ethnologique, animé par A. Herrou. Il 

convient également de ne pas oublier Michael Saso (1930-), qui quitta la Compagnie dans les 

années 1960, avant d’être ordonné à Taïwan au sein du courant Zhèngyī dans le cadre de son 

terrain de recherche, comme K. Schipper, puis de publier sa thèse sur le taoïsme en 1972. Après 

un mariage, deux filles, une ordination comme moine bouddhiste Tendaï et la publication d’une 

quinzaine d’ouvrages consacrés au taoïsme et au bouddhisme, notamment tantrique, son mariage 

ayant été annulé, il a été réinstallé dans la prêtrise catholique en 1998 et sert aujourd’hui la 

paroisse de San José en Californie316. Quant à Pierre-Henri de Bruyn, qui a, lui aussi, quitté la 

Compagnie, après une thèse consacrée à l’histoire du Wǔdāngshān, il a publié en 2009 un 

ouvrage de vulgarisation sur le taoïsme et se consacre désormais au développement de la start-up 

qu’il a cofondé.317 

 

La fabrique jésuite : une empreinte durable 

En 1793, à l’heure où la mission de Chine s’éteint, l’Europe a traversé plus de deux siècles de 

crises, d’affrontements et de remises en cause idéologiques et religieuses. Après la découverte 

des Amériques, celle de l’Asie a élargi ses horizons et aiguisé les appétits coloniaux et 
                                                
315 Yves Raguin, s.j., Leçons sur le taoïsme. Taipei : Institut Ricci, Association française pour le développement 
culturel et scientifique en Asie, 3ème éd. 1988 [1981]. Voir notamment le chap. 16 « Spiritualités taoïste et 
chrétienne » avec, par exemple ce propos : « Ce qui est dit du Dao et du Saint s’applique à Dieu et au Saint dans la 
tradition chrétienne », p. 139, ou encore les comparaisons sur la voie mystique, pp. 141 et 144-145.  
316 Michael Saso, Taoism and Chinese Religion, Ph. D. thesis, London University, 1971. Voir le site de l’auteur : 
https://michaelsaso.org/about-2/, lien actif au 04 août 2016. 
317 Pierre-Henry de Bruyn, Le Wudang Shan : Histoire des récits fondateurs, Paris : Les Indes Savantes, 2010. 
(ouvrage tiré de sa thèse) et Le Taoïsme, Chemins de découvertes, Paris : CNRS éditions, 2009. 
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mercantiles. Les conflits religieux se sont multipliés, l’autorité de l’Eglise et les vérités bibliques 

sont de plus en plus contestées, et les Lumières ont mis à l’agenda la question de la bonne 

gouvernance et de la liberté individuelle. C’est dans ce cadre qu’il faut replacer l’action jésuite, 

dont l’empreinte sur les représentations de la Chine et de ses religions sera à la fois immense et 

pérenne. Le regard curieux, et intéressé, qu’ils ont porté sur la Chine et sa civilisation est d’abord 

un regard biaisé et infiltré. Il est biaisé par la culture aristotélico-thomiste qui est la leur, et par 

l’agenda de la mission, puis par la Querelle des Rites. Il est aussi infiltré par l'approche 

confucéenne, celle du milieu lettré dans lequel ils ont choisi d’évoluer, pensant y trouver la clef 

de la conquête spirituelle de la Chine. Décrire la Chine n’a pas été pour les Jésuites un but, mais 

un moyen de promotion de la mission et de justification de leur méthode d’évangélisation. Et 

dans ce cadre, décrire les croyances, les pratiques, et les religions chinoises n’a été que l’un des 

éléments du discours, au même titre que la valorisation du mandarinat, de l’importance des 

lettrés et de la morale confucéenne. Ce discours a instrumentalisé tant le bouddhisme que le 

taoïsme au service de la cause jésuite, en en faisant principalement des superstitions 

abominables, que des charlatans font gober à un peuple naïf et superstitieux, entre diabolisation 

de concurrents locaux et mépris élitiste des cultures populaires.  

 

Cette fabrique des religions chinoises pouvait-elle prendre d’autres voies ? Pour les 

missionnaires, la Chine représentait un défi. Après les bons sauvages d’Amérique que l’on 

pensait civiliser en leur apportant la Révélation, la Chine posait le problème d’une civilisation 

ancienne, structurée par une culture savante, des croyances et des pratiques religieuses 

différentes, mais présentant des similitudes troublantes avec celles de la chrétienté et de l’Eglise 

: préceptes moraux, enfers et paradis, charité, monachisme, saints, lieux de culte, liturgies. Ces 

similitudes en ont troublé certains, sauf que leur foi était trop ancrée, culturelle et structurante 

pour être remise en cause. Comment, alors, expliquer cet autre du religieux, à la fois si différent 

et semblable, et lui donner un sens sans remettre en cause sa mission et (donc) sa foi (ou 

l'inverse). La perspective chrétienne n’offrait que peu de solutions : il ne pouvait s’agir que de 

formes primitives du religieux, d’après la Chute, mais d’avant la Révélation. Mais comme elles 

présentaient des similitudes avec le christianisme, c'était donc, soit qu’il s’agissait de 

contrefaçons diaboliques, soit de la survivance d'une transmission lointaine de la Révélation 

ayant dégénérée, ce qui conduisit Jésuites et certains savants chrétiens - et jusqu’à nos jours, à 

rechercher les trace d'un christianisme primitif en Chine. En tout état de cause, quelque soit leur 

origine, ces formes de religieux n’étaient que superstitions, idolâtrie, égarements ou perversions. 

Mais en promouvant le mythe du souverain chinois éclairé, les Jésuites ont fourni des arguments 

autant à ceux qui combattaient l’absolutisme monarchique qu’aux libertins luttant contre 
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l’autorité et l’influence de l’Eglise. En présentant les pratiques religieuses chinoises comme 

superstitieuses et idolâtres, ils donnaient un exemple aisé à retourner contre l’Eglise, et leur 

argumentation les a finalement conduit à fournir, à ses opposants, des arguments de poids contre 

le catholicisme dont ils se voulaient l’élite et le fer de lance. 

 

 L'approche des Lumières a répondu, d’une certaine façon, à la même logique que celle des 

Jésuites, avec une histoire en trois temps : Paradis (perdu), Chute, puis Rédemption, d'un côté 

par la Révélation, de l'autre par les lumières de la Raison. Pour les missionnaires que la Chine ait 

connu ou non une forme lointaine de Révélation, son état présent était celui de la Chute, de 

l'idolâtrie et des superstitions, la Rédemption ne pouvait être obtenue que par la conversion. Pour 

les Lumières, le paradis perdu se trouvait à l'Ouest, dans l’état de nature du « bon sauvage », qui 

rejoignait d'une certaine façon le mythe de l'« âge d'Or », la « chute », c’était l’Eglise, le 

cléricalisme et les superstitions religieuses, tant en Europe qu’en Chine où en témoignaient 

bouddhisme et taoïsme tels que présentés par les Jésuites. Quand à la « rédemption », elle se 

trouvait dans la Raison et la Connaissance, qui devaient mettre fin à ces superstitions. Chrétiens 

et rationalistes se retrouvaient donc, avec des logiques répondant à une même division de 

l'histoire, pour condamner les pratiques religieuses chinoises considérées comme superstitieuses. 

  

En réponse aux rencontres de l’Autre, aux Amériques et en Chine, l’Occident a créée deux 

mythes : celui du bon sauvage et celui du sage chinois, auxquels les Jésuites ont fortement 

contribué. Mais si, comme l’écrit Michel de Certeau : « ... la découverte d'humanités inconnues 

ouvre, à travers l'apologie du ‟bon sauvage” ou du ‟sage chinois”, une mise en cause des valeurs 

traditionnelles et détériore le crédit accordé a l'enseignement intellectuel et religieux reçu du 

passé »318, la question anthropologique des religions de l’Autre n’est pas à l’agenda. La liberté et 

le pluralisme religieux en terre d’Asie n’ont guère interrogé la chrétienté - qui les avait déjà 

pourtant constaté au XIIIe siècle, pas davantage qu’ils n’ont questionné les Lumières. La 

question ne fait pas partie de l’horizon d’attente des missionnaires qui fabriquent surtout une 

Chine, et des religions chinoises, répondant à leur propre agenda. Elle ne fait pas partie non plus 

de celui de leurs lecteurs, qui participent de la même communauté interprétative. Si la Querelle 

des Rites divise Jésuites et ordres mendiants sur une question théologique essentielle, certes, ils 

n’en partagent pas moins une même vision stéréotypée de la Chine, civilisation antique, riche et 

puissante à convertir, et de ses religions, pures idolâtries païennes et superstitions qu’il faut 

dénoncer et combattre. Quant aux Lumières, malgré un regard qui évolue, notamment après la 

conquête Mandchoue, elles reprennent la vision missionnaire des religions chinoises pour mieux 

                                                
318 M. de Certeau, La faiblesse de croire. Paris : Le Seuil, 1987, p. 33. 
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dénoncer, entre les lignes, le cléricalisme et les superstitions, de la sinophilie à la sinophobie. Si 

le moment ibérique au XVIIe siècle avait permis d’entrevoir les pratiques religieuses chinoises, 

le moment jésuite qui s’achève à l’orée du XIXe siècle structure une vision caricaturale 

opératoire des religions chinoises, qui va persister en partie jusqu’au XXe siècle. Le taoïsme y est 

dépeint sous deux figures : celle du sage Lao kiun, dont les écrits sont dignes de la sagesse des 

philosophes antiques, mais au sujet duquel on raconte bien des fables, comme celle de sa 

naissance miraculeuse, et les tao-ssé, sectateurs indignes à la recherche d’une illusoire 

immortalité, charlatans aux mœurs dissolues qui usent de magie et de pratiques occultes pour 

berner et tirer profit du bon peuple. C’est sur ces bases que va se développer la sinologie savante 

et orientaliste du siècle suivant et que vont naître les études taoïstes. 
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Chapitre 2.  

De la sinologie orientaliste aux études taoïstes1  
 

 

 

Lorsque la première mission jésuite en Chine s’éteint en 1793 avec la mort du P. Amiot, la 

France est entrée dans une ère de turbulences qui va s’étendre à l’Europe et durer un quart de 

siècle. L’échec des ambassades britannique et néerlandaise et de 1793 et 1794, et l’intermède de 

la Révolution et de l’Empire, entrainent désormais l’oubli de la Chine, dans une Europe qui était 

passée en un demi siècle de la sinophilie à la sinophobie. La Chine n’attire plus les regards. 

D’autres événements affectent le monde, aux Amériques, en Inde, en Europe et en France. En 

1814, cette période prend fin avec la création au Collège royal, futur Collège de France, de la 

chaire de langues et littératures chinoises et tartares-manchoues. La Chine est alors sous 

domination mandchoue depuis 1644 et la compréhension de cette langue semble faciliter l’accès 

à la littérature chinoise dont il est dit, à l’époque, que toutes les grandes œuvres ont été traduites 

en mandchou. Créée parallèlement à la chaire de langue et littérature sanskrite attribuée à 

Antoine-Léonard de Chézy (1773-1832), elle est confiée à Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-

1832) et constitue une première en Europe, inaugurant une nouvelle relation à la Chine. 

Débutée avec les premiers travaux sinologiques laïques, alors que la sinologie anglo-saxonne 

portée par les missionnaires protestants voit le jour, cette relation va surtout se caractériser par le 

développement de la politique d’expansion commerciale, diplomatique, militaire et religieuse 

occidentale, qui va amener une présence coloniale de plus en plus étendue et prédatrice sur tout 

le territoire chinois. Après la sinologie missionnaire, édifiante et apologétique, vient le temps de 

la sinologie en chambre, consacrée aux études textuelles, tributaire des matériaux disponibles en 

Europe et des publications jésuites. Car, comme le rappelle I. Landry-Deron : « les bases de la 

sinologie sont lancées dans un contexte de fermeture presque totale de la Chine qui durera 

jusqu'à la réouverture forcée par les Traités inégaux dans les années 1840 »2. Au moment où la 

sinologie européenne prend son envol, la Chine se ferme avec l’empereur Jiāqìng (r. 1796-1820). 

La condamnation du christianisme est renforcée, et l’ambassade britannique de lord Amherst 

                                                
1 Ce chapitre doit à l’article de synthèse d’Alain Arrault « L’introduction des études taoïstes en France », qu’il a 
bien voulu me communiquer à l’aube de mon travail dans sa version initiale en français non publiée, ce dont je le 
remercie vivement. Cet article s’inspirait de celui de Paul Demiéville « Aperçu historique des études sinologiques en 
France », Acta Asiatica, Bulletin of the Institute of Eastern Culture, The Tôhô Gakkai, Tokyo, 1966. Je l’ai enrichi 
et complété, puisant également des éléments dans l’article de Vincent Goossaert « L’histoire moderne du taoïsme. 
État des lieux et perspectives », Études chinoises, vol. XXXII-2 (2013), pp. 07-40.  
2 Isabelle Landry-Deron, op. cit. pp. 12-14. 
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échoue en 1817, année où l’Empire interdit l’enseignement de la langue chinoise aux étrangers, 

puis l’exportation des ouvrages chinois3. Avec l’institutionnalisation de la sinologie au sein des 

grandes académies et universités, de Paris à Berlin, de Saint-Pétersbourg à Cambridge ou 

Oxford, la sinologie va se laïciser et se professionnaliser très progressivement. Les travaux des 

philologues - et les premiers sinologues laïques le sont tous, par nécessité, permettent une 

meilleure compréhension des textes accessibles dans les grandes bibliothèques, aidés en cela par 

les rares chinois présents en Europe. Si un certain intérêt pour le taoïsme se manifeste au sein de 

la sinologie savante naissante, avec notamment les premières traductions d’ouvrages taoïstes, les 

représentations qui en sont données vont cependant, à quelques notables exceptions près, 

s’inscrire dans les pas jésuites et accentuer la dichotomie séparant textes et pratiques du taoïsme. 

 

A - Quand la sinologie naissante (re)découvre le taoïsme (1800-1840) 

« Privé d'informateurs, sans moyens pour étudier sur le terrain, les premiers sinologues laïques 

édifièrent les études chinoises en exploitant les matériaux envoyés en Europe aux beaux jours de 

la mission jésuite de l'ancienne Compagnie »4. Et ces matériaux sont nombreux, car, depuis les 

Portugais dès le milieu du XVIe siècle, les Européens, et pas seulement les Jésuites, ont apporté, 

puis importé, des collections plus ou moins disparates d’ouvrages chinois, que l’on retrouve 

aussi bien à Séville qu’à Coimbra, où ils seront très peu exploités, à Berlin, Oxford ou Saint-

Pétersbourg, et surtout à la Bibliothèque du Roi à Paris, où la riche collection de titres chinois 

rivalise avec celle de la Bibliothèque Vaticane à Rome. Mais peu d’Européens sont à même de 

lire ces ouvrages, collectionnés par curiosité, comme les vingt que possédait Mazarin (1602-

1661). Il faut attendre 1739, puis 1742, pour que les ouvrages de la Bibliothèque du Roi soient 

classés par Etienne Fourmont (1683-1745), qui en fut l’un des grands pourvoyeurs sur 

instruction de Louis XIV, avec les P. Bouvet, Foucquet et Prémare, et 1912 pour en avoir un 

catalogage définitif grâce à Maurice Courant. A Berlin, la bibliothèque est surtout riche 

d’ouvrages historiques et médicaux. A. Muller en dresse une première liste en 1683, puis Julius 

Klaproth (1783-1835) en 18225. Ceux de la Bodleian Library d’Oxford sont classés par Thomas 

Hyde (1636-1703) avant 1700, et de Saint-Pétersbourg par Paviel Kamienskii et Stepané 

                                                
3 Isabelle Landry-Deron, op. cit. pp. 12-14. 
4 Isabelle Landry-Deron, op. cit., pp. 12-14. 
5 Sur les bibliothèques chinoises en Europe au XIXe siècle, voir Jean-Pierre Abel-Rémusat, « Sur les livres chinois à 
la Bibliothèque royale de Berlin » et « Sur les livres chinois à la Bibliothèque du Roi », in Mélanges Asiatiques, t. II, 
1826, pp. 352-371 et 372-426. On consultera également Bénédicte Héraud, Les fonds chinois de la bibliothèque du 
Roi, mémoire de DEA, Sciences de l’information et de la communication, ENSIIB, Université de Lyon II et Lyon 
III, 1992-1993. John Witek, « Jean-Frangois Foucquet et les livres chinois de la Bibliothèque royale », Les rapports 
entre la Chine et l'Europe au temps des lumières. Actes du IIe Colloque international de sinologie, Paris : Les Belles 
Lettres, 1980, pp. 115-135. 
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Lipovtsof 6 . Lorsqu’Abel-Rémusat prend ses fonctions et découvre le fonds chinois, la 

Bibliothèque du Roi compte plus de 4 000 volumes, dont 200 classés par Fourmont comme 

relevant du taoïsme parmi lesquels deux exemplaires du Lǎozǐ7. C’est là qu’il va puiser pour son 

œuvre sinologique, nouvelle science où la France va occuper une place centrale. Mais l’époque 

reflète toujours certains fantasmes sur la Chine, en témoigne en 1806 le Panthéon chinois de 

Joseph Hager, professeur de langues orientales à l’université de Pavie, qui porte en sous-titre 

Paralléle entre le culte religieux des grecs et celui des Chinois avec de nouvelles preuves que la 

Chine a été connue des Grecs et que les Sérès des auteurs classiques ont été des Chinois8.  

Avant de revenir à la sinologie laïque naissante en France, il nous faut faire un détour par la 

sinologie protestante qui voit alors également le jour. Les premières publications britanniques 

sur le taoïsme, parfois oubliées, datent de 1812 et 1817. Ce sont celles du Rev. Robert Morrison 

(1782-1834), premier missionnaire protestant en Chine, à Canton, en 1807. Centrés sur la 

nécessité de faire connaître la langue chinoise à ses futurs collègues en Chine, ses ouvrages ont 

surtout une finalité pratique. En 1812, il publie des traductions d’extraits de littérature populaire 

chinoise parmi lesquelles figure un court article, Account of the Sect of TAO-SZU, tiré d’un 

chapitre d’un ouvrage chinois du XIVe siècle, The Rise and Progress of the Three Sects9. En 

1817, dans View of China, opus à vocation philologique destiné à faire connaître les termes et 

caractères chinois, figure une présentation des religions chinoises décrivant, en onze lignes, the 

sect called Taou-keaou. Elle mentionne quelques divinités taoïstes et populaires : les Trois Purs, 

l’empereur de Jade, et celui du Nord, les dieux du feu, des portes, …, et, à ma connaissance, 

donne la première description occidentale du rituel Kāiguāng, Ouvrir la lumière, que le révérend 

écossais décrit ainsi : « At the dedication of the idols, certain rites are performed, and the eye is 

painted with animal blood ‟the life is in the blood”. This is called 開光 Kae-kwang. The 

intention is 使其靈 Sze ke ling [Shǐ qí líng], ‟to give to it spirituality” »10. Il faudra attendre 

1835 pour lire à nouveau des pages sur le taoïsme sous la plume d’un missionnaire protestant. 

                                                
6 Voir l’article de G. Cahen « Livres et documents chinois et livres russes relatifs à la Chine des bibliothèques et 
musées de Saint-Pétersbourg et de Moscou », Bulletin de l'Ecole française d'Extrême-Orient, 1902, t.2, pp. 288-293.  
7 Bénédicte Héraud, Les fonds chinois de la bibliothèque du Roi, op. cit., p. 42. Les deux exemplaires du Lǎozǐ sont 
mentionnés par Abel-Rémusat dans son Mémoire sur la vie et les opinions de Lao-Tseu. Traduit du chinois avec des 
notes et des éclaircissements, Paris : chez Antoine-Augustin Renouard, 1816, pp. 13-14. 
8 Joseph Hager, Panthéon chinois. Paralléle entre le culte religieux des grecs et celui des Chinois avec de nouvelles 
preuves que la Chine a été connue des Grecs et que les Sérès des auteurs classiques ont été des Chinois, Paris : 
Didot l’ainé, 1806. 
9 Rev. Robert Morrison, « Account of the Sect of TAO-SZU », Horæ Sinicæ: Translations from the Popular 
Literature of the Chinese, by the Rev. Robert Morrison, Protestant Missionary at Canton, London : Black and Parry, 
1812, pp. 55-64. L’ouvrage évoqué est semble-t-il le Sānjiào yuánliú dàquán 三教源流大全. 
10 Robert Morrison, A view of China for philological purposes, containing a sketch of Chinese chronology, 
geography, government, religion & customs, Macao : Printed at the Honorable East India Company's Press by P.P. 
Thoms, published and sold by Black, Parbury, and Allen, Booksellers to the Honorable East India Company, 
London, 1817, p.111. Le rituel Kāiguāng est un rituel de consécration sacramentelle d’une statue, d’une image, 
voire d’un objet rituel, qui lui confère son efficacité rituelle, par exemple, pour une statue de divinité, d’être 
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Jean-Pierre Abel-Rémusat : le Lǎozǐ, une origine grecque ou hébraïque ? 

Lorsqu’il est nommé en 1814, à vingt-six ans, à la chaire de Langues et littératures chinoises 

et tartares-mandchoues du Collège royal, Jean-Pierre Abel-Rémusat est un jeune docteur en 

médecine dont l’intérêt pour la Chine s’est manifesté avec la découverte d’un « magnifique 

herbier chinois »11, qui l’amène à en étudier seul la langue à partir d’un dictionnaire chinois en 

12 volumes [Zhèngzǐ tōng 正字通]. Cet intérêt ne se démentira pas et Abel-Rémusat publiera sur 

la médecine chinoise, mais sa production sera très hétéroclite - digne de l’humanisme du XIXe 

siècle, nous dit A. Arrault12, mêlant opus sur les langues asiatiques, grammaire chinoise, aperçus 

d’histoire, notamment sur le bouddhisme lamaïque, et traductions, dont celle du Foé-Koué-Ki 

[Fóguó jì] Relation des royaumes bouddhiques, qui paraît à titre posthume en 183613. S’il 

s’intéresse davantage au bouddhisme qu’au taoïsme - ce sera une constante dans les milieux 

savants au XIXe siècle, Abel-Rémusat va cependant produire deux ouvrages importants sur le 

sujet. D’abord, Le livre des récompenses et des peines. Manuel de morale taoïste, en 1816, puis, 

en 1823, un Mémoire sur la vie et les opinions de Lao-Tseu14. 

Le livre des récompenses et des peines. Manuel de morale taoïste, est la première traduction 

en langue occidentale du Tàishàng gǎnyìng piān (abr. Gǎnyìng piān), sans doute le plus célèbre 

et plus important des livres de morale diffusés en Chine - on le trouve toujours, aujourd’hui, à 

disposition dans les temples taoïstes, bouddhiques ou populaires. Texte datant du XIe-XIIe siècle, 

il appartient au genre des livres de morale révélé par les divinités (shànshū 善書), ou écrits 

destinés à exhorter au bien (quànshàn 劝善)15, qui explique le système de rétribution des actes, 

énumère les bonnes actions garantissant l’accumulation de mérites, l’aide des divinités et le 

salut, puis liste, plus longuement, les punitions encourues pour les mauvaises actions. Sous la 

plume d’Abel-Rémusat, il devient le premier ouvrage taoïste à être traduit en langue occidentale. 

En réalité, même si on en trouve un exemplaire dans le Dàozàng, et s’il est censé avoir été révélé 

par Tàishàng lǎojūn 太上老君 (le Très haut vieux seigneur), c’est-à-dire Lǎozǐ divinisé, ce 

qu’ignore Abel-Rémusat, il s’agit d’un ouvrage qui mêle des préceptes bouddhistes, taoïstes et 

                                                                                                                                                       
dépositaire ou habitée, par l’énergie de cette divinité. La présentation qu’en fait le Rev. Morrison est très simplifiée. 
(Cf. entrée « Kaiguang », F. Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, op. cit., p. 596). 
11 Sylvestre de Sacy, « Notice historique sur la vie et les ouvrages d’Abel Rémusat », Le livre des récompenses et 
des peines, Abel Rémusat, Paris : Librairie orientaliste Paul Geuthner, 1839, p. 12. 
12 A. Arrault, art. cit. 
13 Le Fóguó jì est la relation du voyage fait au début du Ve s. par le moine-pèlerin chinois Fǎxiǎn 法顯 en Inde à la 
recherche de textes bouddhiques originaux. 
14 Jean-Pierre Abel-Rémusat, Le livre des récompenses et des peines. Manuel de morale taoïste. Traduit du chinois 
avec des notes et des éclaircissements, Paris : chez Antoine-Augustin Renouard, 1816. Mémoire sur la vie et les 
opinions de Lao-Tseu, philosophe Chinois du VIe siècle avant notre ère, Paris : Mémoires de l’Académie Royale des 
Inscriptions et Belles-Lettres, vol.VII, 1823.  
15 Voir l’histoire et la traduction du texte : V. Goossaert, « Taishang ganyingpian 太上感應篇. Versets du Très-Haut 
sur les effets des actes », Livres de morale révélés par les dieux, Paris : Les Belles Lettres, 2012, pp. 1-19. 
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confucéens. Pourquoi cette traduction? A. Arrault offre deux pistes de réponse : le caractère 

populaire de l’œuvre, mais Abel-Rémusat en était-il vraiment conscient et, beaucoup plus 

prosaïquement, son niveau de langue relativement simple, qui permet au moins lettré d’en 

pénétrer la signification16. Quoi qu’il en soit, ses commentaires et la présentation qu’il fait du 

taoïsme, en introduction, ne font que reprendre les antiennes jésuites auxquelles il s’est nourri et 

n’apportent guère d’éléments nouveaux, si ce n’est que les taoïstes ont des ouvrages de morale : 

« L'opuscule dont je donne ici la traduction est complet, malgré sa brièveté. Il appartient à la secte des 
Tao-sse l'une des trois religions qui sont dominantes à la Chine, et qui, suivant les Chinois, sont toutes 
trois vraies, quoiqu'elles enseignent des dogmes tout différens. Les Tao-sse ne sont guères connus en 
Europe que par les fables ridicules et les pratiques superstitieuses dont leur culte est rempli. C'est à 
eux que s'adressent en grande partie les reproches d'ignorance, de charlatanisme et de fourberie que 
nos missionnaires font aux Bonzes. […] Les fables des Tao-sse conviennent bien mieux à la populace 
Chinoise [que celles des bouddhistes] […] Grâce à son genre particulier d'extravagance, chacune de 
ces sectes a obtenu de grands succès en Chine, où elles se partagent la croyance de tout ce qui n'est 
pas lettré. Celle des Tao-sse peut revendiquer en sa faveur de grands titres d'ancienneté, et l'emporter 
peut-être, sous ce rapport, sur la doctrine des Lettrés eux-mêmes. Ce n'est pas ici le lieu d'examiner 
ces prétentions. Il suffit de rappeler que, quelle que soit son origine, elle fut réformée vers le 
cinquième siècle avant notre ère, par un personnage qui est encore universellement révéré sous le nom 
de Lao-tseu (le Vieillard). Quant à sa doctrine, elle reconnaît divers ordres d'esprits, une foule de 
génies tutélaires et de démons, les uns bons, les autres méchans. On pourra juger de sa morale par 
l'échantillon que j'en donne en ce moment »17. 

On retrouve là les leçons des publications jésuites et leur mépris lorsqu’Abel-Rémusat 

évoque les fables ridicules et les pratiques superstitieuses des cultes, qui conviennent mieux à la 

populace, le charlatanisme et la fourberie des taoïstes et le manque de précisions sur la nature de 

sa doctrine qui reconnaît : « … divers ordres d'esprits, une foule de génies tutélaires et de 

démons, les uns bons, les autres méchans ». Les commentaires des quelques historiettes citées en 

notes, et qui illustrent les préceptes moraux exposés dans l’ouvrage, sont souvent du même 

ordre. Cependant, dès l’Avertissement, Abel-Rémusat annonce qu’il se « propose de faire 

successivement passer dans notre langue les différents ouvrages philosophiques ou religieux qui 

n'ont pas encore été traduits du chinois », projet louable, d’autant qu’il juge le Tao-te-king 

« ouvrage aussi respectable par son antiquité que par le nom de son auteur et l'excellence des 

maximes qu'il contient ». Il précise ainsi son intention : «  Ce n'est que lorsqu'il aura été traduit 

qu'on pourra se prononcer avec connaissance de cause sur la doctrine religieuse des Tao-sse »18. 

Le projet ne se concrétisera que sept ans plus tard par un texte dont le titre définit les limites des 

intentions de son auteur : Mémoire sur la vie et les opinions de Lao-Tseu, philosophe Chinois du 

VIe siècle avant notre ère, qui a professé les opinions communément attribuées à Pythagore, à 

Platon et à leurs disciples. On pouvait espérer davantage d’un auteur qui, dans une lettre au 

directeur du Journal Asiatique, datée de 1822, déclarait que les « adorateurs du Logos (Tao-

                                                
16 Après Abel-Rémusat, le Gǎnyìng piān sera traduit par Jules Klaproth et Stanislas Julien, cf. infra.  
17 Jean-Pierre Abel-Rémusat, Le livre des récompenses et des peines, op. cit., pp. 1-3. 
18 Ibid, p. 8. 
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sse) », ont été, pour la plupart, traités par les missionnaires « avec un dédain si injuste et si mal 

entendu »19. Ce Mémoire sera suivi, en 1825, d’un court article, onze pages, sur : La vie et les 

opinions de Lao-tseu, philosophe du VIe siècle avant notre ère20. Ce qui anime Abel-Rémusat, en 

étudiant le Lǎozǐ, ce n’est pas tant de comprendre le taoïsme que de démontrer les liens et 

l’origine commune des civilisations antiques. Il débute ainsi son Mémoire par un long 

paragraphe justifiant cette intention : 

« Parmi les faits relatifs aux peuples de l'Asie orientale; ceux qui semblent attester entre ces peuples 
et les nations de l'Occident d'anciennes communications et des rapports antérieurs à ceux que le 
moyen âge a vus naître, nous paroissent mériter une attention particulière. […] Il peut exister dans 
l'accord des doctrines, et jusque dans le concours des erreurs, des traits frappans d'analogie, qui ne 
sauroient être attribués au hasard. […] Les personnes qui étudient l'histoire de la philosophie 
n'apprendront peut-être pas, sans quelque intérêt, qu'un sage, qu'on pourroit appeler le Platon Chinois, 
a précédé de plus d'un siècle celui qu'on a surnommé le Moïse Athénien. Ces motifs m'ont engagé à 
soumettre à l'examen de l'Académie quelques questions touchant la vie et les ouvrages d'un 
philosophe Chinois qui n'a peut-être pas été convenablement apprécié jusqu'ici, parce que les 
missionnaires, qui ont tant travaillé sur les livres de Confucius et de ses disciples, ne paroissent pas 
s'être occupés de le faire connoître d'après ses écrits, et que les fables seules dont il a été l’objet et 
dans des temps postérieurs ont trouvé place dans leurs relations »21. 

Il ne cache pas, non plus, la difficulté de traduction de cette œuvre majeure de la pensée chinoise 

et la témérité à en fournir un rendu qui en donne le sens exact :  

« Le début du premier chapitre de Lao-tseu paroît fort abstrus, et, en général, son livre n'est pas très 
facile à entendre, parce que l'obscurité des matières s'y joint a une sorte de concision antique, à un 
vague qui va quelquefois jusqu'à rendre son style énigmatique. […] Ce seroit une difficulté très 
grande s'il s'agissoit de le traduire entier et de l'éclaircir sous le rapport de la doctrine qu'il renferme. 
Mais, cela ne doit pas nous empêcher d'en extraire les passages les plus marquants, et d'en fixer le 
sens au moins d'une manière générale. On se rappellera que ce n’est pas un exposé dogmatique que 
j’entreprends, mais une simple comparaison historique, pour laquelle il suffit de constater le sens le 
plus palpable, quelquefois même de noter les expressions, sans rechercher l'acception profonde et 
philosophique dont elles sont susceptibles. […] Outre l'obscurité de la matière en elle-même, les 
anciens avoient des raisons de ne pas s'expliquer plus clairement sur ces sortes de sujets […] Je dois 
avertir que cette traduction est doublement insuffisante, en ce que j’e m’y suis efforcé de faire entrer, 
pour lier les idées, des mots intermédiaires dont le style Chinois sait se passer, et aussi, en ce que les 
termes que je ne peux me dispenser d’employer, n’ont pas la même étendue, ou, si l’on veut, le même 
vague, que les expressions du texte. […] [Le texte] est si plein d’obscurité, nous avons si peu de 
moyens pour en acquérir l’intelligence parfaite, si peu de connaissance des circonstances auxquelles 
l’auteur a voulu faire allusion ; nous sommes, en un mot, si loin à tous égards des idées sous 
l’influence desquelles il écrivoit, qu’il y auroit de la témérité à prétendre retrouver exactement le sens 
qu’il avait en vue quand ce sens nous échappe »22. 

Abel-Rémusat présente Lao-tseu comme «  le patriarche et le réformateur de la secte des Tao-

sse, secte qui renferme à la Chine tous ceux qui, n’étant pas lettrés et par conséquent rattachés à 

l’école de Confucius, n’ont pas non plus embrassé la religion que les Bouddhistes ont apporté de 

                                                
19 Jean-Pierre Abel-Rémusat, Mélanges asiatiques, t. II, op. cit, p. 26. 
20 Jean-Pierre Abel-Rémusat, Mémoire sur la vie et les opinions de Lao-tseu, philosophe du VIe siècle avant notre 
ère, Paris, Imprimerie royale, 1823, et « Sur la vie et les opinions de Lao-tseu, philosophe chinois du sixième siècle 
avant notre ère », Mélanges asiatiques, Paris : Librairie orientale de Dondey-Dupré père et fils, 1825, pp. 88-99. 
21 Jean-Pierre Abel-Rémusat, Mémoires sur la vie et les opinions de Lao-tseu … op. cit., p. 1-2. 
22 Ibid., pp. 20-21 et 35. 
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l’Hindoustan » (p. 2). Puis, il oppose le portrait qu’en dressent les lettrés à celui qu’en font ses 

sectaires « tout défiguré qu’il est par un merveilleux absurde [qui présente] plus de traits propres 

à faire juger le caractère des sectaires ». Il espère y recueillir « quelques indications sur les 

sources où le philosophe à puisé sa doctrine » (p. 3). Il décrit la vie de Lǎozǐ à partir de Sse-ma-

thian [Sīmǎ Qiān] et d’une anecdote du Lieï-sian-tchouan [Lièxiān zhuàn]23. Le commentaire 

précise que : « les auteurs attachés à la secte des Tao ont encore enchéri sur ces contes ridicules 

[les 81 ans de sa gestation], et l’on diroit qu’ils ont voulu rivaliser d’absurdité avec les 

mythologues de l’Hindoustan, auxquels ils ont évidemment fait des emprunts multipliés » (p. 8). 

On retrouve là des propos encore empreints de la vision jésuite. Vient ensuite la description des 

apparitions successives de Lǎozǐ dans les siècles postérieurs, qualifiées là aussi de « fables 

absurdes », puis Abel-Rémusat raconte l’histoire du texte, traduisant le titre par « Tao-te-king ou 

le Livre de la raison et de la vertu », précisant, en référence à un article du t. III des Mémoires 

concernant les Chinois et au Confucius Sinarum Philosophus, que :  

« Le livre, dans l’état où nous l’avons, ne contient aucun des principes, aucune des rêveries dont les 
Tao-sse plus modernes ont rempli les leurs. Il renferme d'autres principes et d'autres rêveries. 
D'ailleurs les lettrés, qui accusent sans cesse les Tao-sse d'avoir perverti les doctrines de l'antiquité, 
[…]  honorent Lao-tseu ; ils estiment son livre, et croient seulement que les sectaires ne l'entendent 
pas, ou l'expliquent mal. […]  Il n'y a pas un livre à la Chine, il n'y a peut-être aucun ouvrage de 
philosophie en aucun pays, dont l'antiquité et la pureté soient aussi complètement à l'abri du soupçon 
que le sont celles du livre de Lao-tseu ». (pp. 17-18) 

Ici, Abel-Rémusat, tout en renforçant la mise en opposition de Lǎozǐ et de ses continuateurs, les 

taoïstes, dépasse la vision jésuite en affirmant le caractère exceptionnellement antique et pur de 

l’ouvrage. Il définit ensuite le terme Tao et explique le sens que lui donneraient les taoïstes : 

« … le mot même a acquis, dans le langage des Tao-sse, une acception bien plus relevée et bien plus 
étendue [que dans la langue courante]. Ces sectaires s'en servent pour désigner la raison primordiale, 
l'intelligence qui a formé le monde et qui le régit comme l'esprit régit le corps. C'est en ce sens qu'ils 
se disent les sectateurs de la raison, Tao-sse ; qu'ils appellent leur secte Tao-tao, loi du Tao, ou 
doctrine de la raison ; … » (p. 19). 

 

Ce faisant, il reprend l’explication jésuite. Du Halde traduit Tao par raison, précisant : « dans 

l'ancienne philosophie chinoise, principe d'ordre qui fait l'unité de l'Univers », et l’Encyclopédie 

l’équivaut à chaos : « Tao ou chaos a produit un, c’est tai-kie ou la matière seconde »24. Le 

sinologue examine ensuite le texte du Lǎozǐ, soulignant : « La métaphysique et la mythologie des 

sectateurs de la raison nous paroissent également déraisonnables ». Il ajoute : « Nous ne 

recherchons pas si Lao-tseu étoit un grand métaphysicien, mais s'il a pris, ou non, ses idées dans 

les ouvrages de quelque autre philosophe » (p. 21), ce qui paraît contradictoire avec ses propos 

                                                
23 Le Lièxiān zhuàn 列仙傳 est une collection de biographies d’immortels, composée sans doute par Liu Xiang 劉向 
(79 av. J.-C. - 8). 
24 Du Halde, op. cit., t. 26, p. . L’Encyclopédie, op. cit., article « Chinois (Philosophie des) ».  
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sur la pureté de l’ouvrage. Pour illustrer son approche, il donne une traduction de quelques 

sentences du Dàodéjīng et explique pourquoi le terme de Tao ne peut-être traduit que par raison, 

λογοσ : « Ce mot Tao ne semble pas pouvoir être bien traduit, si ce n'est par le mot λόγοσ et par 

ses dérivés, dans le triple sens de souverain être, de raison et de parole, et aussi pour exprimer 

l'action de parler, de raisonner, de rendre raison » (p. 24)25. Suit une longue démonstration 

convoquant Platon, les Stoïciens, Hermès Trismégiste et la Théologie des Egyptiens. 

Commentant la stance Dào a produit Un, Un a produit Deux, etc… [Lǎozǐ, 42], il se réfère au 

Hoaï-nan-tseu [Huáinánzǐ] (p. 38), puis explique que « Lao-tseu ne doit pas être responsable des 

abus que ses sectateurs ont fait postérieurement de ses principes et de son nom », pas plus que 

Pythagore « des rêveries de ses derniers disciples ». Il évoque enfin le Dàodéjīng 14, qu’il juge 

mal traduit par le P. Cibot (en réalité le P. Amiot), où il perçoit les sons IHV [YAHVÉ] : « Les 

trois caractères employés ici n'ont aucun sens ; ils sont simplement les signes de sons étrangers à 

la langue Chinoise » (p. 42). Amiot, avait cru reconnaître dans cette phrase des traces de la 

Trinité. Il voyait aussi les Chinois descendants d’une tribu d’Israël.26. Deux ans plus tard, 

l’article sur La vie et les opinions de Lao-Tseu synthétise l’objectif d’Abel-Rémusat. Après avoir 

exprimé en introduction « une sorte d’étonnement, quand on croit apercevoir quelques traces de 

communication qu’on est accoutumé à regarder comme impossibles », il affirme que : 

« … ce qu'il y a de plus clair dans son livre [le Dàodéjīng], c’est qu’un être trine a formé l’univers. 
Pour comble de singularité, il donne à cet être un nom hébreu à peine altéré, le nom même qui 
désigne dans nos livres saints celui qui a été, qui est, et qui sera, JEHOVAH (IAHV). Ce dernier trait 
confirme tout ce qu'indiquait déjà la tradition d'un voyage de Lao-tseu dans l'Occident, et ne laisse 
aucun doute sur l'origine de sa doctrine. Vraisemblablement, il la tenait ou des juifs des dix tribus que 
la conquête de Salmanazar venait de disperser dans toute l'Asie, ou des apôtres de quelque secte 
phénicienne, à laquelle appartenaient aussi les philosophes qui furent les maîtres et les précurseurs de 
Pythagore et de Platon »27. 

La justification de cette recherche de similitude et d’origine commune des pensées antiques 

occupe à elle seule la moitié de l’article - le premier tiers puis les deux pages de conclusion. 

Imprégné par les lectures jésuites qui constituent ses références uniques en dehors des sources 

chinoises, et par l’histoire biblique, qui n’est pas encore véritablement remise en cause28, Abel-

                                                
25 Abel-Rémusat traduit « Tao-sse » par « docteur de la raison », et dans l’article « Sur les livres chinois à la 
Bibliothèque du Roi », parle d’ouvrages de la « Secte du Logos ». (Mélanges asiatiques, t.II, op. cit, pp. 373, 377). 
26 Cf. Mémoires des missionnaires de Péking …, op. cit., t. I, pp. 299-300. Amiot traduit la première phrase du 
Dàodéjīng 14 par : « Celui qui est comme visible et ne peut être vu se nomme KHI ; celui qu’on ne peut entendre et 
qui ne parle pas aux oreilles se nomme HI ; celui qui est comme sensible et qu’on ne peut toucher se nomme WEI ». 
Ce sont ces trois termes, pourtant relevant de phrases différentes, qu’Abel-Rémusat interprète comme IHV, ce que 
critiqueront Guillaume Pauthier et Stanislas Julien. Une traduction moderne donne : « On regarde mais sans voir, on 
l’appelle Invisible. On écoute sans entendre, on l’appelle Inaudible. On palpe sans atteindre, on l’appelle 
Imperceptible. Voilà trois choses inextricables. Qui confondues font l’Unité  » (P. Claude Larre, s.j.). L’évocation 
de représentations de la Trinité se trouve mentionnée dès Mendoza en 1585 (op. cit., pp. 25 et 221). 
27 Jean-Pierre Abel-Rémusat, Mélanges asiatiques, op. cit, t. II, p. 96. 
28 La question de l’origine des nations a été soulevée au XVIe par la découverte du Nouveau Monde. Dès le milieux 
du XVIIe celle de la chronologie biblique est abordée de front à partir de l’histoire chinoise avec le P. Martini. Mais 
si certains évoquent des préadamites (La Peyrère, 1655), le récit biblique reste « loi d’évangile » et sa contestation à 
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Rémusat ne peut concevoir le développement de la pensée en Chine sans apport ou origine 

extérieure. Il ne fait en cela que suivre ceux qui s’interrogent sur l’origine des Chinois ou 

recherchent la langue universelle originelle d’avant la destruction de la tour de Babel et la 

dispersion des peuples. Cette recherche de traces antiques chrétiennes, grecques ou égyptiennes 

en Chine, n’est pas nouvelle. Comme le résume A. Arrault, l’idéologie missionnaire fait place 

chez lui à « une théorie de l’universalisme mou : tout est né d’une seule et même origine, et de 

préférence de ce côté-ci du monde » 29. Quelques années après Abel-Rémusat, l’orientaliste belge 

Emile Jacquet (1811-1838), dans une notice intitulée Légende de Yè sou…, interprète le nom et 

la légende de Yè sou comme ceux de Jésus. La traduction de cette légende ou son résumé, le 

propos n’est pas clair, nous dit qu’il est né d’une « vierge nommée Ma li a », qu’un « dieu 

céleste nommé Ka pi hi eul (Gabriel), s’adressa respectueusement à lui », que parmi ses « douze 

disciples […] il y en avait un nommé Iu ta sse, homme cupide … » et qu’il fut condamné à la 

cour de « Pi la to ». Cette légende faisant partie d’une compilation en 22 volumes éditée sous 

l’autorité du Maître céleste, Jacquet conclut :  

« Ainsi donc 200 ans de missions chrétiennes n’ont produit d’autres résultats que de faire placer 
Jésus-Christ, par l’ordre du grand maitre du Tao, au rang des saints religieux de la doctrine Tao sse, 
immédiatement au-dessous de Lao tseu, de Hoai nan tseu, &c. La secte Tao sse, a eu à toutes les 
époques de singulières chances pour se rencontrer avec les Juifs »30.  

 

Et tout au long du XIXe siècle des auteurs vont encore voir dans les Chinois les descendants de 

Noé, ou dans les caractères de l’écriture chinoise des hiéroglyphes égyptiens, comme Jean-Pierre 

Guillaume Pauthier, pour qui ces derniers leur ont apporté l’écriture en 2353 avant notre ère. 

Abel-Rémusat meurt à quarante-quatre ans en 1832, trop tôt pour avoir pu mener à bien ses 

projets. Deux autres savant français vont lui succéder, s’opposant longuement – et violemment, 

dans les cénacles et journaux savants sur la traduction du Dàodéjīng. Il s’agit de Guillaume 

Pauthier et de son implacable rival Stanislas Julien (1797-1873), qui succède à Abel-Rémusat à 

la chaire du Collège de France et se livrera également à une retentissante querelle avec Joseph 

Toussaint-Reinaud (1795-1867), son collègue de l’Académie des inscriptions et belles lettres qui 

préside la Société asiatique. Mais avant d’examiner les apports de ces deux sinologues français, 

il nous faut faire un détour par la sinologie missionnaire protestante qui prend alors le contrepied 

des vues sinophiles exprimées par les Jésuites et encore assez dominantes en Europe. 

                                                                                                                                                       
partir du milieu du XIXe fermement condamnée. Il faudra attendre l’encyclique Divino afflante Spiritu de Pie II en 
1943 pour que la légitimité de l'utilisation de la méthode historico-critique pour la Bible soit avalisée par l’Eglise. 
29 Alain Arrault, article cit. 
30 E. Jacquet, « Légende de Ye sou selon le Chin sian thoung kian », Nouveau Journal asiatique, VII, 1831, pp. 223-
227. Selon l’article du Journal Asiatique, une première traduction anglaise, que je n’ai pu consulter est parue dans 
l’Indo-chinese Gleaner en mai 1818, accompagnée d’une « dissertation futile sur l’origine catholique romaine de 
cette légende ». A. Arrault précise qu’il s’agit d’un passage du Lidai Shenxian tongjian (Miroir complet des 
immortels) édité par le 54ème Maître céleste Zhāng Jizōng 張繼宗, sous l’ère Kāngxī (1661-1722).  
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Le témoignage du Rév. Karl Gützlaff sur la Chine des années 1830. 

Missionnaire protestant allemand, Karl Friedrich August Gützlaff (1803-1851), fut d’abord 

envoyé par la Nederlandsche Zendelinggenootschap (Société missionnaire néerlandaise) à Java 

en 1826, où il apprit le mandarin, puis à Bangkok, en 1828, et en Corée, en 1832, avant de servir 

comme interprète des missions diplomatiques anglaises lors de la première guerre de l’opium 

(1839-1842), séjournant plusieurs années en Chine. En 1834, il avait publié un Journal of Three 

Voyages along the Coast of China, 1831, 1832, 1833 livrant un témoigne de première main sur 

les religions chinoises telle qu’il avait pu les découvrir alors, mais sans apporter d’informations 

nouvelles, « The Taou sect », est traitée en une page. Le révérend trouve la métaphysique de 

Laou-tsze plus subtile que celle de Confucius, mais n’en conclut pas moins (p. 284) : 

« We do not prentend to exhibit here all the absurdities wich are so amply detailed in the work of this 
sect. We consider the Taou sect as the mystics of the heathen world in China […] Alchemy employs 
the researches of their most celebrated priest ; animal magnetism, wich has made so much noise in 
Europe, is known to those who are farthless advanced in their doctrine, and is often shamefully 
abused31. They pretend to possess the liquid wich confers immortality […] Lofty in pretentions, and 
nice in their speculations, they hunt phantoms, and lose themselves in the abyss of uncertainty ». 

A la fin du chapitre sur la religion, il dénonce pêle-mêle l’idolâtrie chinoise, l’astrologie, la 

divination, la géomancie et la nécromancie qui prévalent partout en Chine. On trouve ensuite 

quelques éléments sur le taoïsme dans son Remarks on the Religion of the Chinese, article publié 

en 1835 dans le Chinese Repository32, puis quelques pages sur le sujet dans son China opened, 

publié en 183833 . En missionnaire convaincu, et fortement anti papiste, Gützlaff affirme 

d’emblée que les Chinois sont idolâtres et ne connaissent pas Dieu, s’étonne que ne pullule pas 

en Chine une multitude de sectes religieuses, au vu de sa population, tout en admettant que la 

question religieuse y est secondaire. Sa description des Taouists - première occurrence du terme 

semble-t-il est différente de celle de ses prédécesseurs catholiques. Il les perçoit comme des 

contemplatifs ou des mystiques, qui peuvent être sages et pacifiques, mais « they have a 

considerable portion of error. […] Though heathen by profession, and entertaining very 

erroneous notions, they approch nearer than any others sect to the truth. ». Il remarque ensuite 

qu’il est difficile de les distinguer des bouddhistes et leur trouve une ressemblance avec les 

Esséniens et les Pythagoriciens, évoquant : « the Taou, the Logos of the Platonists … ». Il note 

également que si les temples taoïstes sont nombreux, les prêtres (priesthood) sont pauvres, et ne 

                                                
31 Les théories sur le magnétisme animal (l’expression date de 1773), ou mesmérisme, se sont développées à la fin 
du XVIIIe siècle à la suite de Paracelse (1493-1541) et du médecin allemand Franz Anton Mesmer (1734-1815). 
Elles resteront d’actualité durant tout le XIXe siècle en Europe. 
32 The Chinese Repository est un périodique destiné aux missionnaires protestants, publié à Canton de 1832 à 1851. 
33 Karl Gützlaff, Journal of Three Voyages along the Coast of China in 1831, 1832 and 1833, with notices of Siam, 
Corea, and the Loo-Choo Islands, London : [s.n..], 1834, pp. 278-288. « Remarks on the Religion of the Chinese », 
Chinese Repository, 1835, n°4, pp. 271-276. China opened ; or A display of the topography, History, Customs, 
Manners, Arts, Manufactures, Commerce, Litterature, Religion, Jurisprudence, etc. of the Chinese Empire, 2 vol., 
London : Smith, Elder and Co, 1838, vol. II, chap. XV, Religion, § TAOUISM, pp. 209-214. 
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reçoivent aucune rémunération du gouvernement. Il en distingue deux ordres, ceux de l’ordre 

inférieur pouvant se marier, un petit nombre seulement vivant en célibat et réclusion. On 

retrouve ensuite l’évocation habituelle des pratiques alchimiques et de la recherche 

d’immortalité. Le révérend témoigne d’une cérémonie d’anniversaire de Hwa-kwang (Huá 

guāng 華光) dieu de la lumière, où les adeptes marchent sur des braises, et d’ascètes s’infligeant 

des mortifications corporelles pour mendier dans les rues. Il évoque enfin la pratique des arts 

magiques, concluant « No sect pretends to be so much in union with Satan […] Having ourselves 

lived with them, we can assert, from personal knowledge, that the priests are great knaves 

[fripons/filous], and are never at a loss for an expedient to impose on the ignorant ». On retrouve 

là le même discours que les Jésuites sur les charlatans, qui contraste avec ses propos plus 

accommodants sur les contemplatifs mystiques. L’expérience en Chine de K. Gützlaff aura une 

certaine influence sur les opinions antireligieuses et anticoloniales de Karl Marx dénonçant « Le 

poison capitaliste en Chine » qui aboutit à la « Ruine de la Chine traditionnelle ».34.  

 

La période voit également paraître dans l’Asiatic Journal (1832) un intéressant article non 

signé sur les religions chinoises35. L’auteur y dénonce le regard précipité et négligent que les 

Jésuites ont jeté sur les œuvres de Laou tsze, Hwae nan tsze, Chang tsze et autres, et les 

Européens qui « without having read them, boldly ascribed those authors the most false and 

extravagant opinions : they were materialists, atheists, nihilists, astrologers, magicians. » (p. 

303). Il est critique à l’égard de Confucius et du bouddhisme et considère que Lǎozǐ n’est que le 

restaurateur de l’ancienne mythologie chinoise et non le fondateur d’un nouveau système 

philosophique. Il décrit sommairement la cosmologie corrélative chinoise, traduisant tao par 

Raison et mentionne « the Taou kea sect (the followers of Laou tsze) » (p. 304), affirmant que 

l’une des particularités des Taou szee « is that of being always specially engaged in the cure of 

diseases by supernatural means » ce qu’il considère comme une imposture (p. 312).   

Revenons en France, où plusieurs travaux majeurs voient le jour à la même époque. 

Guillaume Pauthier, poète et ami proche d’Alfred de Vigny dont il sera l’exécuteur 

testamentaire, débute en 1831 une carrière d’orientaliste « amateur », car il n’occupera pas de 

poste académique, par un Mémoire sur l’origine et la propagation de la doctrine du Tao, fondée 

par Lao Tseu … établissant la conformité de certaines opinions philosophiques de la Chine et de 

l’Inde. Sa dissertation est immédiatement critiquée par le savant allemand Julius Klaproth (1783-

1835) qui le qualifie de « jeune littérateur », affirmant qu’il « n’a peut-être pas encore bien 

                                                
34 Voir Marx, Engels, La Chine, [Articles présentés et commentés par Roger Dengeville], Paris : 10/18 UGE, 1973, 
pp. 313 et suiv. et Dona Torr, Marx on China, 1853-1860. London: Lawrence & Wishart. p. xvii. 
35 « On the three principal religions of China » Asiatic Journal, 1832, IX, pp. 302-316 (en ligne : 
https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=uc1.$b399992;view=1up;seq=312, lien actif au 20-12-2016). 
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approfondi les règles de la grammaire chinoise », concluant : « M. Pauthier n’est pas encore en 

état de bien interpréter un texte chinois »36. La polémique qui s’en suit dans les pages du Journal 

Asiatique n’empêche pas Guillaume Pauthier de proposer en 1838 une première traduction du 

Dàodéjīng, certes partielle, les neufs premiers chapitres, en latin et français : Tao-te-king, le 

Livre révéré de la raison suprême et de la vertu, à partir des commentaires de Sie Hoeï [Xuē Huì

薛惠] et de Ho-Chang-Koung (Héshān gōng)37. Stanislas Julien, après avoir mis en cause ses 

capacités et affirmé qu’il aurait dû rester sur les bancs d’études s’est, semble-t-il, opposé à sa 

publication par l’Imprimerie royale. Il publie la sienne, intégrale, en 1842 : Tao-te-king, Livre de 

la voie et de la vertu38, mentionnant en introduction qu’il s’agit d’une première. En 1848, G. 

Pauthier accuse S. Julien de plagiat et publie un parallèle des deux traductions, avant de rédiger 

en 1872 une défense d’Abel-Rémusat contre les « imputations mensongères de M. Stanislas 

Julien, son élève et son successeur », dont l’orgueil, les certitudes hautaines et la mauvaise foi 

sont évidentes à la lecture des pièces du dossier. La polémique académique ne cessera qu’avec la 

mort des deux protagonistes en 187339.  

 

Le fantasme de Guillaume Pauthier : l’origine védique de la doctrine du Tao 

Pour revenir à G. Pauthier, celui-ci partage la vision d’Abel-Rémusat d’une origine commune 

des religions antiques. Mais il va la chercher en Inde, dans les Védas, préfigurant en quelque 

sorte la pensée diffusionniste40. C’est ce qu’il précise dans son Mémoire sur l’origine et la 

propagation de la doctrine du Tao : «  L’essentiel pour le but proposé dans ce Mémoire, est de 

retrouver dans l’Inde les doctrines de Lao-tseu ou du moins de ses sectateurs » (p. 11). A cet 

effet, il traduit des éléments tirés du Seou Chin-ki, Mémoire sur l’Origine et la Propagation des 

trois Religions déjà utilisé par le Rév. Morrison, tout en faisant référence au Hoaï-nan-tseu 

[Huáinánzǐ] (p. 5), et aux commentaires du Lǎozǐ par Guō Xiàng (p. 22). Pour Pauthier, le yīn et 

le yáng « répondent aux deux premiers principes de la philosophie sankhyâ, nommés Prakriti et 

Pouroucha » (p. 8), et « pourraient aussi s’identifier avec les deux premiers principes des 

                                                
36 Guillaume Pauthier, Mémoire sur l’origine et la propagation de la doctrine du Tao, fondée par Lao Tseu traduit 
du chinois et accompagné d’un commentaire tiré des textes sanskrits et du Tao-Te-King de Lao-Tseu établissant la 
conformité de certaines opinions philosophiques de la Chine et de l’Inde suivis de deux opanichad des védas, avec 
le texte sanskrit et persan, Paris : Librairie orientale de Dondey-Dupré Père et Fils, 1831. Julius Klaproth, « Critique 
littéraire » Journal Asiatique, t. 7, 1831, pp. 465-493.  
37 G. Pauthier, Livre révéré de la raison suprême et de la vertu, Paris, Didot / Dondey-Dupré / Dupra / Masson, 
Leipzig : Brockauss et Avenarius, 1838. Xuē Huì est l’auteur du Lǎozǐ jíjiě 老子集解. 
38 Stanislas Julien, Le Livre de la voie et de la vertu, Paris : Imprimerie royale, 1842, p. II. 
39 G. Pauthier, Vindiciae Sinicae novae, n°1, Paris : Ernest Leroux, 1872. Une partie des pièces de ce dossier a été 
rassemblée par la Société asiatique dans un dossier intitulé Pauthier et Stanislas Julien – Polémique (P. Demiéville, 
Occ. 986). Il y manque cependant les premières traductions de Guillaume Pauthier parues en 1836 dans le Journal 
asiatique et l’Asiatic Journal et leurs critiques par S. Julien, publiées la même année dans le Journal asiatique. 
40 Le diffusionnisme, qui apparaîtra à partir du milieu du XIXe siècle, considère que les cultures se développent 
essentiellement par emprunt à, et acculturation de cultures étrangères voisines, notamment à la suite de migration. 
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Sivaïtes, le Yôni, uterus, et le Linga, phallus, dont l’union a produit tous les êtres ; car en chinois, 

le Yn et le Yang sont la même signification sexuelle que le Yôni et le Linga » (p. 10)41. De même, 

il soupçonne « vivement » le Yìjīng d’être « une importation primitive de l’Inde » (p. 12). Julius 

Klaproth, explorateur du Caucase, ethnographe et surtout linguiste émérite en langues d’Asie 

centrale, en chinois et mandchou, fera une sévère critique de ces comparaisons peu étayées et des 

traductions de G. Pauthier. Son commentaire est éclairant sur la connaissance du taoïsme à cette 

époque, telle que peut en juger ce grand sinologue dans sa conclusion : 

« Quant à la doctrine du Tao, nous n’avons que fort peu de matériaux pour l’apprécier ; il paraît que 
les missionnaires ont eu de la répugnance à envoyer en Europe les ouvrages qui en traitent. Le Tao-te-
king attribué à Lao-tseu, fondateur de cette doctrine est presque le seul ouvrage dans ce genre que 
nous possédions ; il est d’ailleurs très difficile à entendre, et accompagné de commentaires aussi 
obscurs que le texte. Nous devons à M. Abel-Rémusat un mémoire fort curieux sur la Vie et les 
opinions de Lao-Tse [sur lequel Klaproth exprime son désaccord] […] les données nécessaires nous 
manquent pour nous faire une idée exacte de la doctrine de Lao-tseu et des différentes modifications 
qu’elle peut avoir essuyées par le contact perpétuel dans lequel se sont trouvés les successeurs du 
philosophe chinois avec les sectateurs de la doctrine de Bouddha. Il sera temps de se livrer à de 
pareilles recherches quand on aura en Europe les matériaux nécessaires pour étudier le système 
philosophique des Tao-sse ; jusqu’à ce que ces matériaux arrivent, les personnes qui s’occupent du 
chinois feront bien de se fortifier dans l’étude de la langue et principalement de la grammaire, et de ne 
pas imiter la marche d’un certain savant étranger, qui, après avoir suivi quelques jours le cours de 
chinois au Collège royal de France, entreprit la traduction des ouvrages métaphysiques des Chinois, 
dans lesquels il comprenait tout, à l’exception des particules qui indiquent les cas, et autres inutilités 
grammaticales. … »42. 

Ce constat critique ne doit pas occulter deux apports importants de Guillaume Pauthier. D’abord, 

à la suite d’Abel-Rémusat, qui jugeait la vision du taoïsme par les missionnaires dédaigneuse et 

erronée, tout en s’en inspirant grandement, il est le premier à insister sur le rôle des lettrés dans 

la condamnation et la déconsidération du taoïsme, même s’il évoque également le rôle, possible 

(dit-on), des prêtres taoïstes eux-mêmes : 

« On voit, par la Notice qui précède, que la doctrine de Lao-tseu a eu des époques brillantes en Chine, 
surtout pendant le règne des premiers Empereurs de la dynastie Tang, et sous celui de l’Empereur 
Ming, durant lequel la doctrine de Lao-tseu fut tellement honorée, qu’on lui éleva des temples dans 
tout l’Empire ; on expliquait le Tao-te king dans les collèges, et des professeurs enseignaient sa 
doctrine. La secte de Confucius ou des lettrés a reconquis depuis sa suprématie exclusive ; ses 
sectateurs occupent seuls aujourd’hui tous les emplois publics de la Chine, et la secte des Tao-sse ou 
docteurs du Tao, de la raison, sont regardés par eux comme des jongleurs, et ce mépris pour la 
doctrine de Lao-tseu est enseigné publiquement dans les collèges et autres écoles de l’Empire. La 
dégradation morale et physique où sont descendus, dit-on, les Lao-sse ; ou Tao-tchang, prêtres 
supérieurs de la doctrine de Lao-tseu ; et les Tao-sse, prêtres inférieurs, n’ont pas peu contribué à la 
déconsidération de cette philosophie primitive dans l’esprit des lettrés ou hommes instruits de la 

                                                
41 On retrouve dans ce rapprochement une première forme de sexualisation, ou de genrage, occidental, des 
catégories de Yīn et Yáng, en germe chez certains auteurs jésuites, qui connaîtra un succès grandissant, dans la 
vulgarisation contemporaine. Cette sexualisation résulte de l’application des catégories classificatoires occidentales 
de genre à ces catégories classificatoires chinoises qui permettent de catégoriser des paires de phénomènes. Le 
même type d’équivalence entre approche chinoise et indienne se retrouve aujourd’hui dans la vulgate New Age. 
42 Julius Klaproth, « Critique littéraire » [non signée], Journal Asiatique, 1831, t. 7, op. cit., pp. 466-468 et 490. 
Notons que J. Klaproth évoque la doctrine de Lao-tseu et non la secte des Tao-sse, et qu’alors qu’il a classé les 
ouvrages chinois de la bibliothèque de Munich, il ne semble pas connaître l’existence des ouvrages taoïstes de la 
Bibliothèque royale, au nombre de 200 dans le catalogue de Fourmont. 
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Chine, tandis que les superstitions et pratiques dégradantes d’un culte corrompu et étranger à la 
doctrine primitive, ont attiré à elles la population inaiclairée et grossière, qui ne comprend, dans une 
doctrine élevée, que ce qu’il y a de moins raisonnable, et qui en dénature tous les symboles »43. 

Il est aussi le premier a utiliser, explicitement, les termes de philosophie et de religion à propos 

du taoïsme, lorsqu’il affirme, pour les opposer : « Lao-tseu a écrit un livre de morale et de 

philosophie, le tems [sic] et l’admiration, crédule ou fanatique, en ont fait un livre de religion 

révélée »44. Même si ces deux points ne sont pas immédiatement repris par les autres savants, ils 

marquent un tournant, tant le premier met en évidence le rôle des lettrés dans la formation des 

représentations du taoïsme, reprises et diffusées par les Jésuites, et tant le second fera flores 

jusqu’à notre époque, opposant taoïsme philosophique et taoïsme religieux. G. Pauthier publiera 

ensuite de nombreux ouvrages sur la Chine, dont une Esquisse d’une Histoire de la philosophie 

chinoise en 1844, où il précise, en vingt-trois pages sur soixante huit, contre dix-neuf pour les 

Lettrés, sa pensée sur l’origine de la doctrine taoïste : « Les antécédents de la doctrine de Lao-

TSEU sont complétement inconnus de nous. Cependant on a lieu de penser […] que Lao-TSEU 

emprunta les idées fondamentales de sa doctrine, soit aux écrits de quelques-uns de ces anciens 

sages chinois qui vivaient en anachorètes au milieu des montagnes et des solitudes désertes […] ; 

soit à quelques philosophes indiens ». Il rapproche sa doctrine de celle de Hoang-ti [Huángdì, le 

mythique empereur jaune] (p. 9-10), définit dans une partie intitulée « École du Tao » (Tao-kia) - 

premier usage, à ma connaissance, du terme Tao-kia (dàojiā), pour désigner l’école 

philosophique taoïste -, les « Conceptions philosophiques de Lao-tseu » comme « rationalisme 

panthéiste absolu », les rapprochant de « l’identité absolue de Schelling » (p. 11). Il insiste 

particulièrement sur l’absence de désignation explicite d’un principe premier, l’importance de la 

notion d’unité, et l’existence de deux natures « incorporelle ou divine » et « corporelle ou 

phénoménale » et, en conséquence, l’existence de deux principes en l’homme : « l’un spirituel et 

l’autre matériel (le hôēn et le phe) [hún et pò] ». (p. 19). Il rapproche ensuite la pensée de Lǎozǐ 

de celle des stoïciens, en particulier de Zénon, mais la qualifie de « doctrine de l’asservissement, 

de l’abrutissement de la pensée humaine », affirmant que la «  doctrine politique de Lao-TSEU 

frappe d’impuissance et de mort toute société, comme sa doctrine morale frappe également 

d’impuissance et de mort toute individualité. Aussi les essais qui ont été faits, à différentes 

reprises par des empereurs chinois, devenus partisans enthousiastes de la doctrine de Lao-TSEU, 

ont-ils été des époques fatales dans l’histoire chinoise  ». Il considère la doctrine de Confucius 

comme supérieure : « bien plus conforme à la dignité humaine, bien plus consolante pour 

l’humanité et assurément bien plus appropriée à sa destination » (p. 23-24). Elaborant ensuite sur 

les « Philosophes de l’école de Lao-TSEU », à partir des ouvrages de la Bibliothèque Royale, il 

                                                
43 G. Pauthier, Mémoire sur l’origine et la propagation de la doctrine du Tao, op. cit., pp. 27-28. 
44 Ibid., Introduction, p. vj. 
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mentionne successivement : Kouan-yun-tseu, Yun-wen-tseu, Lie-tseu, Tchouang-tseu, Kia-tseu 

et Han-Feï-tseu, Hoai-nan-tseu, Ho-kouan-tseu et Yang-tseu ou Yang-tchou (p. 25-33) 45, et cite 

divers extraits de ces ouvrages, ce qui montre qu’au milieu du XIXe siècle, nous sommes en 

1844, il était tout à fait possible, malgré certaines attributions approximatives d’auteurs au 

courant taoïste, d’avoir une vision large du taoïsme qui ne se contente pas d’opposer Lǎozǐ aux 

pratiques considérés comme dégénérées de ses successeurs et sectateurs.  

En 1861, Pauthier tirera de l'oubli la Lettre sur le monothéisme des Chinois, manuscrit 

figuriste du P. Prémare46, qui lui permet, en s’appuyant sur les publications des missionnaires 

protestants Walter Henry Medhurst (1796-1857) et James Legge (1815-1897), de contester la 

position d’E. Renan qui considère que le monothéisme «  a été inoculé aux Chinois par des juifs 

ou des chrétiens » et de préciser que «  ce serait une grande erreur de croire que les Chinois ont 

eu, sur les grandes questions qui ont toujours occupé l’esprit humain, du jour où il a commencé à 

réfléchir sur sa destinée, les mêmes idées que le christianisme du 18e ou 19e siècle »47. 

 

La révolution Stanislas Julien : première approche « scientifique » des textes 

Autre savant marquant des débuts de la sinologie laïque, Stanislas Julien est, comme son 

prédécesseur Abel-Rémusat, un auteur prolifique dont l’œuvre sera tout aussi éclectique. Il 

traduit le Mencius, plusieurs pièces, nouvelles et drames chinois, dont la célèbre Histoire du 

pavillon d’Occident, s’intéresse autant à la grammaire et à la syntaxe de la phrase chinoise 

qu’aux voyages des pèlerins bouddhistes en Inde ou à la fabrication de la porcelaine et, surtout, 

pour ce qui est notre sujet, donne, après Abel-Rémusat en 1816 et J. Klaproth en 1828, une 

nouvelle version du Gǎnyìngpiān, en 1835, puis, en 1842, la première traduction intégrale en 

langue occidentale du Dàodéjīng48. Sa traduction du Gǎnyìngpiān est beaucoup plus détaillée 

                                                
45 Kouan-yun-tseu : Guānyǐnzi, 關尹子, attribué Yǐn Xǐ 尹喜, Ve-IVe s. av. J.-C., en réalité texte apocryphe du Xe-
XIIe s. dont se réclament certains courants du taoïsme. Yun-wen-tseu : Yǐnwénzi, 尹文子, texte du courant Huáng-
Lǎo, IIe s. av. J.-C. Lie-tseu : Lièzǐ, 列子, Ve s. av. J.-C., troisième auteur classique du taoïsme. Tchouang-tseu : 
Zhuāngzǐ, 莊子, IIIe s. av. J.-C., second auteur classique du taoïsme. Kia-tseu [Je n’ai pas trouvé à qui il est fait 
allusion ici]. Han-Feï-tseu : Hánfēizǐ, 韓非子, 280-233 av J.-C., texte de l’école légiste attribué au philosophe 
politique Hán Fēi (280-233 av. J.-C.). Hoai-nan-tseu : Huáinánzǐ, 淮南子, IIe s. av. J.-C., synthèse dominée par le 
courant Huang-Lao qui mêle diverses influences. Ho-kouan-tseu : Héguānzi, 鹖冠子, Ve-IIIe s. av. J.-C., texte 
considéré comme taoïste. Yang-tseu/Yang-tchou : Yáng Zhū, 楊朱, IVe s. av. J.-C., philosophe « égoïste », proche, 
sur certains points, du taoïsme. 
46 G. Pauthier, Esquisse d’une Histoire de la philosophie chinoise, Extrait de la Revue indépendante, Paris : 
Imprimerie de Schneider et Langrand, 1844. Lettre inédite du P. Prémare sur le monothéisme des Chinois publiée 
avec la plupart des textes originaux accompagnés de la transcription d’un mot à mot et de notes explicatives par G. 
Pauthier, Paris : Benjamin Duprat, 1861. 
47 Lettre inédite du P. Prémare, op. cit., p. 2/129-3/130. La citation d’E. Renan figure dans le texte de Pauthier. 
48 Julius Klaproth, « Traité des récompenses et des peines de Thaï-chang », Chrestomathie mandchou ou recueil de 
textes mandchou destiné aux personnes qui veulent s’occuper de l’étude de cette langue. Paris : Imprimerie royale, 
1828. Texte mandchou pp. 25-26, traduction française pp. 211-221. Stanislas Julien, Le livre des récompenses et des 
peines, en chinois et en français, accompagné de quatre cents légendes, anecdotes et histoires qui font connaître les 
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que celle d’Abel-Rémusat, car elle est accompagnée « d’un commentaire philosophique rédigé 

par un Tao-ssé, et d'une grande collection de légendes, d'anecdotes et d'histoires, dont le style 

appartient à la langue claire et facile … » (p.iv). Comme ses prédécesseurs, S. Julien rattache le 

texte à la tradition taoïste, l’intitulé de l’ouvrage le montre clairement : Livre des récompenses et 

des peines, … accompagné de quatre cents légendes, anecdotes et histoires qui font connaître les 

doctrines, les croyances et les mœurs de la secte des Taossé. L’Avertissement rappelle que la 

Chine compte trois religions principales dont «  la religion des Tao-ssé (Tao-kiao), qui regardent 

Lao-tseu comme le fondateur de leur doctrine » (p.v). C’est, à ma connaissance, le premier usage 

du terme Tao-kiao (dàojiào), pour désigner la religion taoïste. Suit une courte vie de Lǎozǐ - tirée 

de sa première biographie par l’historien Sīmǎ Qiān et de sa légende compilée par Gě Hóng49 - 

qui précise : « Lao-tseu a exposé sa doctrine dans le Tao-té-king (le Livre de la Raison et de la 

Vertu), ouvrage fameux qui, par sa concision, sa profondeur, ou plutôt son obscurité, peut être 

regardé comme le plus difficile de toute la littérature chinoise ». Il en résume la doctrine : « La 

morale de Lao-tseu se réduit à éloigner tout désir véhément, à réprimer toutes les passions vives, 

capables d’altérer la paix et la tranquillité de l’âme », poursuit par l’argument, devenu habituel, 

que : « Les disciples de ce philosophe altérèrent dans la suite la doctrine … », évoquant la 

recherche d’immortalité, la pratique des sortilèges, l’invocation des esprits, l’art de prédire 

l’avenir, puis le développement de la secte, soutenu par certains empereurs, et répandue « non 

seulement en Chine, mais même dans un grand nombre de pays voisins […] en Cochinchine, au 

Tonquin et au Japon » (p. vi-viii). Il est enfin le premier à évoquer le Canon taoïste :  

« Les sectateurs de Lao-tseu ont composé une multitude d’ouvrages qui ont été publiés en un grand 
recueil intitulé Tao-tchang [Dàozàng], sous le règne des empereurs Long-khing (de 1567 à 1575) et 
Wan-li (de 1575 à 1620), de la dynastie des Ming. Mais il n’en est aucun qui jouisse d’une aussi 
grande notoriété et qui se réimprime aussi souvent que le Kan-ing-p’ien, ou Livre des Récompenses et 
des Peines. […] La propagation de ce livre est considérée comme un des premiers devoirs religieux, 
comme l’œuvre la plus méritoire et le meilleur moyen d’obtenir tout ce qu’on désire » (p. viii-ix) 50. 

 De la même façon, S. Julien est le premier à mentionner l’attribution de l’ouvrage à Tàishàng 

lǎojūn, forme divinisée de Lǎozǐ : « Les Tao-ssé ont donné la plus haute preuve du respect qu’ils 

ont pour ce livre en l’attribuant à Thaï-chang, c’est-à-dire au suprême Lao-tseu … ». Il précise 

cependant que : « Cet ouvrage n’est autre qu’une compilation de sentences tirées ou imitées des 

King (des livres canoniques), des Ssé-chou (des livres classiques) et des philosophes ; il 

n’appartient à personne en particulier … » (p. x), introduisant ainsi une première analyse 

                                                                                                                                                       
doctrines, les croyances et les mœurs de la secte des Taossé, traduit du chinois par Stanislas Julien, Paris : Printed 
for the Oriental Translation Fund, 1845. Lao Tseu Tao Te King. Le livre de la voie et de la vertu : composé dans le 
VIe siècle avant l'ère chrétienne / par le philosophe Lao-Tseu ; traduit en français et publié avec le texte chinois et 
un commentaire perpétuel par Stanislas Julien, Paris : Imprimerie royale, 1842. 
49 Biographie de Lǎozǐ par l’historien Sīmǎ Qiān dans le Shǐjì, juan 63 (91 av. J.-C.). Hagiographie de Lǎozǐ dans le 
Shénxiān zhuàn (Biographies des immortels), de Gě Hóng (283-343). 
50 Les empereurs mentionnés sont Lóngqìng 隆慶, qui régna en réalité de 1567 à 1572 et Wànlì 萬曆 (r.1572-1620). 
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textuelle critique qui différentie les attributions traditionnelles ou légendaires d’ouvrages et leurs 

auteurs réels. La traduction qu’il donne sept ans plus tard du Lǎozǐ marque une étape 

fondamentale pour les études taoïstes. L’ouvrage dédié à l’Académie impériale des Sciences de 

Saint-Pétersbourg est en vente à Paris, Londres, Leipzig, Berlin, Mannheim, Florence et Leyde51, 

ce qui témoigne de sa dimension européenne. Dès l’introduction, S. Julien avertit le lecteur : « Je 

ne puis me défendre d’un sentiment de crainte en publiant, pour la première fois, la traduction 

complète de cet ouvrage mémorable, qu’on regarde avec raison comme le plus profond, le plus 

abstrait et le plus difficile de toute la littérature chinoise », puis il mentionne ses désaccords avec 

« quelques savants missionnaires, les PP. Prémare, Bouvet et Fouquet, et avec l’un des plus 

habiles sinologues de notre temps, M. Abel-Rémusat … », dont il ne partage pas les 

interprétations, après un « examen approfondi du Tao-te-king et de ses commentaires » (p.ii). 

Car S. Julien, comme Pauthier, mais mieux que lui, s’appuie pour sa traduction sur différentes 

éditions du texte, les principaux commentaires bouddhistes et taoïstes et les encyclopédies et 

histoires chinoises alors disponibles et a su écarter les filtres chrétiens et occidentalisant de ses 

prédécesseurs, bien qu’il continue d’appliquer à la syntaxe chinoise les catégories grammaticales 

latines. Les désaccords qu’il mentionne concernent des points majeurs d’interprétation et 

modifient la vision du texte qui a prévalu jusqu’alors. Le premier porte sur l’origine purement 

chinoise du texte, dans lequel il ne trouve aucune influence chrétienne, contrairement à certains 

Jésuites, dont il caractérise ainsi le système interprétatif : 

« Entraînés par le louable désir de répandre promptement la religion chrétienne en Chine, et mus par 
une conviction qu'il n'est pas permis de révoquer en doute, quelques savants jésuites s'étudièrent à 
montrer que les monuments littéraires de l'antiquité chinoise renfermaient de nombreux passages 
évidemment empruntés aux livres saints, et jusqu'à des dogmes catholiques, dont la connaissance en 
Chine nous obligerait d'admettre, en raisonnant suivant la foi la plus orthodoxe, que Dieu avait 
accordé aux habitants du céleste empire une sorte de révélation anticipée. » (p.iv). 

Il n’y trouve pas davantage trace du nom de Jéhovah, comme le pensait Abel-Rémusat : 

« Quels que soient mon respect pour la mémoire de M. Rémusat et mon admiration pour sa haute 
intelligence, je dois déclarer qu’à mon sentiment cette hypothèse, neuve et ingénieuse, est loin d'être 
fondée. […] Les trois syllabes I, HI, WEÏ, que ce savant regarde comme étrangères à la langue chinoise 
et purement phonétiques, et où il a cru voir la transcription fidèle du tétragramme hébraïque יהוה 
(Jehova), ont en chinois un sens clair et rationnel qui s'appuie de l'autorité de Ho-chang-kong 
[Héshàng gōng], philosophe Tao-sse, qui florissait l'an 163 avant J. C. et qui, suivant M. Rémusat 
lui-même, paraît mériter une entière confiance. Il est permis de penser que l'illustre professeur aurait 
renoncé à cette manière de voir, s'il avait pu faire usage de l'antique et précieux commentaire de Ho-
chang- kong » (p.vii). 

 

Le second point de désaccord porte sur le sens du terme Tao, auquel S. Julien ne consacre pas 

moins de cinq pages, signalant d’emblée que « Les lettrés, les bouddhistes et les Tao-sse font un 

grand usage de ce mot, et l'emploient chacun dans un sens différent » (p.x). Il analyse ensuite son 
                                                
51 Encart non paginé, suivant les premières pages de titre. 
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acception bouddhique et l’erreur qu’aurait commise J. Klaproth en traduisant dàoren 道人 par 

Tao-sse, qu’il traduit par : « l’homme de l’intelligence, le bouddhiste ». Puis il s’attaque à 

l’interprétation de Rémusat affirmant que : « Les Tao-sse s’en servent […] pour désigner la 

raison primordiale, l’intelligence qui a formé le monde et le régit comme l’esprit régit le corps. 

C’est en ce sens qu’ils se disent sectateurs de la raison » et donc peuvent être considérés comme 

« les rationalistes » (p.xii). Pour S. Julien, le terme n’a rien à voir avec la notion occidentale de 

raison, ou le logos des grecs, par lesquels il a été traduit jusqu’alors, car, suivant les 

commentaires chinois : « le Tao est dépourvu d’action, de pensée, de jugement, d’intelligence. Il 

paraît donc impossible de le prendre pour la raison primordiale, pour l’intelligence sublime qui a 

créé et qui régit le monde » (p.xiii). Il propose donc de le traduire par « Voie », traduction qui va 

s’imposer partiellement à partir de cette époque. Et le savant de conclure par un manifeste 

scientifique : « en matière d’érudition, on doit s’étudier à chercher [sic] dans les écrivains de 

l’antiquité ce qu’ils renferment réellement, et non ce qu’on désirerait d’y trouver » (p.xiii), puis 

une leçon de traductologie : « je n'ai jamais adopté le sens d'une seule phrase, ni même d'un seul 

mot, sans y être autorisé par un ou plusieurs commentaires. J'ai donné, en premier lieu, 

l'interprétation que je préfère, et, lorsqu'un passage difficile a reçu plusieurs explications bien 

distinctes, je les ai rapportées séparément, afin que les lecteurs pussent choisir celle qui leur 

paraîtrait la meilleure, et corriger ainsi, s'il y a lieu, mes notes et ma traduction », et enfin une 

leçon de sagesse scientifique : « Je ne me dissimule point que dans l'état actuel de nos 

connaissances, dans l'impuissance que nous sommes de pouvoir consulter, comme on le ferait à 

Péking, quelque docteur Tao-sse sur les obscurités de Lao-tseu, la perfection, en ce genre, est 

presque impossible ». Il demande donc l’indulgence des lecteurs-juges « en songeant que 

l'intelligence de ce livre, si obscur dans le texte chinois, a échappé à plusieurs missionnaires 

illustres qui sont nos maîtres et nos modèles, et que les difficultés qu'il présente à chaque pas ont 

effrayé M. Rémusat lui-même, dont la sagacité merveilleuse et la rare érudition feront longtemps 

le désespoir des sinologues européens » (p.xvii-xviii). Cette approche est si novatrice qu’elle 

marque une réelle étape dans la compréhension du Lǎozǐ et du taoïsme, autant que dans la 

recherche sinologique. S. Julien annoncera ensuite une traduction du Zhuāngzǐ, mais qui ne verra 

jamais le jour. Et, malgré les progrès, sa traduction du Lǎozǐ reste d’actualité. 

Trois ans après cette première parait dans la Revue des Deux Mondes, en 1848, un article sur 

les religions chinoises faisant la part belle au taoïsme. Il est du à Théodore Pavie (1811-1886) 

sanskritiste, élève de Burnouff et de Stanilas Julien et traducteur de l’Histoire des Trois 

Royaumes52. Il traduit Tao par « voie divine », présente Lǎozǐ comme « un peu misanthrope, 

                                                
52 Théodore Pavie, « Les trois religions de la Chine, leur antagonisme, leur développement et leur influence », Revue 
des Deux Mondes, 1er février 1845, pp. 451-476. (consultable en ligne : 
https://rddm.revuedesdeuxmondes.fr/archive/article.php?code=69202, lien actif au 20-12-2016). 
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épris de la vie contemplative à la manière des Hindous, trop visiblement choqué des folies 

humaines [et qui] prenait en pitié et même en dédain cette pauvre humanité que Confucius tentait 

de guérir ». Il ne discute pas sa doctrine qui « a tout le caractère d’une philosophie » (p.457), 

oppose sa pureté aux « ridicules applications que ses adeptes en avaient tirées, et qui venaient 

aboutir à la science occulte » (p. 459), et affirme que ces dogmes ont produit « quelque chose de 

plus positif qu’une philosophie abstraite, de plus précis que les rêveries des magiciens, à savoir 

une religion représentée par les temples dans lesquels on invoquait les esprits au moyen des 

sacrifices, et surtout par un code de morale […] le Livre des Récompenses et des Peines ». Il 

ajoute que les « sectaires du Tao », recherchent l’immortalité « en faisant le bien » (p. 466-467). 

Mais malgré ces progrès les études sur le taoïsme marquent le pas. Il faudra attendre 1870-1880 

pour voir de nouveaux travaux et des traductions du Lǎozǐ paraître en Angleterre et en 

Allemagne. Mais ce moment est aussi celui d’une mutation des relations entre Chine et Europe. 

 

B - 1850 : Changement d’époque : les débuts de l’orientalisme colonial 

Le milieu du XIXe siècle est caractérisé par l’ouverture forcée de la Chine due à 

l’expansionnisme particulièrement agressif du Royaume-Uni, appuyé par la politique de la 

canonnière, qui aboutit à la première guerre de l’opium (1839-1842) et à la signature du traité de 

Nankin (1842), premier d’une longue série de traités inégaux qui vont permettre aux 

Occidentaux de circuler, s’installer et prêcher en Chine avec privilège d’extraterritorialité, et de 

bénéficier d’enclaves territoriales - les concessions, placées sous leur autorité53. 

 

La Chine sous le joug de l’expansionnisme colonial et missionnaire  

Si le Royaume-Uni est le premier à obtenir ces bénéfices en 1842, les Etats-Unis, puis la 

France suivent dès 184454, avec le traité de Whampoa [Huángbù], avant la Suède et la Norvège 

en 1847, l’Empire russe en 1851, la Prusse et la Confédération germanique en 1861 et le 

Portugal, en 1887. La seconde guerre de l’opium éclate en 1856 à la suite de l’arraisonnement 

d’un navire contrebandier britannique. Le refus du gouverneur du Guǎngdōng de présenter des 

                                                
53 Le traité de Nankin ouvre cinq ports au commerce britannique : Shanghai, Fúzhōu 福州, Níngbō 寧波, Canton 
[Guǎngzhōu, 廣州] et Amoy [Xiàmén, 廈門]. La première concession britannique est Hong Kong (1841), puis 
viennent Shanghai (1846), Amoy (1852), Tient sin [Tiānjīn, 天津] (1860), Hànkǒu 漢口, Jiǔjiāng 九江, Zhànjiāng 
湛江 et l’île de Shāmiàn 沙面 (Guǎngzhōu), en 1861. Les Etats-Unis bénéficient d’une concession à Shanghai dès 
1848, puis à Tiānjīn en 1861, la France de même à Shanghai en 1849, puis à Tiānjīn et avec l’île de Shāmiàn en 
1861. Les premières concessions allemandes sont Tiānjīn et Hànkǒu en 1895 - où Russes et Français bénéficient 
également d’une concession en 1896, puis Tsingtao [Qīngdǎo 青岛] en 1898. 
54 Le traité de Wànghià, signé entre l’Empire Qing et les Etats-Unis en 1844 est le premier à permettre aux 
Occidentaux d’apprendre le chinois, annulant ainsi l’interdiction impériale de 1817. En geste de bonne volonté, les 
Etats-Unis déclarent le commerce de l’opium illégal. 
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excuses pour la condamnation à mort du missionnaire français Auguste Chapdelaine (MEP), 

exécuté le 29 février 1856, incite la France à se joindre aux Anglais55. L’expédition aboutit à la 

signature du traité de Tiānjīn le 26 juin 1858, qui ouvre dix ports supplémentaires aux 

Européens. La Chine n’ayant pas ratifié le traité, les troupes anglaises et françaises marchent sur 

Pékin en septembre 1860, où elles pillent et détruisent le Palais d’été. Le traité de Pékin, signé le 

24 octobre accorde de nouvelles concessions aux Occidentaux et légalise le commerce de 

l’opium. L’article 6 de la version chinoise donne aux chrétiens, et donc aux missionnaires, le 

droit de répandre leur foi et concède aux missionnaires français le droit de propriété. Cette 

situation va susciter un regain d’intérêt pour la Chine et conduire nombre d’Occidentaux - et pas 

seulement des Européens, ni exclusivement des hommes, à voyager en Chine. En parallèle, de 

nouveaux missionnaires, de plus en plus nombreux, catholiques, essentiellement français, mais 

aussi et d’abord protestants anglo-saxons, notamment écossais, vont s’y installer, élargissant 

ainsi les territoires de mission et d’exploration occidentale en Chine du Nord, du Centre et de 

l’Ouest, jusqu’alors moins bien connus. Ainsi, dès la fin des années 1840 apparaissent en 

Grande-Bretagne et en France des récits de voyage qui vont foisonner jusqu’aux années 1930, 

offrant des descriptions des mœurs et des territoires chinois qui vont nourrir l’imaginaire 

occidental et l’exotisme orientaliste. Dans le même registre, les publications ecclésiastiques 

comme les Annales de la congrégation de la Mission et des Filles de la charité (lazaristes), 

celles de la Propagation de la Foi, ou encore des Missions étrangères de Paris, vont diffuser des 

images de la Chine et des religions chinoises dans la continuité des Lettres édifiantes, 56 mais 

avec une tonalité où priment volonté édificatrice valorisant l’expansionnisme apostolique 

colonial et un raidissement dogmatique et théologique, où transparait une forme de mépris 

hautain et paternaliste pour les populations chinoises. Nous reviendrons plus loin sur ces images.  

 

Une première histoire du taoïsme par Antoine Bazin 

Pour revenir aux études taoïstes, la période est marquée en France par un article d’Antoine 

Bazin (1799-1862) : « Recherches sur l’origine, l’histoire et la constitution des ordres religieux 

dans l’empire chinois » (1856)57, publié dans le Journal Asiatique qui a été créé à la fondation de 

                                                
55 Le P. Chapdeleine (1814-1856), arrivé en Chine en 1852, a évangélisé, en violation du traité de Nankin et des lois 
chinoises, successivement dans le Guǎngxī, où il est arrêté une première fois en décembre 1854, le Guǎngzhōu et le 
Guǎngdōng. Il a été béatifié en 1900 puis canonisé par Jean-Paul II le 1er octobre 2000, avec cent-vingt autres 
chrétiens martyrs en Chine. 
56 Voir à ce sujet Frédéric Gugelot, « Pluralité et changements au sein du catholicisme français (XIXe-XXe 
siècles) », Archives de sciences sociales des religions, 2007, n° 140, pp. 119-131. En 1890, 75 % des missionnaires 
catholiques en Chine sont français (M.-H. Vicaire, « Le catholicisme français au XIXe siècle ». Annales. 
Économies, Sociétés, Civilisations. 1949, 4ᵉ année, n° 3, pp. 316-326). 
57 Antoine Bazin, « Recherches sur l’origine, l’histoire et la constitution des ordres religieux dans l’empire 
chinois », Journal Asiatique ou Recueil de mémoires, d’extraits et de notices relatifs à l’histoire, à la philosophie, 
aux langues et à la littérature des peuples orientaux, 1856, 5ème série, t. VIII, (Août), pp. 105-174. 
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la Société asiatique de Paris en 1822, pour promouvoir les études orientalistes. L’auteur, premier 

titulaire de la chaire de chinois à l’Ecole des langues orientales (1843), avait déjà commis une 

Notice du ″Chan-Haï-King″ [Shānhǎijīng, Livre des Monts et des Mers], cosmographie 

fabuleuse attribuée au grand Yu (1840). Dans son article, il explicite longuement la constitution 

des communautés religieuses bouddhiques puis taoïstes. A propos du taoïsme, il nous prévient 

que « Tout est resté problématique dans l’histoire de cette religion » (p. 118). Sa préférence va 

au bouddhisme, et son regard sur les Lettrés « corporation trop vaniteuse et trop ambitieuse » (p. 

113), est particulièrement critique. Il leur reproche de « méconnaitre la nature humaine […] ne 

présentant à la conscience d’autre mobile que l’amour de la justice et de la vertu » (p. 112) et 

résume, pour le dénoncer, leur discours sur le taoïsme : « [pour eux] Lao-tseu, […] est le premier 

qui ait enseigné l’hérésie aux Chinois. Philosophe, il fonda, sans le savoir, une religion. Ses 

disciples, ayant publié des fables après sa mort, il devint le patriarche d’une secte qui a fait 

beaucoup de mal ». Il est encore plus critique envers les Jésuites:  

«  Quant aux missionnaires de Péking, je n’hésite pas à dire qu’ici la sagacité leur a fait défaut ; puis, 
ces hommes vénérables ont toujours éprouvé je ne sais quelle répugnance à s’occuper du système tao-
sse. Chose étonnante, tandis que, enthousiasmés de Confucius et de sa philosophie morale, ils ont 
répandu tant de lumières sur l’histoire du Jou-kiao, ou de la secte des lettrés, ils ne nous ont offert sur 
les Tao-sse que des conjectures souvent inadmissibles, des hypothèses très vagues et quelquefois des 
anachronismes. Pas un d’eux n’est arrivé à se rendre compte du système, par la raison fort simple 
qu’aucun d’eux n’a cherché à découvrir ni l’ordre chronologique de son développement, ni les 
rapports qui existent entre les quatre parties dont il se compose, car il faut distinguer, dans le Tao-sse, 
le magicien, le polythéiste, le philosophe et le religieux, puisque le Tao-sse est tout cela » (pp. 119-
120).  

Il applique ensuite cette distinction originale en quatre catégories à l’histoire du taoïsme, 

chacune de ces catégories caractérisant pour lui une époque de l’histoire de la Chine, et aussi du 

taoïsme, qui les intègre progressivement une à une : 

«  En examinant avec moi quelles furent, dans l’histoire, les quatre époques de cette progression, on 
reconnaîtra que Lao-tseu n’est pas l’auteur de la religion qu’on lui attribue ; que la magie a précédé la 
mythologie ; la mythologie, la philosophie ; la philosophie, l’organisation religieuse ou la discipline, 
qui est une discipline d’emprunt ; enfin que la magie, la mythologie, la philosophie et la disciple 
avaient, aux époques que j’indiquerai, une existence par elles-mêmes, avant d’être enchâssées, pour 
ainsi dire, dans le système qu’on appelle aujourd’hui la religion des Tao-sse. » (p. 120-121). 

Après cette vision originale et novatrice, il critique Guillaume Pauthier dont il estime : 

« l’esquisse de la philosophie des tao-sse […] prématurée », et prévient qu’en ce domaine, pas 

davantage que sur la mythologie : « on n’en sait guère », s’interrogeant : 

« Où sont les ouvrages sur la philosophie des Tao-sse ? Si l’on m’objecte que le savant professeur du 
Collège de France [S. Julien] a traduit le Tao-tĕ-king de Lao-tseu, je répondrai que le Tao-tĕ-king 
n’est que la pierre angulaire sur laquelle on a construit l’édifice philosophique. La philosophie des 
Tao-sse se montre, je suppose, avec les caractères propres qui la constituent dans les ouvrages de 
Kouan-yun-tseu, de Yun-wen-tseu, de Lĭè-tseu, de Tchouang-tseu, de Ho-kouan-tseu58. Les ouvrages 

                                                
58 Sur ces auteurs, déjà évoqués par Guillaume Pauthier, voir supra. 
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de ces philosophes expliquent la doctrine et la développent. Quand on les aura traduits, on pourra se 
prononcer en connaissance de cause. » (pp.128-129). 

Bazin poursuit, à propos de Lǎozǐ : «  … au commencement de la dynastie Han, la secte des 

polythéistes, vouée à la magie, s’est appropriée ce grand philosophe, et sa morale est devenue la 

morale de la secte […] la fondation des premières communautés religieuses de l’ordre des Tao-

sse est postérieure à la fondation des communautés bouddhiques », il affirme qu’il y avait parmi 

eux « des anachorètes, dont les habitudes ne manquaient pas d’une certaine analogie avec la 

manière de vivre des prophètes, chez les Israelites, mais l’institution religieuse à proprement 

parler n’existait pas », puis que « les sectateurs du Tao, rivalisant, autant qu’ils le pouvaient, 

avec les Bouddhistes, se mirent à fonder des monastères d’hommes, 觀院 [Guānyuàn], et des 

monastères de femmes, 庵院 [Ānyuàn]. On n’affecta aucun titre particulier aux religieux de cet 

ordre, qu’on appela Tao-sse 道士  [dàoshi] ; on nomma les religieuses Niu-kouan 女冠 

[Nǚguān] » (p. 130). Je reproduit ces propos pour montrer à quel point la sinologie laïque, dès 

ses débuts avec S. Julien puis A. Bazin, a su réviser la vision jésuite caricaturale et mettre en 

cause l’influence du discours lettré sur la construction de cette représentation. Et combien aussi 

leur compréhension du taoïsme a été novatrice et plus proche des réalités chinoises. Alors que 

ces savants n’avaient pas accès au terrain, leurs résultats ont pu être acquis grâce à une démarche 

de nature plus scientifique et non apologétique, l’exploitation des ouvrages disponibles dans les 

bibliothèques européennes59 et une réflexion s’appuyant sur une analyse textuelle et philologique 

plus poussée. Dès cette époque, nous sommes au milieu du XIXe siècle, la connaissance du 

taoïsme s’affine et dépasse le paradigme jésuite. Malheureusement, ces travaux ne s’inscrivent 

pas dans les horizons d’attente européens. Si la Chine intéresse, ce n’est plus par curiosité pour 

son antiquité, son système de gouvernement ou l’exotisme de ses mœurs, de sa civilisation et de 

son histoire, mais pour les possibilités commerciales et coloniales qu’elle offre et la question des 

religions chinoises n’est plus à l’agenda. En-dehors des récits de voyage, de l’expédition 

militaire de 186060, ou des ambassades en Asie qui introduisent à un nouvel exotisme chinois61, 

                                                
59 En particulier semble-t-il par l’exploitation des histoires dynastiques dont on retrouve une collection complète 
dans les ouvrages de la Bibliothèque Royale sous le règne de Louis-Philippe (1830-1848), ainsi que des annales, 
tables chronologiques et autres ouvrages d’histoire qui représentent 30 % des titres du catalogue Courant de 1912.  
60 La seconde guerre de l’opium (1856-1860), qui oppose le Royaume-Uni et la France, soutenus par les Etats-Unis, 
à la Chine aboutit, en septembre 1860, à la prise de Tiānjīn par une expédition anglo-française, puis à l’occupation 
de Pékin en octobre. Le Palais d’été est pillé par les troupes de l’expédition, puis incendié sur ordre du commandant 
anglais Lord Elgin, suscitant la célèbre lettre de Victor Hugo au capitaine Butler, en date du 25 novembre 1861 : 
« … Un jour, deux bandits sont entrés dans le Palais d’été. L’un a pillé, l’autre a incendié. […] L’un des deux 
vainqueurs a empli ses poches, ce que voyant, l’autre a empli ses coffres ; et l’on est revenu en Europe, bras dessus, 
bras dessous, en riant. Telle est l’histoire des deux bandits. Nous, Européens, nous sommes les civilisés, et pour 
nous, les Chinois sont les barbares. Voila ce que la civilisation a fait à la barbarie. Devant l’histoire, l’un des deux 
bandits s’appellera la France, l’autre s’appellera l’Angleterre. […] L’empire français a empoché la moitié de cette 
victoire et il étale aujourd’hui avec une sorte de naïveté de propriétaire, le splendide bric-à-brac du Palais d’été. 
J’espère qu’un jour viendra où la France, délivrée et nettoyée, renverra ce butin à la Chine spoliée. En attendant, il y 
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les publications sur la Chine traitent plutôt de son histoire, de ses techniques, ou de sa 

médecine62. Et dans le domaine savant, l’intérêt orientaliste se porte, outre le proche Orient, sur 

l’Inde et le bouddhisme, à la suite de la fondation par William Jones (1746-1794), en 1764, de la 

Société asiatique du Bengale à Calcutta, modèle sur lequel vont se calquer toutes les autres 

sociétés. Dès 1789, parait une première traduction de la Bhagavad Gîta en anglais et, en 1800, 

les premières publications des orientalistes de Calcutta, rapidement traduites en français. Eugène 

Burnouff (1801-1852) père des études bouddhiques et fondateur de la Société asiatique livre son 

Introduction à l’histoire du bouddhisme indien en 184463, soit deux ans après la traduction 

commentée du Lǎozǐ par Stanislas Julien. Mais ce sont les travaux sur l’hindouisme et le 

bouddhisme qui vont se multiplier64. Si une seconde phase d’institutionnalisation des études 

indiennes voit le jour en France à partir des années 1860, le champ reste dominé par les Anglais 

et les Allemands avec la création en 1881 de la Pali Text Society. Celle de l’École pratique des 

hautes études en 1868, initiée par Ernest Renan (1823-1892) et soutenue par Victor Duruy 

(1811-1894), ministre de l’instruction publique de Napoléon III, tente d’apporter une réponse au 

retard de l’orientalisme français avec la section des Sciences historiques et philologiques (IVe 

section), puis, en 1886, des Sciences des religions (Ve section), qui voit le jour grâce aux crédits 

alloués à la faculté de théologie de la Sorbonne qui doit fermer65. Mais c’est le bouddhisme qui 

occupera une place de choix dans les débats intellectuels de la seconde moitié du XIXe siècle 

                                                                                                                                                       
a un vol et deux voleurs, je le constate. Telle est, monsieur, la quantité d’approbation que je donne à l’expédition de 
Chine. » (Source : https://www.monde-diplomatique.fr/2004/10/HUGO/11563). 
61 La période est propice à la redécouverte des voyages des franciscains ou de Marco Polo en Orient : G Pauthier 
publie Le livre de Marco Polo, citoyen de Venise, conseiller privé et commissaire impérial de Khoubilaï-Khan, 
Paris : Firmin-Didot Frères, 1863, réédité dès 1865 ; Sir Henry Yule, Cathay and the Way Thither, being a 
Collection of Medieval Notes of China. London : Hakluyt society, 1866, rapidement traduit en français. Les voyages 
de Fernão Mendes Pinto sont édités par la Bibliothèque chrétienne et morale en 1865, avec une préface de l’Evêque 
de Limoges (Voyages et aventures d’un portugais racontés par lui-même, Limoges) ; Joseph-Toussaint Reinaud 
publie ses Relations politiques et commerciales de l'Empire romain avec l'Asie orientale en 1863 (Imp. Impériale, 
Paris) La découverte des voyageurs arabes est aussi à la mode, avec l’expansion du colonialisme français, ainsi, les 
Voyages d’Ibn Battûta sont traduits par C. Defremery et B.R. Sanguinetti en 1858 pour la Société asiatique. 
62 Le P. Evariste Huc, c.m. publie L'Empire chinois en 1854 (Paris : chez Gaume Frères). Sur la médecine en Chine, 
on notera, par exemple, de G. Pauthier La Médecine, la chirurgie et les établissements d’assistance publique en 
Chine, Paris : Revue d’Orient, 1860 ; de Cl.-Ph. Dabry de Thiersant et J.-L. Soubeiran, La médecine chez les 
Chinois (Paris : Plon, 1863), ou le rapport fait à l’Académie de médecine par A.-M. Gubler : Etudes sur la matière 
médicale des Chinois, édité chez Masson en 1872 et réédité dès 1874. 
63 Eugène Burnouff, Introduction à l’histoire du bouddhisme indien, Paris : Maisonneuve et Cie, 1876  1844. 
64 Sur l’histoire de l’indianisme, voir Roland Lardinois, L’invention de l’Inde, entre ésotérisme et science, Paris : 
CNRS Éd., 2007. Sur la « question bouddhique » en Occident, voir L. Obadia, « L’extension des notions religieuses 
orientales aux cercles intellectuels au XIXe siècle », Le bouddhisme et Occident, op. cit., pp. 39-53 ; F. Lenoir, 
« Découverte intellectuelle du Bouddhisme », La rencontre du bouddhisme et de l’Occident, op. cit., pp. 81-176. 
65 La section des Sciences religieuses voit le jour en 1886 avec pour président Albert Réville, professeur au Collège 
de France, et secrétaire Jean Réville, maître de conférence à l’EPHE. Elle a pour objet : « de diriger et de préparer 
les jeunes gens qui désirent se consacrer à des travaux d'érudition ». La conférence sur les religions de la Grèce et de 
Rome est assurée par M. André́ Berthodt, celle sur les religions de l'Inde par M. Bergaigne puis par Sylvain Lévi, 

agrégé des lettres et maître de conférences à la Section des Sciences historiques et philologiques, celle sur la religion 
de l'Egypte par M. E. Lefébure, maître de conférences. Cent dix auditeurs suivent une ou plusieurs conférences, « en 

grande majorité  Français, mais comprenant aussi des étrangers de dix-sept nationalités différentes ». (Rapport sur 

l'École pratique des hautes études, 1886-1887, Paris : EPHE, 1886. pp. 225-226). 
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interrogeant, entre autres, Nietzsche (1844-1900) ou Schopenhauer (1788-1860). 

 

Les missions protestantes : de nouvelles perspectives sur le taoïsme ? 

Entre temps, la sinologie missionnaire protestante produit quelques travaux qui n’ont guère eu 

d’impact, à l’exception de The Middle Kingdom, du missionnaire américain Samuel Wells 

Williams (1812-1884), premier professeur de langue et littérature chinoise aux Etats-Unis, à 

Yale en 1877, publié à New-York en 1847, qui consacre près d’une centaine de pages à la 

religion chinoise, autant qu’aux missions chrétiennes en Chine, dont une dizaine au taoïsme et 

aux « Taoist » - première acception du terme en anglais, décrits comme adeptes du Tao-kia ou 

rationalisme, qui ont, nous dit l’auteur, dégénéré « into fetish whorshippers »66. L’ouvrage 

marque les débuts de la sinologie américaine et semble avoir été populaire aux Etats-Unis, mais 

je n’y ai pas trouvé de référence dans la littérature sinologique européenne de l’époque67.  

 

. Joseph Edkins : nouvelle approche du terrain chinois et premiers travaux sur l’alchimie 

Au Royaume-Uni, on note surtout les travaux du Rév. Joseph Edkins (1823-1925), 

missionnaire protestant, linguiste et sinologue, comme S. Wells Williams, qui publie en 1855 : 

Phases in the Development of Tauism, article fruit d’une conférence devant la Royal Asiatic 

Society de Hong Kong68. Son histoire du taoïsme se base sur celle du « Wen hian t’ong k’au – 

General Account of Literature and Literary Men » [Wénxiàn Tōngkǎ, Étude exhaustive des 

documents], encyclopédie lettrée éditée par Mă Duānlín (1245–1322), en 1317. Reconstituant 

l’histoire et l’influence exercée par le bouddhisme, l’essentiel de l’article tend à démontrer que la 

Chine n’a pas réussi à former « for itself a religion to connect it with the spiritual world ! ». Et le 

missionnaire de conclure : « A divine religion is thus seen to be a necessity for the Chinese 

mind ». Edkins  présente un triple intérêt car il est le premier à préciser les différentes phases du 

taoïsme en lien avec des personnages centraux de son histoire, le premier à évoquer l’alchimie 

taoïste et le premier enfin à se référer à des textes en usage sur le terrain et non aux ouvrages des 

bibliothèques. La tonalité générale évoque cependant, de manière classique, sa supposée 

dégénérescence : «  the religionists of this school rapidly deteriorated in their aims and character, 

and became the victims of gross superstition and transparent imposture ». L’auteur garde quand 

même une estime pour la pensée de Lau-tsï, dont les écrits sont : « free from the follies that 

                                                
66 S. Wells Williams, The Middle Kingdom: A Survey of the Geography, Government, Education, Social Life, Arts, 
Religion, etc, of the Chinese Empire and its Inhabitants, 2 vol., New-York : Wiley et Putman 1847, pp. 206-217. 
67 L’opus n’est pas cité dans l’importante Bibliographie du Taoïsme, de D. Manceron, publiée dans les Mémoires de 
la Société d’Ethnographie (Paris : Ernest Leroux, 1901), pas davantage que les articles d’Edkins (Cf. infra). 
68 Joseph Edkins, « Phases in the Development of Tauism », Transactions of the China Branch of the Royal Asiatic 
Society, 1855, 1st series, n°5, pp. 83-99. 
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disfigure those of many of his successors. His system belongs to the history of philosophy, rather 

than that of superstition ». Après Lau-tsï : « The second phase assumed by this religion was that 

of self-training lian yang [liànyǎng 煉養] [… ] This method consisted of a hermit life, and sitting 

cross-legged in a mountain cave ». Cette phase aurait été fondée par Ch’ih-song-tsï et Wei-peh-

yang69. Une désignation, plus moderne en serait : « yang sing [yǎngxìng, nourrir sa nature 

intérieure] [… ] The ‟Cultivation of the moral nature”, wich is considered inferior »70. La phase 

suivante aurait été celle de la recherche d’une « medicine that should very greatly lengthen 

existence ». Edkins explique cette transition « from moral discipline to […] less elevated 

pursuit », par la limitation « of the Tauist mythology […] and fact that they do not believe in 

future retribution for the human race at large ». L’absence de croyance en l’enfer et aux cieux, 

avant de les emprunter au bouddhisme, aurait donc conduit les taoïstes à la recherche de 

l’immortalité et au développement de l’alchimie. Edkins en déduit que l’alchimie arabe, à 

l’origine de l’alchimie occidentale, fut empruntée aux Chinois. Il explique ensuite ces principes 

alchimiques à partir du Bàopǔzǐ de Gě Hóng, dont il est le premier à traduire des passages 

entiers. Selon lui, la phase suivante fut générée par Chang-tau-ling et Kwan-k’iau-chi qui 

cherchèrent à persuader le peuple « to use amulets » 71. Suit une explication du rôle et de l’usage 

des charmes [fú], toujours tirée de Gě Hóng. La dernière phase, caractérisée par une évolution 

liturgique et rituelle sous influence bouddhiste, aurait commencé avec Tu-kwang-t’ing72. Durant 

cette phase « the chief attention of this sect has been bestowed on the composition of sacred 

books, daily chanting, and offerings to idols ». Edkins illustre son propos d’une traduction, la 

première, du « Ch’ang-ts’ing-tsing-king 常清靜經 [Cháng qīngjìng jīng], The book of constant 

purity and rest », ainsi que d’un «  消災護命妙經 Siau tsai hu ming mian king [Xiāozāi hùmìng 

miàojīng] – The wonderful book on the renoval of calamities and preservation of life »73, qu’il 

qualifie de « short treatise […] in the buddhist manner », avant d’évoquer un : « daily ritual of 

this religion 玄門日誦 Hiuan-men-jih-sung » [Xuánmén rìsòng], rituel d’invocation de divinités 

                                                
69 Chìsōng zǐ 赤松子, maître Pin rouge (s.d.), est un immortel taoïste légendaire qui apparaît chez Zhuāngzǐ comme 
maître en techniques respiratoires (Cf. l’article « Chisong zi  », F. Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, op. cit., 
pp. 271-272). Wèi Bóyáng魏伯陽 (IIe s.), est considéré comme le fondateur de la tradition alchimique taoïste. 
70 Voir l’article « Yangsheng, Nourrishing life », F. Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, op. cit., pp. 1148-1150. 
71 Chang-tau-ling [Zhāng Dàolíng 張道陵 (IIe s.)], est considéré comme le fondateur de la « religion taoïste », avec 
l’institution de la voie des Maîtres célestes. (Cf. l’article « Zhang Daoling », F. Pregadio, The Encyclopedia of 
Taoism, op. cit., p. 122-1223). Kwan-k’iau-chi [Kòu Qiānzhī 寇謙之 (365-448)] est un taoïste de cour très influent, 
réformateur du courant des Maîtres célestes au IVe siècle, (Cf. l’article « Kou Qianzhi», F. Pregadio, The 
Encyclopedia of Taoism, op. cit., p. 601-602 ). 
72 Dù Guāngtíng 杜光庭 (850-933), un des grands érudits du taoïsme collecta, reconstitua, commenta et publia de 
nombreux textes, notamment liturgiques (Cf. entrée « Du Guangting », F. Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, 
op. cit., pp. 385-388 et Franciscus Verellen, Du Guangting (850-933), taoïste de cour à la fin de la Chine médiévale, 
Mémoire de l'Institut des hautes études chinoises, vol. XXX, Paris : De Boccard, 1989. 
73 Il s’agit d’un commentaire du Qīngjìng jīng attribué à Lǐ Dàochún 李道純 (fl 1288-1292), Dz 101. 
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taoïstes, dont Guānyīn, qualifiée de « Buddhist personnage ». Il note l’absence légendes et de 

mythes dans le Lǎozǐ, ce qui lui fait dire que le texte « belongs to the history of philosophy rather 

than that of superstition » (p.83). En 1857, paraît dans le North China Herald un autre article, On 

Early Tauist Alchemy74 qui ne semble pas avoir eu d’impact sur le développement des études 

taoïstes. Edkins publiera ensuite The Religious Condition of the Chinese; with Observations on 

the Prospects of Christian Conversion (1859), dont la seconde édition (1877), s’intitule : 

Religion in China: containing a Brief Account of the Three Religions of the Chinese: with 

Observations on the Prospects of Christian Conversion. Elle sera traduite en français en 1882 et 

publiée dans les Annales du musée Guimet75. L’auteur estime que ses prédécesseurs « ont 

accordé trop peu d'attention aux religions du Bouddha et de Tao » (p. 73). Il décrit les Chinois 

comme « un peuple pratique et dépourvu d’imagination ». Son exposé sur le taoïsme est assez 

complet, mais empreint d’une veine missionnaire marquée comme en témoignent ces propos :  

« Les expressions et les idées fondamentales du confucianisme et du taoïsme primitif sont entièrement 
indigènes ; elles portent le sceau d’une grande élévation et d’une grande clarté morale ; elles se 
plaisent dans la légende […] On apprend à adorer le Ciel et la Terre, il faudra substituer à ce culte 
l’adoration du Dieu suprême, éternel. […] les Chinois trouveront dans le dogme chrétien de la vie 
future l’espérance positive au lieu du vague et de l’incertitude où ils s’agitent. […] Il y a plus 
d’espérance de progrès parmi la population des villages que dans les villes, parce que l’influence de la 
classe lettrée se fait moins sentir », (Préface, p.63-66).  

 

Le premier chapitre comporte un paragraphe sur : « Lao-tseu, fondateur du taouisme » qui 

« méditait philosophiquement sur les besoins et les qualités de l’âme humaine » et aurait 

conseillé à Confucius qui le visitait « la méditation recueillie » (p. 75). Il évoque ensuite : 

 « Un philosophe, nommé Chwang-Ghow [Zhuāngzǐ], qui le secondait dans ses recherches, aimait à 
méditer et à s'élever dans les hautes régions de l'idéal pur ; il excellait aussi dans le sarcasme et la 
controverse. Il tourna en ridicule le besoin de profondeur philosophique qu’avait montré Confucius ; 
et exalta la doctrine de Taou […] Leurs disciples furent nommés taouistes. Mais les maîtres de la 
nouvelle secte n’apprenaient pas à appliquer pratiquement leurs principes, de sorte que leurs disciples 
eurent toute liberté de choisir la discipline et la méthode qui leur convenaient pour constituer la vie 
religieuse et atteindre son objet. Ils se firent alchimistes, astrologues, géomanciens, ou adoptèrent la 
vie d'ermite. Ce ne fut que bien plus tard qu'ils empruntèrent aux bouddhistes le système monastique 
et le culte des idoles. », (p. 75-76) 

 

Le chapitre V est consacré à la question de « Comment il se fait que trois religions nationales 

coexistent en Chine », sujet qui interroge toujours autant coloniaux que missionnaires : 

                                                
74 Joseph Edkins, « On Early Tauist Alchemy », North China Herald, 1857. Publié à Shanghai (1850-1941), le 
North China Herald est le périodique colonial anglophone le plus influent en Chine. Je n’ai pu accéder à l’article. 
75 Joseph Edkins, The Religious Condition of the Chinese; with Observations on the Prospects of Christian 
Conversion amongst that People, London : 1859. Religion in China: containing a Brief Account of the Three 
Religions of the Chinese: with Observations on the Prospects of Christian Conversion amongst that People, 
London : 1877. La Religion en Chine: exposé des trois religions des Chinois, suivi d’observations sur l’état actuel 
et l’avenir de la propagande chrétienne parmi ce peuple, traduit par Léon de Milloué, Paris : Ernest Leroux, 1882. 
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« Les religions de Confucius, Bouddha et de Taou sont vraiment des croyances nationales, parce que 
la masse du peuple croit en elles trois. Il ne voit aucune  inconséquence à agir ainsi. Les philosophes 
ne savent que penser en présence d'un fait de ce genre; mais il n'en est pas moins positif. Ceux qui 
aiment avidement la vérité et ont de fermes convictions sur certains sujets ne comprennent pas qu'on 
puisse appartenir à trois religions à la fois ; aussi quelques écrivains ont-ils répartis les Chinois entre 
ces trois systèmes, attribuant tant de millions à l’un et tant à l’autre. … », (p. 122). 

 

Le chapitre IX censément consacrée aux « Notions taouistes sur Dieu » évoque surtout le 

panthéon chinois : « la mythologie taouiste ressemble à celle de beaucoup de peuples païens. 

Parmi ses divinités, les unes personnifient des êtres que l'on suppose résider dans les diverses 

parties de la nature; d'autres sont des hommes convertis en divinités imaginaires par le moyen de 

l'apothéose », (p. 163). Quand au chapitre X, un paragraphe sur la « Doctrine taoïste de 

rétribution morale dans cette vie » se base sur le « Kan-ying-pén, ou Livre de rétribution », 

précisant en conclusion que « Le christianisme aura sa lutte la plus sérieuse avec la religion qui 

est la plus forte. Lutter contre le bouddhisme et contre le taouisme sera bien plus facile que de 

faire perdre à Confucius la confiance que les Chinois ont en lui comme modèle parfait, comme le 

plus grand et le plus saint de tous les maîtres de morale. » (p.183-184). Au chapitre V la 

description d’une « Scène dans un temple taoïste », qui oppose un visiteur chrétien, notre 

missionnaire, à un vieux maître taoïste et à un villageois venant prier une divinité guérisseuse, 

permet à Edkins de dénoncer les pratiques taoïstes et de leur opposer la doctrine chrétienne. Ses 

conclusions méritent d’être citées, tant elles illustrent le fossé interculturel existant : 

« Evidemment aucun de ces deux hommes [le taoïste et le villageois] n'était préparé à croire que Jésus 
est le vrai Dieu et qu'en lui est la vie éternelle. Cet incident fait voir comment le système taouiste 
opère parmi les Chinois. Il s'adresse aux instincts les plus bas de leur nature; il invente des divinités 
qui président au bien-être matériel du peuple, les dieux des richesses, de la longévité, de la guerre et 
ceux de certaines maladies appartiennent tous à cette religion. Un tel système ne peut manquer d'être 
populaire parmi tous ceux dont la nature spirituelle n'a pas été fortifiée par l'activité, et en Chine leur 
nombre est écrasant ; leurs appétits sont grossiers et le taouisme leur a servi la pâture qui leur 
convient », (p. 124-127). 

Si Edkins a su mettre en évidence les grandes d’évolution du taoïsme, des acteurs majeurs de son 

histoire, l’influence du bouddhisme et s’il a initié les travaux sur l’alchimie taoïste, ses apports à 

la sinologie concernent surtout la linguistique.  

 

. William Milne et Justus Doolittle, l’exotisme de la vie religieuse chinoise 

En 1857, la publication à titre posthume de Real Life in China, ouvrage populaire du Rev. 

William C. Milne (1815-1853), accorde aux religions chinoises un traitement qui relève 
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essentiellement du pittoresque et de l’anecdotique. Ses propos ne font que diffuser les antiennes 

habituelles sans apporter de réelles informations76 : 

« Le taoïsme, la religion indigène de la Chine, avait prédisposé les esprits au mystérieux et au 
merveilleux, à l'aide de la magie, de l'alchimie et de la sorcellerie » (p. 406). 

 « Sans entrer dans des considérations sur la différence de leurs doctrines, je puis dire que la 
distinction fondamentale entre les prêtres taoïstes et bouddhistes est celle-ci : — les prêtres de 
Bouddha avaient la tête complètement rasée, sans aucun vestige de cheveux. Les prêtres de la religion 
taoïste, au contraire, se rasaient de la manière que le font en général leurs compatriotes, en laissant 
croître les cheveux sur le haut de la tête, jusqu'à ce qu'ils soient assez longs pour faire un kondeh, 
qu'ils fixent avec une longue épingle. Ils ne se distinguaient donc des laïques qu'en cette circonstance, 
qu'ils portent leurs cheveux en touffe sur le sommet de la tête, tandis que le peuple en général les 
laisse pendre en forme de queue »,  (p.102). 

« Il y a deux ordres dans la secte taoïste : l'un voué au célibat perpétuel, l'autre ne l'étant pas. Ce 
dernier, considéré seulement comme suppléant, habite des maisons particulières et porte le costume 
laïque. On appelle les prêtres qui le composent ho-kiu-tao. Ceux du premier ordre se nomment tao-

sze, habitent des temples et des monastères, et portent la mitre et les riches ornements de leur classe », 
(note 1, p. 268). 

Le même type de traitement, mais mieux documenté, se retrouve dans les deux volumes de 

Social Life of the Chinese, opus richement illustré du missionnaire américain Justus Doolittle 

(1824-1880), qui paraît en 1866 à Londres77. La vie quotidienne chinoise y est décrite en détail à 

partir de sa vie à Fúzhōu 福州 où il arrive en 1850. Trois pages évoquent les « Priest of Tauism, 

or the Sect of Rationalism » (pp. 246-250), dont une est consacrée à ce qu’ils n’ont pas tête rase, 

comme les bouddhistes. Il souligne que Fúzhōu ne compte que quatre ou cinq temples et douze 

ou quatorze prêtres taoïste (Tö-ing), beaucoup moins que les bouddhistes, précisant qu’il existe 

une autre catégorie de prêtres (Tö-tai), beaucoup plus nombreux que les bouddhistes, habillés 

comme le commun, ne vivant pas dans les temples et non végétariens. Une illustration représente 

The Three Pures Ones [Les Trois Purs/Puretés, plus hautes divinités taoïstes], décrits comme de 

simples divinités vénérées par ces prêtres et représentant Lö-chü [Lǎozǐ en dialecte local]. 

L’ouvrage est organisé de manière thématique : vie domestique, mariage, enfants, maladie, 

décès, ancêtres, divinités, ... Il présente les mœurs et coutumes, décrits majoritairement comme 

populaires, sans préciser nécessairement les liens éventuels avec une religion particulière. Une 

gravure montre un charme de protection pour jeune mariée, Zhāng Dàolíng sur son tigre (p. 95), 

qualifié de « certain ruler of elves, hobgoblins, etc. », puis « great magician […] who is the head 

of a class of Tauist priests » sans plus. Doolittle décrit également de nombreuses fêtes 

périodiques, cérémonies ou rituels comme les prières pour la pluie, la consultation des sorts, de 

                                                
76 William C. Milne (1815-1853), Real Life in China, London : Routledge, 1857. Edition française : La vie réelle en 
Chine, par le Rev. William Milne traduite par André Tasset, Introduction et notes de Guillaume Pauthier, Paris : 
Librairie Hachette, 1858. Les citations renvoient à la traduction française. 
77 Justus Doolittle, Social Life of the Chinese: with some Account of their Religious, Governmental, Educational, 
and Business Customs and Opinions. With Special but not Exclusive Reference to Fuchchau, 2 vol., London : 
Sampson Low, Son & Marston, 1866. Il fut membre de l’American Board of Commissioners for Foreign Missions, 
(1850-1872), puis du Board of Foreign Missions of the Presbyterian Church in the USA (1869-1872). 
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médium, la pratique de l’écriture inspirée. Deux mentionnent plus particulièrement l’intervention 

de taoïstes : un rituel d’ascension d’une échelle de couteaux exécuté par « a company of Tauist 

priest engaged by the family of a sick man » (pp. 153-154), et un rituel de passage des portes, 

célébré pour les enfants jusqu’à seize ans. (pp. 127-132), pour lequel Doolittle précise que : 

« Several priests of the Tauist sect (never any of the Buddhist sect), come to the residence of the 

lad’s parent ». Ces illustrations seront en partie reprises par G. Bettany (1850-1891), dans la 

partie religions de l’Asie de son ouvrage d’anthropologie comparée : Primitive Religions (1891). 

 

C - Entre étude des religions et orientalisme, le renouveau de la 

sinologie européenne (1870-1890) 

A cette époque, le renouveau de la sinologie européenne va s’inscrire dans un double 

mouvement intellectuel caractérisé d’une part, par le développement des théories évolutionnistes 

qui vont dominer une partie du champ intellectuel occidental, d’autre part, par l’essor des études 

en sciences des religions. La sinologie allemande va se distinguer avec les traductions en 1870 

du Lǎozǐ par Reinhold von Plaenckner (s.d.), puis Friedrich Viktor von Strauß und Torney 

(1809-1899)78. Marqué par Abel-Rémusat, dont il critique, dit-il, les idées préconçues, von 

Plaenckner dédie sa traduction à ceux qui critiquent la Chine oubliant qu’elle a produit une 

pensée antique remarquable. Il veut faire connaître au public germanique « ce trésor de la 

littérature chinoise ». Mais il s’agit surtout d’une interprétation du texte, et l’auteur traduit tao 

par Got (Dieu). Quant à von Strauß, docteur en théologie, plus connu comme romancier et poète, 

il insiste surtout sur les difficultés philologiques et grammaticales du texte, l’infériorité de la 

langue chinoise et l’inadéquation de ses concepts avec la langue allemande. Pour lui, le terme 

tao, traduit par Seigneur, renvoie à un dieu personnel, ce qui introduit une certaine confusion 

avec le dieu de la Révélation et rapproche son interprétation d’une forme de pensée mystique 

théosophique. Il n’hésite pas, d’ailleurs, à reprendre partiellement l’idée d’Abel-Rémusat d’une 

référence dans le texte à Jehovah. Sa traduction, est toujours reconnue et rééditée en Allemagne. 

Enfin, le missionnaire Ernest John Eitel (1838-1908) publie en 1873 le premier ouvrage 

occidental sur le fēngshuǐ, la géomancie chinoise, sur lequel nous reviendrons79. Mais c’est 

principalement la sinologie missionnaire anglaise qui sera le fer de lance de ce renouveau. 

                                                
78 Reinhold von Plaenckner, Lao-tse, Táo-Tĕ-King, Der Weg zur Tugend, Aus dem Chinesischen übersetzt und 
erklärt, Leipzig: F.A. Brockhaus, 1870 ; Friedrich Viktor von Strauß und Torney, Laò-Tsè’s Taò Tĕ Kīng, Aus dem 
Chinesischen ins Deutsche übersetzt, eingeleitet und commentirt, Leipzig: F. Fleischer, 1870. Je remercie Pierre 
Baudry, doctorant au GSRL pour ses éclaircissements sur les textes de ces auteurs. 
79 Ernest John Eitel, Feng-shui: or, The Rudiments of Natural Science in China. Hong Kong : Lane, Crawford, 1873. 
Il existe une traduction française par Léon de Milloué : « Le « Feng-Shoui » ou principes de science naturelle en 
Chine », Annales du Musée Guimet, 1880, p. 203–253.  
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La sinologie missionnaire protestante: Lǎozǐ en protestant libéral 

En 1868, le Rév. John Chalmers (1825-1899), de la London Missionnary Society, qui fut 

l’adjoint de James Legge (1815-1897) à Hong Kong, publie The Speculations on Metaphysics, 

Polity, and Morality of the « Old Philosopher », Lau-Tsze, où il montre, dès les premières lignes, 

une admiration pour son auteur : « I venture to call Lau-tsze the philosopher of China, because, 

while Confucius has obtained the greater name, he is indebted for it more to circumstances than 

to deep thinking. […] [Lǎozǐ] soared away into regions and heights, where others could neither 

follow him nor see him ;  » (p. vii) 80. Mais il reprend ensuite le discours classique :  

«As a matter of fact, Lau-tsze stands the acknowledged head of the Tauist sect ; and his followers 
have scarcely added anything valuable to what he left them in this little book. Speculation there has 
been, and wild dreaming— superstition and blasphemy too in abundance ; but scarcely aught that is 
worth the knowing » (p. vii).  

Le révérend écossais explique que, faute de terme équivalent en anglais, et comme Tao a donné 

son nom à la secte « the Tauist », il laisse : « Tau untranslated » (p.xi), trois mots peuvent le 

traduire : the Way, Reason et the Word, tous pouvant faire l’objet d’objections. Sa préférence 

pour des raisons étymologiques va à the Way. Dans Tau, Chalmers retrouve le Créateur, puis 

note que la notion d’esprit n’est pas distinguée de la matière en tant que substance différente et 

s’interroge sur les notions de vide (emptiness) et de non-existence (p. xiii-xv). Adoptant un point 

de vue éloigné des certitudes orientalistes ethnocentrées, il n’hésite pas à affirmer : « But the fact 

that Lau-tsze in his metaphysics strayed far from truth and from common sense, is no proof of 

his inferiority in that department », et le compare à Schelling (p.xvi), avant de conclure : « Lau-

tsze derives some beautiful moral lessons from nature » (p. xvii).  

Deux ans plus tard, en 1870, parait à Hong Kong et Londres Lao-Tzŭ. A Study on Chinese 

Philosophy de Thomas Walters ( ?-1901)81, nouvelle traduction du Lǎozǐ en langue anglaise, 

dont de nombreux extraits avaient été publiés dans The Chinese Recorder and Missionary 

Journal. Walters, spécialiste du bouddhisme, présente Lǎozǐ comme un des hommes les plus 

remarquables de l’histoire de la Chine et de la philosophie et un bienfaiteur de l’humanité, tout 

en affirmant que sa pensée a été dénaturée par ses successeurs qui « professed to be and probably 

believe that they were his followers » (p.1). S’appuyant sur les travaux d’Abel-Rémusat, 

Pauthier, Julien, et von Strauß, il considère que cette philosophie constitue un système spéculatif 

et un rationalisme quiétiste, dans lequel il retrouve une pensée proche d’Anaximandre, de 

Spinoza et de Schelling, et un système éthique, voire politico-éthique, qui en appelle davantage 

                                                
80 John Chalmers, The Speculations on Metaphysics, Polity, and Morality of the « Old Philosopher », Lau-Tsze, 
London: Trübner and Co, 1868.  
81 Thomas Walters, Lao-Tzŭ. A Study on Chinese Philosophy, Hong Kong : China Mail Office ; London : Williams 
& Norgate, 1870. Paul Pelliot qualifiera l’ouvrage comme « une des études les plus originales qu’on ait écrites sur le 
taoïsme » (Paul Pelliot, «  Thomas Watters : On Yuan Chwamg's travels in India, 629-645 A. D. », Bulletin de 
l'Ecole française d'Extrême- Orient, 1905, t 5, pp. 423-457.  
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au cœur qu’à l’esprit (p.41). Walters est aussi le premier à consacrer une analyse à la dimension 

politique du Lǎozǐ (chap. VI). Il insiste sur son refus de la violence et de l’oppression militaire, 

de taxes trop lourdes et de lois trop nombreuses, et sur ses conseils au souverain de se rectifier 

lui-même et d’expliquer la nature de sa méthode de gouvernement.  

En 1877, c’est à Boston que Samuel Johnson (1822-1882), qui fut brièvement pasteur 

unitarien en 1853 et n’a jamais foulé le sol de l’Asie, publie un volume sur la Chine dans la série 

d’étude comparée des religions Oriental Religions82. Il y consacre une cinquantaine de pages au 

Tao-ism, et explique que Lao-tse « did not like the Buddha, separate the ideal from the actual, 

the infinite from the finite, the invisible from the visible, the soul from the state, as mutually 

incompatible » (p. 860). Sa vision du taoïsme est qu’il est idéaliste, à l’inverse du bouddhisme 

qui est destructeur, et qu’il plonge ses racines dans un monothéisme antique supposé, en en 

développant la simplicité intuitive et le contact avec la nature. Admiratif, il défend fermement le 

Lǎozǐ : « It is a book of wonderful ethical and spiritual simplicity, and deals neither in 

speculative cosmogony, nor in popular superstitions » (p. 864), et dénonce les critiques que lui 

ont adressé ses commentateurs européens depuis les Jésuites, tout en affirmant « Lao-tse, it must 

be admitted, stands alone ; without a school […] he preached not for the many ; and though the 

originality and loftiness of his gospel have enforced admiration in all later Chinese epoch, and 

his book – a piece of sainthood as facinating as it is trancendental […] yet Lao-tse illustrates the 

truth that ‟to be great is to be misunderstood” »  (p. 861). Enfin, il perçoit le tao comme « law 

and intelligence » (p. 868) ou Raison, mais estime que les vrais rationalistes sont les confucéens. 

Inspiré par le transcendentalisme83, il voit le taoïsme comme « a voice of universal truth, 

appealing to all ages » (p.870). Sa vision profondément humaniste a été reconnue par Max 

Muller (1823-1900) et E. J. Eittel (1838-1908), mais ne semble pas avoir eu une forte influence. 

En 1879, le Pr. Robert K. Douglas (1838-1913) du British Museum, qui enseigne le chinois 

au King’s College de Londres, publie Confucianism and Taouism84. L’ouvrage est tout à fait 

représentatif de la lecture du Lǎozǐ que fait la sinologie anglo-saxonne, informée par les 

sinologues français, jésuites ou laïques, qui l’ont précédée et par les missionnaires protestants 

désormais installés en Chine. Il l’est aussi par l’approche globale qu’il offre du taoïsme, et qui 

précède celle de Léon de Rosny (1837-1914) en 1892. L’ouvrage est édité par la plus ancienne 

organisation des missions anglicanes, la Society for Promoting Christian Knowledge, fondée en 

1698, qui, très pragmatiquement, édite ouvrages sur ouvrages pour appuyer son œuvre de 
                                                
82 Samuel Johnson, China. Oriental Religions and their Relations to Universal Religion, Boston : Houghton, Mifflin 
and Co, 1877. 
83 Le transcendantalisme est un mouvement littéraire, spirituel, culturel et philosophique fruit de diverses influences, 
de Kant au romantisme anglais ou au spiritualisme de Swedenborg, qui a émergé en Nouvelle-Angleterre (États-
Unis), dans la première moitié du XIXe siècle. Les transcendentalistes croient en la bonté de l’homme et de la nature 
et en leur corruption par la société et ses institutions. Cf. infra. 
84 Robert K. Douglas, Confucianism and Taouism, London : Society for Promoting Christian Knowledge, 1879. 
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conquête spirituelle. D’ailleurs il est publié dans la collection Non-Christian Religious Systems, 

destinée à former les missionnaires et prédicateurs. On y retrouve un schéma devenu presque 

classique : les légendes entourant la naissance et la vie de Lǎozǐ, un commentaire contestant en 

partie les spéculations des jésuites, d’Abel-Rémusat et de Pauthier, une explication du terme 

Tao, rendu cette fois-ci par Way et Reason, puis une analyse de la pensée de Lǎozǐ, surtout 

perçue comme politico-éthique et souvent opposée à celle de Confucius, au détriment de ce 

dernier, présenté implicitement comme un conservateur quelque peu rigide. A l’inverse, Lǎozǐ, 

bénéficie d’un jugement bienveillant. D’abord, eu regard à ses préoccupations spirituelles et à 

une morale individuelle et étatique exigeante : « Self-abnegation is his cardinal rule for both the 

sovereign and the people » (p. 192), ainsi qu’à son pacifisme et son libéralisme (condamnation 

de la guerre, de la violence d’état, des lois et des taxes trop nombreuses) : « A wise ruler will 

remember that ‟a nation is a growth, not a manufacture” and that the spiritual weapons of this 

world cannot be formed by laws and regulations » (p. 198).  

Cette approche semble résonner avec les préoccupations du traducteur : « Laou-tsze’s 

utterances on these points contain words of wisdom for all time, and apply with equal force to 

the kingdoms of the Western world at the present days as to the States of China two thousand 

years ago » (p. 202). Robert K. Douglas voit surtout en Lǎozǐ « a protestant against the particular 

vices of his time […] his heart-searching protest against the literalism, hypocrisy, formality and 

scholasticism of his time » (pp. 206-213). Même s’il n’y a pas de place pour Dieu dans son 

système, il s’en approche avec la notion de Tao et dépasse Confucius en proclamant : « the 

golden rule of Christianity ‟Recompense evil with good” » (p. 206). Douglas est si enthousiaste 

qu’il va jusqu’à écrire : « He had shown forth no mighty deeds, he had shunned the centres of 

concourse, his life had not been marked with any supernatural manifestations, nor by any notable 

acts of either power or self-devotion […] His was a life of retired meditation » (p. 221). Quant 

aux taoïstes : « To the many and gross evils which have grown out of his system, Laou-tsze gave 

no countenance whatever » (p. 219). Un peu plus loin, le chapitre sur Lièzĭ - que Douglas est le 

premier à commenter, et Zhuāngzǐ, débute par ces mots : « But the same fate which has 

overtaken the systems of the founders of all religions was speedily to befall the doctrines of 

Laou-tsze. No doctrine however pure, not even Christianity itself, has been able evenywhere to 

maintain its purity » (p. 221). Là où les missionnaires catholiques présentaient le taoïsme comme 

dégénérescence d’une religion naturelle primitive ou d’une possible Révélation antérieure, 

Douglas utilise le schéma que les protestant appliquent au catholicisme : la dégénérescence du 

taoïsme est due à l’institution ecclésiale, au cléricalisme, aux superstitions, aux hérésies 

engendrées. Le chapitre qu’il consacre au Later taouism raconte l’histoire du taoïsme des 

premiers siècles comme une évolution vers le shamanism, avec usage de charmes, recherche de 
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l’immortalité et de la pierre philosophale. Il évoque au passage, la crédulité de certains 

empereurs, fait référence au réformateur Kòu Qiānzhī et cite Gě Hóng à partir d’Edkins, mais 

ignore totalement le courant des Maîtres célestes. La suite du propos constitue un résumé de 

l’histoire du taoïsme qui mentionne les emprunts croisés avec le bouddhisme, les conflits 

d’influence à la cour, la multiplication des sectes sous les Yuán (XIIIe-XIVe siècle), ou encore 

l’interdiction d’usage de charmes de guérison et la condamnation de nombreux mouvements 

hétérodoxes, comme : « the ‟White Lily”, the ‟Incense-burners”, the ‟Hung”, […] sects » par 

l’empereur Kāngxī. Trois chapitres complètent cette présentation du Taouism. Le premier est une 

traduction de la version du Gǎnyìng piān par S. Julien, Douglas insistant sur l’influence 

bouddhique qui a apporté les notions d’enfer, de paradis et de rétribution post-mortem. Il 

rappelle également que le texte figure au sein de « the grand collection of Taouist works which 

where published under the tittel Taou chang [Dàozàng] in the latter part of the sixteenth 

century » (p. 257). Le chapitre suivant est une paraphrase du « Yin chih wăn [Yīnzhì wén], or 

‟Book of Secret Blessing” »85, dans lequel Douglas ne trouve «  no reference whatever to the 

doctrines of Taouism, but only a number of moral injunctions of great ethical purity ». Le dernier 

chapitre présente une liste assez détaillée de déités taoïstes dans lesquels l’auteur voit surtout une 

influence, voire une copie, du bouddhisme, affirmant que Lǎozǐ « knew nothing of gods and 

goddesses ». Il décrit ensuite les temples et pratiques populaires consacrées à ces divinités et 

leurs activités : « If the Taouist temples had no niches for the god of wealth, rank, hapiness, and 

old age, the priest would make a poor living and three-fourths of the temples throughout the land 

would be deserted ». Evoquant enfin le Maître céleste de l’époque, il le décrit comme un homme 

ordinaire, de peu de culture, exerçant son office avec peu de dignité, et conclut affirmant : « the 

modern Taouist have sunk lower in the estimation of their fellow-men than any but the most 

degraded of idolaters » (p. 287). 

 

Les grands traducteurs anglais : une vision renouvelée, mais orientaliste  

Si John Chalmers, Th. Walters et R. K. Douglas ont mis en avant la précellence de la pensée 

morale de Lǎozǐ, et insisté sur son instrumentalisation « cléricale » par les taoïstes postérieurs, 

les années 1880 vont voir se développer la connaissance du taoïsme, de son histoire et surtout de 

ses grands textes, avec l’entrée en scène d’une nouvelle génération de traducteurs anglais.  

 

                                                
85 Daté du XVIIe s., le Yīnzhì wén 陰騭文 ici traduit par Essai sur la vertu secrète, est un très court ouvrage de 
morale édicté par les divinités, c’est-à-dire par le biais de l’écriture inspirée, comme le Gǎnyìng piān. Il est attribué 
à Wénchāng dìjūn 文昌帝君, le Dieu de la littérature. (Cf. V. Goossaert, « Wenchang dijun yinzhiwen. Texte des 
récompenses invisibles par le seigneur Wenchang », Les livres de morales édictés par les dieux, op. cit, p. 15-21). 
Une seconde traduction anglaise a été donnée en 1906 par D. T. Suzuki et Paul Carus. 
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. James Legge : de la « Bible » (le Lǎozǐ), à  la « papauté » taoïste 

James Legge est un missionnaire de la London Missionnary Society. Il passe trente ans à 

Hong Kong, et sera le premier titulaire de la chaire de langue et littérature chinoise à Oxford 

(1875). Il commence sa très prolifique carrière de traducteur des classiques chinois dès 1841, 

avec les Analectes de Confucius, puis le Mencius, publié en 1861, le Livre des documents, le 

Classique de la poésie, et d’autres textes86 . En 1880, il publie The Religions of China. 

Confucianisme and Tâoism described and Compared with Christianity87, qui reprend une série 

de conférences faites devant la Presbyterian Church of England. Il précise d’emblée que le terme 

Tâoism recouvre deux applications : « first, to a popular and widely-spread religion of China ; 

and then to the system of thought in the remarkable treatise called Tâo Teh King […] In other 

words, Tâoism is the name both of a religion and a philosophy. The author of the philosophy is 

the chief god, or one at least of the chief gods of the religion ; but there is no evidence that the 

religion grew out of his book » (p. 159). Une nouvelle fois, on retrouve la dichotomie taoïsme 

philosophique vs taoïsme religieux. Comme ses prédécesseurs, Legge perçoit les pratiques 

religieuses taoïstes comme superstitions populaires, et commente : « In the works of Lieh-tsze 

and Chwang-tsze, followers of Lâo-tsze two or three centuries later, we find abundance of 

grotesque superstition, though we are never sure how far those writers are sincere and really 

believed the things they relate … » (p. 164). Il évoque le panthéon taoïste et, se basant sur le 

Gǎnyìng piān, insiste particulièrement sur la vision de l’au-delà avec les dix cours des enfers, 

ainsi que sur le monde des esprits malveillants et des pratiques magiques : usage de charmes, 

démonologie, géomancie, enfin, il va imposer le terme de pope pour qualifier le Maître céleste88. 

Il en vient ensuite à la philosophie de Lǎozǐ. Comme R. Douglas, il dénonce les erreurs de 

compréhension jésuites, autant que celles d’Abel-Rémusat, puis résume la pensée de Lǎozǐ en 

quelques notions qui lui paraissent centrales : « emptiness is necessary to usefulness ; […] a 

freedom from all selfish motives ; […] humility ; […], with the progress of knowledge and 

society the author has no sympathy ». Comme Douglas encore, il insiste sur le fait que Lǎozǐ 

« has attained to the conception of returning good to evil » (p. 223), avant de conclure : 

                                                
86 James Legge, The Chinese Classics: with a Translation, Critical and Exegetical Notes, Prolegomena, and 
Copious Indexes, 5 vols., Hong Kong : Legge ; London : Trübner, 1861–1872. 
87 James Legge, The Religions of China. Confucianisme and Tâoism described and Compared with Christianity, 
London : Hodder and Stoughton, 1880. 
88 Legge n’est peut-être pas le premier missionnaire protestant à avoir utilisé ce terme (N. Girardot considère qu’il 
n’est peut-être pas due à Legge. Je n’en ai pas trouvé trace chez les auteurs anglais antérieurs que j’ai exploré), mais 
c’est lui qui va le populariser. Le terme apparaît une première fois p. 162 : « I have no occasion to speak of the 
framework for Tâoism provided by the Government, further that it centres in the pope, or hereditary chief of the 
religion, whose seat is on the Lung-hû (Dragon-tiger) moutain, … ». Le terme est utilisé neuf fois dans ce sens dans 
l’ensemble du texte. Cette expression imagée est en partie le fruit de l’anti-catholicisme romain qui sévit alors dans 
l’Angleterre victorienne. (Cf. Norman J. Girardot, « The Victorian Text of Chinese Religion: With Special 
Reference to the Protestant Paradigm of James Legge's Religions of China », Cahiers d'Extrême-Asie, 2001, vol. 12, 
Religions chinoises : nouvelles méthodes, nouveaux enjeux. pp. 23-57., voir en particulier la note 56, p. 44,). 
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« … while the existence of God is not denied, there is no inculcation of religion in  the book. Lâo-
tsze’s Tâoism is the exhibition of a way or method of living wich men should cultivate as the highest 
and purest development of their nature. That the name of the system of thought and of the man should 
be identified, as they are, whith the base religion described in the former part of the lecture, is a 
mystery at present inexplicable. But Tâoism as a discipline for the mind and life has not been without 
fruit. There have been many who under its influence have withdrawn entirely from the world, and 
many more who, unbable to do that, have endeavoured to keep themselves, while in the world, from 
the vortex of its ambitions and passions … » (p. 229). 

Ses conclusions renvoient clairement à ses préoccupations morales de pasteur protestant, dont il 

n’est pas inutile de rappeler qu’elles le conduisirent à être l’un des membres fondateurs de la 

Anglo-Oriental Society for the Suppression of the Opium Trade. Les traductions que Legge 

donnera ensuite développeront cette première approche tout en répondant aux remarques de 

Frederic Henry Balfour (1846-1908), qui publie sa propre traduction du Zhuāngzǐ en 1881, puis 

du Dàodéjīng en 188489, et aux attaques virulentes de Herbert A. Giles (1845-1935), contre ses 

traductions et celles de Stanislas Julien, Chalmers et Balfour90. En 1882, Legge publie une 

traduction du Yìjīng, puis, en 1891, dans l’importante série des Sacred Books of the East éditée 

par l’indianiste allemand Max Müller, The Texts of Taoism, en deux volumes91. C’est ainsi que 

paraissent son influente traduction The Tâo Teh King traduit par The Sacred Text of the Right 

Course and Characteristics, et des dix-sept premiers chapitres du Kwang zze, (vol. 39), puis la 

suite du Kwang zze [Zhuāngzǐ], le Tàishàng gǎnyìng piān (Tractate of Actions and their 

Retributions), le Qīngjìng jīng (Classic of Purity), ainsi que le Yǐnfú jīng (Classic of the 

Harmony of the Seen and Unseen), le Yùshū jīng (Classic of the Pivot of Jade) et le Nèi rìyòng 

jīng (Classic of the Directory for the Day), (vol. 40), ouvrages jusqu’alors peu ou pas étudiés92. 

Pour Legge, la notion de Tao renvoie non seulement à une dimension métaphysique, mais aussi à 

                                                
89 F. H. Balfour, The Divine Classic of Nan-hua being the Works of Chuang Tsze Taoist Philosopher, Shanghai and 
Hong Kong: Kelley and Walsh, Yokohama: Kelley and Co, London: Trübner and Co, 1881; Taoist Texts: Ethical, 
Political, and Speculative, Shanghai: Kelley and Walsh; London: Trübner and Co, 1884. 
90 Voir à ce sujet les articles de H. A Giles dans China Review, mars et avril 1886. 
91 James Legge, The Texts of Taoism, Max Müller (ed.), Oxford : Clarendon Press, 1891. Max Müller est l’auteur en 
1867 d’un Essai sur l’histoire des religions (2e ed., Paris : Didier, 1872), où ne figure aucune mention du taoïsme. 
Lǎozǐ y est simplement cité de manière anecdotique comme représentant l’une des trois religions chinoises (p. xi, 
258, 364 et en index, avec indication de pagination fautive), alors que soixante-quinze pages sont consacrées au 
bouddhisme et onze à l’œuvre de Confucius, ce qui témoigne de l’intérêt supérieur en faveur du bouddhisme. 
92 Comme nous l’avons déjà vu, le Gǎnyìng piān [感應篇 Traité des actions et de leur rétribution] est un ouvrage de 
morale pratique partagé par les trois traditions chinoises. Le Qīngjìng jīng [清靜經 Classique de la Tranquillité et 
de la Pureté], est un ouvrage taoïste antérieur au VII-VIIIe s. intégré dans le Dàozàng (Dz 620). Il a connu de 
nouvelles traductions à partir de 1993 [L. Kohn, C. Despeux, L. Komjathy, J. Miller]. Le Huángdì Yǐnfú jīng [黃帝

陰符經, Classique de l’Harmonie du Visible et de l’Invisible], est un ouvrage taoïste du VIIIe s. De nouvelles 
traductions anglaises sont parues à partir de 1979. Le Yùshū jīng [玉樞經 Classique du Pivot de Jade] est un 
ouvrage datant de vers 1200. Le Nèi rìyòng jīng [內日用經, abr. de Tàishàng lǎojūn nèi rìyòng miào jīng 太上老君

內日用妙經, Ecrit merveilleux pour la pratique quotidienne interne du Très Haut seigneur Lao, Dz 645], est un 
ouvrage, semble-t-il du courant Quánzhēn, dont l’auteur est inconnu, et qui insiste sur les pratiques méditatives. Il 
existe un ouvrage parallèle, [Wài rìyòng jīng 外日用經 Ecrit merveilleux pour la pratique quotidienne externe, Dz 
646], qui insiste sur les conduites morales et vertueuses.  
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« a course of action or a way of living […] [a] method or rule inculcating such a course »93. Les 

Sacred Books of the East sont souvent considérés comme l’œuvre majeure de l’approche 

comparative pour l'étude des religions non chrétiennes en sciences des religions à la fin du XIXe 

siècle. Et à ce titre, les traductions de Legge font date dans le monde anglo-saxon, au point que 

pour Norman J. Girardot qui lui a consacré une monumentale et remarquable biographie : 

 « Legge was the most important figure contributing to the late Victorian invention of ‘Taoism’ as a 
‘world religion’ located ‘classically’, ‘essentially’, and ‘purely’ within certain ancient texts or ‘sacred 
books’, especially a single enigmatic text or Taoist ‘bible’ known as the Tao Te Ching, attributed to 
the sage Lao Tzu. It was Legge's Protestant (and resolutely anti-Catholic) paradigm of an early 
philosophically and morally pure Taoism (identified with the Tao Te Ching), as distinguished from a 
later ritualistic and magical Taoism (associated with the machinations of the Taoist ‘popes’) that set 
the context for the Western understanding of the Taoist tradition for much of the twentieth 
century »94.  

Quel qu’ait été l’impact de Legge, qui apparaît depuis la mort de S. Julien en 1873, comme le 

chef de file des études sur le taoïsme, il ne fait cependant que s’inscrire dans les pas de ses 

prédécesseurs. Ce que N. Girardot présente comme paradigme protestant et orientaliste, opposant 

une forme de taoïsme pur, objet textuel essentialisé par ses livres sacrés de philosophie morale et 

spéculative (le Lǎozǐ, ‟bible” taoïste et le Zhuāngzǐ), à une forme de religion ultérieure 

corrompue et vulgaire, la papauté taoïste95, ne fait en réalité que cristalliser la vision générale qui 

prévaut depuis les Jésuites et qui s’est peu à peu précisée avec les interprétations successives de 

l’histoire chinoise par les sinologies laïque et protestante. En témoigne ce passage :  

« It was not till after the introduction of Buddhism into China in our first century that Tâoism began 
to organise itself as a Religion, having its monasteries and nunneries, its images and rituals. While it 
did so, it maintained the superstitions peculiar to itself : -somme, like the cultivation of the Tâo as a 
rule of live favourable to longevity, come dowm from the earliest times, and others wich grew up 
during the decay of the Kàu dynasty, and subsequently blossomed ; -now in Mystical Speculation ; 
now in the pursuit of Alchemy ; now in the search for the pills of immortality and the Elixir vitae ; 
now in Astrological fancies ; now in visions of Spirits and in Magical arts to control them ; and 
finally in the terrors of its Purgatory and everlasting Hell. Its phases have been continualy changing, 
and at present it attracts our notice more as a degraded adjunct of Buddhism than as a developement 
of the speculations of Lâo-tzze and Kwang-zze. … » (vol. 39, p. xii). 

Il n’en reste pas moins que Legge a marqué son époque à la fois par l’ampleur de ses travaux, 

par son approche comparatiste et par sa forte personnalité libérale peu conventionnelle. Ses 

traductions feront date, son approche influencée par la vision protestante et victorienne définit 

une sorte de passé chinois immémorial, idéalement conçu, textuellement pur et constant, 

aboutissant à une canonisation des textes. The Religions of China. Confucianism and Taoism 

Described and Compared with Christianity (1880), sera considéré comme le premier manuel 

                                                
93 James Legge, 1883, « The Tao Teh King », Bristish Quarterly Review, 1883, July, pp.42-45. 
94 Norman J.. Girardot,  « ‘Finding the Way’: James Legge and the Victorian Invention of Taoism » Religion, 1999, 
vol. 29, pp.107-121. 
95 La notion de papauté taoïste fera florès dans le monde protestant antipapiste. En 1847, dans The Middle Kingdon, 
S. Wells-William désigne le Dalai-Lama « pope of shamanism »: « The  Dalai-Lama at ll’hassa, in the great 
monastery of the Putala, is the pope of the religion, the abode of deity » (p. 233). 
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comparatif sur les religions chinoises. Mais une telle approche savante et scientifique, qui pour 

certains met sur un pied d’égalité christianisme et religions orientales, s’oppose à la théologie 

missionnaire protestante en reconnaissant d’une certaine façon une valeur aux religions 

chinoises, notamment au taoïsme, et sera violemment rejetée. Les ambiguïtés de la position de 

Legge, à la fois missionnaire protestant et savant comparatiste, lui seront fortement reprochées 

tant par la nouvelle génération de sinologues qui émerge alors, notamment avec H. A. Giles, que 

par certains de ses confrères missionnaires qui le considèrent comme quasi hérétique, mais son 

héritage et son influence seront particulièrement sensibles dans le monde anglo-saxon, comme 

en témoigne le travail de Norman J. Girardot auquel nous renvoyons96.  

 

. Premiers doutes sur l’existence de Lǎozǐ : Henry Frederic Balfour et Lionel A. Giles  

Les années 1880 sont particulièrement prolifiques pour la sinologie britannique. Fréderic 

Henry Balfour, qui dirigea plusieurs journaux à Shanghai et publia de nombreux papiers dans 

Harper’s Magazine à New York, édite en 1881 une traduction complète du Zhuāngzǐ, puis, en 

1884, Taoist Texts: Ethical, Political and Speculative, qui, outre le Lǎozǐ comprend neuf autres 

titres.97. Tout en ayant une approche sinologique, Balfour est avant tout un publiciste, comme en 

témoigne son style, et sa présentation imagée de l’opposition entre confucianisme et taoïsme : 

« If Confucius and his following represented the Socratic school of China, the founder of Taoism 

was the correlative of his contemporary Heraclitus »98. Il est critique envers ces prédécesseurs, 

jugeant la traduction du Rev. Chalmers « useful though too-literal ». Il considère surtout qu’ils 

ont eu tort de se baser sur des commentaires confucéens : « To a Confucianist, the Taoist system 

is in every sense of the word a heresy, and a commentator holding this opinion is surely not the 

best expositor » et qu’ainsi « an injustice has been done to Lao Tsze »99. C’est pourquoi il base 

                                                
96 On consultera à ce sujet la remarquable biographie historique par Norman J. Girardot : The Victorian Translation 
of China: James Legge's Oriental Pilgrimage, Oakland : University of California Press, 2002. 
97Fréderic Henry Balfour Taoist Texts: Ethical, Political and Speculative, London : Trubner & Co, 1881. Les textes 
traduits sont, dans l’ordre : le Dàodéjīng, le Yin Fu Ching (Clue to the Unseen) [Yǐnfújīng], déjà évoqué. Le T’ai 
Hsi Ching (Respiration of the Embryo) [Gāoshàng yùhuáng tāixījīng, 高上玉皇胎吸經 Dz 14], ouvrage du VIIIe s. 
Le Hsin Yin Ching (Imprint of the Heart) [Xīnyìnjīng, 心印經, abr. de Gāoshàng yùhuáng xīnyìn jīng 高上玉皇心

印經 Ecrit du sceau du Cœur/Esprit du Très Haut Souverain de Jade], texte d’alchimie interne qui date des Táng, 
très influent au sein du courant Quánzhēn. Le Ta T’ung Ching (Universal Understanding) [Dàtōng jīng 大通經, abr. 
de Tàishàng dòngxuán língbǎo tiānzūn shuō dàtōng jīng 太上洞玄靈寶天尊說大通經 , Ecrit de la Grande 
Pénétration/Communication, révélé par le Très haut seigneur céleste du Trésor numineux de la Caverne 
mystérieuse, Dz 327], ouvrage des Sòng qui décrit la réalisation par l’atteinte du « vrai vide ». Le Ch’ih Wèn Tung 
(Red-Steaked Cave) [Tàishàng Chìwén dònggǔ jīng 太上赤文洞古經, Ecrit de l’Antiquité caverneuse en lettres 
rouges, Dz 106 et 107], ouvrage des Sòng sur des techniques d’immortalité. Le Ch’ing Ching Ching (Purity and 
Rest) [Qīngjìng jīng], déjà évoqué. Un chapitre du Hung Lieh Chuan (History of Great Light) [Hóngliè chuán dìyī 
jiǎ, 鴻烈傳第一假], par Huai-nan tzse [Huáinán zi, 淮南子], il s’agit d’un extrait tiré du chap. 20. Le Su Shu (The 
Book of Plan Word) [Sùshū, 素書, Livre de la Simplicité, Dz 1179], ouvrage qui aurait été écrit par Zhāng Liáng 張

良 (IIIe-IIe s. av. J.-C.). Et le Kan Ying Pian (The Book of Recompense) [Gǎnyìng piān], déjà évoqué. 
98 F. H. Balfour, The Divine Classic of Nan-hua, op. cit., p. xiv. 
99 Taoist Texts: Ethical, Political and Speculative, op. cit. p.1. 



 202 

sa traduction uniquement sur un commentaire de Lü Ch’un-yang [Lü Dòngbīn], sans préciser 

quel texte. Il fait également sienne l’opinion de S. Johnson pour les confucéens, et non les 

taoïstes, sont les « rationalistes ». Pour lui les taoïstes sont naturalistes. Il s’en explique ainsi :  

« Lao Tsze and his successors recognised the fact that for this mysterious entity [the nameless 
Principle] there can be no name, so they spoke of it as Tao. We in the West have practically arrived at 
the same conclusion. We, too, have failed to find a name for it, and so we call it Nature. […] This, I 
believe, is the key to early Taoism. Translate TAO, as used in this sense, by our common word Nature, 
or Principle of Nature, and nine-tenths of the difficulties attending the study of this beautiful 
philosophy vanish of themselves. […] The original constitution of every man, then, being the direct 
gift of Nature—or rather, an actual part of Nature itself—it follows that it should be jealously 
preserved intact, in all its pristine purity. This is the grand and primary object of Taoism—the 
preservation of one's Heaven-implanted nature. And how is this to be accomplished ? By imitating the 
great Mother »100. 

A Lǎozǐ, il semble préfèrer Zhuāngzǐ, dont il vante : « the trenchant beauty and bold 

originality »101, mais estime, lui aussi, que le taoïsme a perdu sa pureté et que sa dégénérescence 

ne laisse aucun espoir de restauration :  

« The descent from these sublime and simple ethics during the Han and succeeding dynasties was 
fatally rapid. They soon became obscured in a mist of hocus-pocus and imposture, in which idolatry, 
the prolongation of life, the elixir of immortality and the transmutation of metals played a prominent 
part. With this degraded phase of Taoism we have nothing whatever to do. »102  

Puis il décrit le Maître céleste « The present Pope, High Priest or Grand Wizard of Taoism … », 

comme représentant « one of the most degenerated systems of belief in the entire world »103 ! 

 

Fils de pasteur anglican, Herbert Allen Giles passa treize ans dans le sud de la Chine comme 

consul (1867-1892), avant d’enseigner trente cinq ans à Cambridge (1897-1932), où, seul 

sinologue en poste, il améliorera le système de romanisation du chinois en anglais créé par 

Thomas Wade auquel il succéde. Auteur prolixe il publie en 1880 la première traduction anglaise 

d’un célèbre recueil de contes chinois, le Liáozhāi zhìyì 聊齋志異, Contes étranges du studio du 

bavard de Pú Sōnglíng 蒲松齡 (1640-1715), puis en 1886 The Remains of Lao Tzŭ, qui aurait 

semble-t-il passionné Oscar Wilde (1854-1900), et dont le titre à lui seul semble déjà mettre en 

cause le texte. Trois ans plus tard, très critique comme Balfour vis-à-vis de ses prédécesseurs, il 

donne sa propre version du Zhuāngzǐ dont le titre à lui seul vaut, là encore programme : Chuang 

Tzŭ Mystic, Moralist and Social Reformer104. Giles y attaque la traduction de Balfour : « the 

knowledge of the Chinese language possessed by the translator was altogether too elementary to 

                                                
100 Ibid,  p.iii-iv. 
101 The Divine Classic of Nan-hua, op. cit., p. xxiii. 
102 Taoist Texts: Ethical, Political and Speculative, op. cit. p.vi. 
103 The Divine Classic of Nan-hua, op. cit., p. xix. 
104 Herbert Allen Giles, Strange Stories from a Chinese Studios, London : Thomas De La Rue and Co, 1880. The 
Remains of Lao Tzŭ, Hong Kong, 1886. Chuang Tsu, Mystic, Moralist and Social Reformer, London : Bernard 
Quaritch, 1889.  Je n’ai malheureusement pas pu consulter sa version du Lǎozǐ. 



 203 

justify such  an attempt » (p. xvii), puis celle de J. Legge, et violemment, car il considére que le 

Dàodéjīng est un faux (forgery) : « For modern Taoism is but a hybrid superstition, - a mixture 

of ancient nature-worship and Buddhistic ceremonial, with TAO as the style of the firm. Its 

teachings are farther removed from the TAO of Lao Tzu than Ritualism from Christianity of 

Christ »105, ajoutant « it contains, indeed much that Lao Tzu did say, but more that he did 

not »106. Pour lui, l’ouvrage ne peut être considéré comme livre sacré, car il est trop peu lu par 

les Chinois. Cependant, l’introduction de son Chuang Tzŭ, mentionne que «  [Lao Tzŭ] was the 

great Prophet of his age. He taught men to return good for evil, and to look forward to a higher 

life », « it is upon the wondrous doctrine of Inaction that his claim to immortality is 

founded »107. De Zhuāngzǐ, il nous dit : « His work was an effort of reaction against the 

materialism of Confucian teachings », mais considère qu’il n’est étudié que : 

 « chiefly by older men, who have retired from office, or who have been disappointed in their carrer. 
Those who are dominated by a religious craving for something better than mortality, find in his pages 
much agreeble solace against the troubles of this world, with an implied promise of another and better 
world to come »108.  

Derrière ces jugements se profile, en réaction à la tendance essentialisante des religions 

asiatiques incarnée par The Sacred Book of the East, un renouveau sinologique qui porte un 

regard différent sur les classiques chinois, qui ne sont plus considérés comme œuvres pures et 

intemporelles, et sur l’histoire de leur réception dans la société chinoise. Mais ce regard est aussi 

biaisé par les théories scientistes, positivistes et évolutionnistes, qui décrivent l’histoire des 

religions en utilisant les théories darwinistes, ainsi avec sir G.T. Bettany (1850-1891), historien 

et anthropologue britannique, auteur en 1887 d’une vie de Charles Darwin, qui publie en 1891 

Primitive Religions, being an Introduction to the Study of Religions. Pour cet auteur, fervent 

adepte de l’évolutionnisme appliqué à l’évolution de l’humanité, taoïsme et confucianisme sont 

des religions primitives de peuples non civilisés :  

 « When we come to the predominant religions of China […] we find special forms of primitive belief 
elevated into universal predominance. Ancestor-worship becomes an almost scientifically elaborate 
superstition pervading the life of the people […] But in the popular Taoism we find gathered up and 
intensified superstitions very characteristics of savages, and cloaking under a sort of civilised veneer 
most of the injurious and degrading influences of barbaric superstition. This volume thus presents a 
general view of the lowest forms of religion, and the utmost they have been able to achieve for 
humanity »109. 

                                                
105 Herbert A. Giles, Chuang Tzŭ, op. cit., p. xv. 
106 Cité par J. Legge, The Texts of Taoism, vol. 39, op. cit,  p. xiv. 
107 Herbert A. Giles, Chuang Tzŭ, op. cit., pp. vi-viii. 
108 Ibid, pp. xiv-xv. 
109 G.T. Bettany, Primitive Religions, being an Introduction to the Study of Religions with an Account of the 
Religious Beliefs of Uncivilized Peoples, Confucianism, Taoism (China), and Shintoism (Japan), London, New-
York, Melbourne : Ward, Lock, Bowden and Co, 1891, (pp.v-vi). 
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Suivent une cinquantaine de pages prenant leurs sources chez Chalmers, Douglas, Legge ou 

Giles, retraçant brièvement l’histoire du taoïsme, illustrées d’une douzaine de gravures tirées de 

Doolittle. Bettany insiste sur la qualité des préceptes moraux du « Kan-yingpeen et du Yin-chi-

wan » (p. 228-230), mais conclut que le taoïsme moderne est essentiellement une religion « of 

gods and spirits and demons » (p. 232), marquée, comme le confucianisme, par « an exaggerated 

animism » [sic] (p. 240), et qui s’achève par ce jugement sans appel : « There is scarcely any 

religion of a great people which can surpass Taoisme in degradation » (p. 243). D’autres 

traductions des grands textes taoïstes vont suivre, en particulier du Lǎozǐ, avec Lao-Tsze the 

Great Thinker du major général G.G. Alexander en 1895, qui le présente comme manifestation 

de la tradition de sagesse universelle et traduit tao par God110, le Laotze's tao teh king de 

l’américain Paul Carus, en 1898111, The Taoteh king de T.W. Kingsmill, en 1899112, et celui du 

Rev. C. Spurgeon Medhurst en 1899, missionnaire en Chine devenu ensuite théosophe113.  Le 

tournant du siècle est marqué par une remise en cause de l’approche de Legge. En 1906, 

Kingsmill dénonce the errors of Leggism, critiquant, comme H. A. Giles, ses méthodes et sa 

croyance dans la pureté idéalisée du passé et des textes chinois114. A la même époque, l’idée, 

censée transparaitre des Classiques, que la religiosité chinoise antique est centrée sur une 

croyance monothéiste en une divinité suprême est donc largement remise en cause. 

 

L’orientalisme francophone en ordre dispersé 

Alors que sur la période que nous venons d’évoquer la sinologie protestante se montre 

productive sur le taoïsme, les sinologues francophones semblent s’en désintéresser depuis 

l’article de Bazin en 1856. On doit cependant mentionner le long passage qu’y consacre Pierre-

Henri Stanislas d’Escayrac de Lauture (1826-1868) dans ses Mémoires sur la Chine, en 1864115. 

Explorateur infatigable, capturé puis torturé lors de la seconde guerre de l’opium en 1860, son 

approche est assez unique. Il attaque d’abord les travaux missionnaires :  

« … les missionnaires ardents, et naturellement exclusifs en matière de culte comme en matière de 
foi, ne se sont occupés des religions autres que la leur que pour les combattre ; même pour en 

                                                
110 Major-General G.G. Alexander, Lâo-Tsze the Great Thinker with a Translation of his Toughts on the Nature and 
Manifestations of God, London : Kegan Paul, Trench, Trübner & Co, 1895. 
111 Paul Carus, Laotze's Tao-Teh-king, Chinese-English, with Introduction, Transliteration and Notes, Chicago : The 
Open Court Publishing Company, 1898 et The Canon of Reason and Virtue (Lao-tze's Tao-Teh-king), Chicago : The 
Open Court Publishing Company, 1898 
112 T.W. Kingsmill, « The Taoteh king with a Translation », paper presented at the Royal Asiatic Society meeting, 
5th April 1899, publié dans The China Review, 1990, vol. 24, n°4. 
113 Rev. C. Spurgeon Medhurst, « The Tao Teh King. An Appreciation », China Recorder, nov. 1899, XXX, pp.540-
551. « An Analysis », Ibid., janv. 1900, XXXI, pp. 20-33. 
114 T.W. Kingsmill, « Modern Sinology and the Tao Teh King », Journal of the North China Branch of the Royal 
Asiatic Society, 1906, n°37, pp.192-195. 
115 Pierre-Henri Stanislas d’Escayrac de Lauture, Mémoires sur la Chine, Paris : Librairie du Magasin Pittoresque, 
1864. 
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démontrer l’erreur, ils ne se sont point donné la peine de les bien étudier.  […] Il y a dans cette 
conduite la marque d’une conviction sincère et même d’une piété prudente. Elle ne saurait, toutefois, 
avoir pour résultat le progrès d’une étude digne d’intéresser le philosophe et le moraliste » (p.3-4),  

puis la représentation européenne qui envisage les religions chinoises sur un mode occidental :  

« Nous ne concevons point de religion sans symbole de culte et sans fidèles ; et si l’on nous dit qu’il 
existe en Chine trois religions, nous supposons à l’instant même qu’il y existe trois systèmes religieux 
parfaitement distincts, et que la population de la Chine se partage entre eux, de telle façon que tout 
Chinois est nécessairement disciple de Confucius, de Bouddha ou de Lao-tsö. Rien n’est plus 
contraire à la vérité qu’une telle imagination … » (p.17). 

Il décrit ensuite les réalités anthropologiques religieuses chinoises qu’il a pu côtoyer, avec un 

regard lucide et particulièrement en avance sur son temps : 

« Le culte de Confucius est un culte officiel. Ni les tao-ssö, ni les bouddhistes, n’hésitent à se 
prosterner dans ses temples : les premiers chrétiens chinois s’y prosternaient eux-mêmes ; les 
musulmans et les juifs continuent à le faire. La surveillance des temples plus particulièrement 
consacrés à Confucius est dévolue d’ordinaire à deux agents subalternes de l’administration, qualifiés 
de kyañ-yu et de шun-tao  [sic] ; mais la garde des temples dits des lettrés est confiée aux prêtres du 
Tao ou à ceux de Bouddha, suivant qu’il plaît au gouvernement local de favoriser davantage les uns 
ou les autres. Les temples tao-ssö et bouddhistes ne servent pas d’auberge seulement aux dieux, ils en 
servent aussi à tous les voyageurs, quel que soit leur culte. […] Il faut remarquer, enfin, que les cultes 
chinois n’ont rien qui rappelle ces sacrements qui nous font entrer dans l’Église à notre naissance, 
nous y rattachent pendant notre vie, nous y ramènent à la mort. Aucun Chinois ne naît précisément 
bouddhiste ou tao-ssö : il peut arriver que, dans son enfance, il soit par crainte de quelque maladie 
voué à Bouddha ou à quelque dieu ; il arrive plus ordinairement que dans ses maladies, dans ses 
embarras, dans ses périls, il visite certains temples et certains autels, passant des uns aux autres, 
suivant que les événements accroissent ou diminuent sa confiance ; mais cela ne le constitue ni tao-
ssö, ni bouddhiste. La première réponse d’un Chinois à qui l’on demande quelle est sa religion est 
d’ordinaire qu’il n’en a pas, n’étant pas prêtre. […] On ne s’étonnera donc pas si les Chinois disent 
que les trois religions sont une seule religion (san kyao i kyao), ou encore qu’il y a trois religions et 
une seule raison ou une seule divinité (san kyao i tao). On pourrait presque dire que dans ce bizarre 
mélange la doctrine appartient à Confucius, les objets du culte au Tao, et les préceptes pieux à 
Bouddha. Quoi qu’il en soit de cette proposition, qu’il ne faudrait pas examiner de trop près, la Chine 
n’a qu’une religion, et, cependant, elle a des cultes innombrables, qui se grouperaient aussi bien en 
dix religions qu’en trois s’ils ne vivaient, comme à Rome ceux de Vesta, de Jupiter, de Mars, d’Isis, 
en pleine paix les uns avec les autres » (pp.17-19). 

Ses propos sur le taoïsme reprennent cependant les arguments habituels, même s’il précise : « On 

peut considérer le culte du Tao comme embrassant tous les cultes secondaires de la religion de 

l’État dite des lettrés et du bouddhisme » (p.31). Cent cinquante ans plus tard, en dehors du 

milieu sinologique, ces réalités de la vie religieuse chinoise restent encore profondément 

méconnues en Occident et, souvent incomprises. Cette œuvre originale, qui s’inscrit entre 

vulgarisation sinologique et mémoire ou journal de voyage qui fleurissent alors sur les contrés 

d’Asie, n’a guère eu d’impact. Ses propos étaient sans doute trop en avance sur son temps à un 

moment où l’orientalisme116, le positivisme scientiste, et les théories évolutionnistes, voire 

racialistes, commencent à fleurir117. A partir des années 1880, la France, comme le monde anglo-

                                                
116 Je fais référence ici au double sens que recouvre ce terme, d’étude des civilisations d’Orient, études orientales et 
de représentation occidentale de l’Orient, qu’Edward Saïd a mis en évidence à propos du Moyen-Orient. 
117 Pour mémoire, les théories sur le positivisme scientifique ou philosophique sont développées par Auguste Comte 
entre 1830 et 1842, et sur le positivisme religieux de 1846 à 1857. Il s’agit essentiellement d’une approche qui 



 206 

saxon et germanique, connaît un fort intérêt pour l’étude comparée des religions. En 1879, le 

riche industriel lyonnais Émile Guimet (1836-1918), présente dans son Musée religieux à Lyon, 

ses collections. Quatre vitrines y sont consacrées au taoïsme, une au confucianisme, trois au 

bouddhisme chinois, mais c’est le bouddhisme japonais qui occupe la place d’honneur118. En 

1889, le musée est transféré à Paris. Les Annales du musée Guimet, dont le premier tome paraît 

en 1880, constitueront un vecteur important de diffusion des travaux sur les religions de la 

Chine. Un premier article s’ouvre par ces propos d’Henri Cordier119 :  

« Nous ne saurions mieux commencer ce bulletin, qui devra annoncer périodiquement les travaux 
destinés à élucider les points encore obscurs des religions de la Chine, que par un exposé succinct des 
doctrines religieuses et philosophiques du Céleste empire », […] Il y a place, il y a même demande 
pour une histoire générale des religions de la Chine »120.  

Son opinion sur le taoïsme rejoint celles de ses contemporains. Il adule presque Lǎozǐ : 

« qui s’élève à des hauteurs inaccessibles à Confucius et dont le spiritualisme est incompréhensible 
pour ce dernier. […] Mais lorsque les idées de Lao-tseu doivent être mises en pratique, sa philosophie 
pure, élevée se perd, ses disciples tombant dans la superstition la plus crasse, se livrent à l’alchimie et 
à l’astrologie jusqu’au jour où ils se plongent dans l’idolâtrie » (pp. 351-352),  

avant de terminer par quelques lignes évoquant le Foung-choué [fēngshuǐ ] : « aspiration vers la 

connaissance des choses de la nature qui, n’étant pas satisfaite, se tourne vers la pratique de 

superstitions grossières, la sorcellerie, etc. » (p.356).  

En 1881 paraît, toujours dans la Revue de l’Histoire des religions, un article du sinologue 

allemand Julius Happel (s.d.), sur la religion de l’ancien empire chinois qui exprime la vision 

évolutionniste et européocentrée des savants occidentaux : 

« On peut bien voir là comment l’esprit chinois, directement et non moins spontanément, simplement 
par la direction de vie qui lui était propre, est déjà parvenu depuis des milliers d’années à une 
conception de la vie dont nous n’avons pu nous-même commencer à nous approcher qu’après les 
séculaires et millénaires erreurs d’un développement de civilisation exposé aux plus étranges 

                                                                                                                                                       
conçoit les processus historiques d’évolution humaine comme une avancée progressive vers la rationalité 
scientifique qui passe par trois états successifs : théologique, métaphysique et positif, c’est-à-dire rationnel et 
scientifique. L’anthropologie évolutionniste est surtout due à Herbert Spencer (1820-1903), qui publie Progress, Its 
Law and Causes en 1857, et Edward Tylor (1832-1917), qui publie Primitive Culture en 1871, puis Anthropology. 
An Introduction to the Study of Man and Civilization en 1881. Pour eux, les progrès de l’espèce humaine passent 
également par une évolution par différents stades, du primitif à la société évoluée, c’est-à-dire en un mot au modèle 
occidental. Pour ce qui concerne le domaine religieux Tylor distingue trois stades successifs de la religion primitive 
à la rationalité : animiste, polythéiste puis monothéiste. Quant à James Frazer (1854-1941), il estime que l’évolution 
des croyances passe de la magie à la religion puis à la science. L’Essai sur l’inégalité des races humaines de Joseph 
Arthur de Gobineau, qui tend à expliquer les évolutions des différentes cultures et civilisations par des différences 
qualitatives marquées entre races, dues à des facteurs héréditaires, est publié entre 1853 et 1855. Enfin Charles 
Darwin fait connaître son importante théorie de l’évolution en 1859, avec De l’origine des espèces. 
118 Voir la description des collections dans « Notice sur le Musée religieux fondé à Lyon par M. Émile Guimet », 
Annales du musée Guimet. Revue de l’Histoire des religions, 1880, t. 2, pp. 107-122, voir la présentation dans les 
annexes, t. 2, ainsi que dans Catalogue des objets exposés précédée d’un aperçu des religions de l’Inde, de la Chine 
et du Japon, Musée Guimet, Lyon : impr. Pitrat l’Aîné, 1880. 
119 Orientaliste prolixe, Henri Cordier après des études en France et en Angleterre a vécu plusieurs années à 
Shanghai avant de devenir professeur à l’Ecole des langues orientales et à l’Ecole libre des sciences politiques, 
avant de créer avec Gustave Schegel, T’oung Pao, premier journal international d’études chinoises en 1890. 
120 Henri Cordier, « Bulletin critique des religions de la Chine », Annales du musée Guimet. Revue de l’Histoire des 
religions, Première année, 1880, t. 1, pp.346-356. 
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aventures. La pensée pour la première fois mise au premier plan par Hegel, et proclamée par Goethe 
dans Hermann et Dorothée, que tout ce qui est naturel est intelligible, est une idée qui s’est imposée à 
l’esprit chinois dès les temps les plus antiques. […] Toutefois les détours par lesquels nous sommes 
parvenus à cette vue n’ont pas été inutiles ; car ce que l’esprit chinois ne possède que sous une forme 
naïve et inconsciente, ce qui s’impose à lui et le domine avec une sorte de fatalité, cela est pour nous 
une conquête de la liberté spirituelle. […] En même temps qu’au point de vue de l’histoire comparée 
des religions, les différentes religions s’éclaireront mutuellement pour apparaître sous l’état et avec 
l’esprit qui leur sont propres, on pourra pour la première fois déduire avec quelques certitude la loi du 
développement de l’esprit religieux des formes historiques qu’elle à revêtues dans ses apparitions 
successives »121. 

 

Au delà de cette approche évolutionniste qui fait florès à l’époque, des préoccupations de 

cette période se dégagent un certain intérêt pour le Yìjīng, le Lǎozǐ et l’histoire du taoïsme. Le 

premier avait déjà intrigué les Jésuites et donné lieu à une présentation sommaire en introduction 

du Confucius Sinarum philosophus en 1687, puis à une notice de Mgr. Claude de Visdelou s.j. 

(1656-1737), qui, pour J. Legge, était : « in the habit of writing extravagantly about the Chinese 

and caricaturing their sentiments »122. En 1834 Julius Mohl édite à Stuttgart une interprétation du 

texte par le P. Régis s.j.123 et Ernst von Faber (1839-1899) fait paraître dans la China Review 

plusieurs articles sur les relations supposées du Yìjīng et du taoïsme, avant de publier en 1877 sa 

propre traduction passée en général inaperçue. En 1885, Paul-Louis Philastre (1837-1902), 

officier de marine qui eut un rôle diplomatique important au Tonkin puis au Cambodge, en 

donne une traduction complète en français, avec les commentaires attribués à Confucius (les Dix 

ailes). En 1887, Mgr Charles de Harlez de Deulin (1832-1899), sinologue belge ordonné prêtre 

chez les Jésuites, publie sa propre version. En Grande-Bretagne, A. Terrien de la Couperie 

(1844-1894) publie la sienne, The oldest book of the chinese The Yh-King and its author en 

1892124. On peut également mentionner ici la récupération de connaissances sur la Chine à 

laquelle se livre, selon des perspectives très particulières, les Annales de philosophie chrétienne, 

par l’intermédiaire d’auteurs comme le chevalier de Paravey. 

                                                
121 Julius Happel, « La religion de l’ancien empire chinois, étudiée au point de vue de l’histoire comparée des 
religions », Annales du musée Guimet. Revue de l’Histoire des religions, 1881, 2ème année, t. 3, pp. 257-298. 
122 Le texte de Claude de Visdelou est donné, sans date, dans G. Pauthier, Les livres sacrés de l’Orient …, Orléans : 
H. Herluison, 1857, pp. 138-149 (« Notice du livre chinois Y-king ou Livre canonique des changements, avec des 
notes par Claude Visdelou, Evêque de Claudiopolis »). G. Pauthier cite également (note 3, p. 149), un ouvrage 
manuscrit du P. Prémare, sur le Yìjīng qui tendrait à prouver que les anciens Chinois avaient connaissance des 
principaux dogmes chrétiens, ouvrage analysé de manière étendue par M. Bonnety dans Annales de philosophie 
chrétienne, août, novembre 1837, et années suivantes. L’opinion de James Legge sur Mgr. de Visdelou est tirée de 
Notions of the Chinese concerning God and the spirit, Honk Kong, 1852, p. 10, cité dans la notice « Claude de 
Visdelou », Catholic Encyclopedia, en ligne : http://www.newadvent.org/cathen/15476a.htm. Consulté le 22 août 
2015.  
123 Yi-King antiquissimus sinarum liber quem ex latina interpretatione P. Regis aliorumque ex Soc. Jesu PP., edidit 
Julius Mohl, 2 vol., Stuttgartiæ et Tubingæ : 1834. 
124 Paul-Louis-Félix Philastre, Le Yi King : ou Livre des changements de la dynastie des Tsheou, 2 vol., Annales du 
Musée Guimet, t. VIII et XXIII, Paris : Ernest Leroux, 1885. Mgr. Charles de Harlez, Le Texte originaire du Yih-
King, sa nature et son interprétation, Paris : Impr. nationale, 1887. A. Terrien de la Couperie, The oldest book of the 
chinese The Yh-King and its author, 2 vol., London : D. Nutt, 1892. 
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. De « La légende du premier pape des taoïstes » à « La religion chinoise » 

Les travaux sur le taoïsme sont d’abord marqués par la traduction par Paul-Louis Philastre, en 

1880, deux ans avant Legge, du Yǐnfú jīng [Classique des concordances cachées/secrètes], 

traduit par La voie de l’union mystique125. L’auteur y voit le point d’origine :  

« d'une scission dans une école unique plus ancienne, scission d'où procéderait la différence entre le 
génie de Khong-Tsé et celui de Lao-Tsé, Khong-Tsé représentant l'ancienne école et Lao-Tsé la 
nouvelle […] Son véritable intérêt sera très probablement de donner l'explication de l'origine et de la 
véritable cause du mysticisme taoïste d'abord et de tout mysticisme ensuite. » (p. 318).  

Il pense que le bouddhisme est « un écusson mal greffé sur le taoïsme » (p.257), évoque les 

« taoïstes, qui observent ou prétendent observer les préceptes transmis par Lao-Tsé » (p. 256), et 

qui « quoique se tenant modestement au rang très secondaire où ils sont relégués, nourrissent le 

même orgueil [que les lettrés] et, s'ils n'osent pas toujours ouvertement revendiquer la priorité 

pour leur doctrine, ils s'efforcent toujours d'établir qu'elle est identique, comme fond, à celle de 

Khong-Tsé. » (p.285), ajoutant « Le Tao-te-king n'a pas eu la fortune des œuvres de Khong-Tsé ; 

il n'est pas devenu l'évangile officiel de la nation, mais, en réalité, la doctrine vague qu'il 

contient, compliquée de mille superstitions naturalistes et de fétichisme, est la véritable formule 

de la foi du peuple. » (p.288). Rien de nouveau donc, si ce n’est que son opus présente 

l’originalité d’évoquer la représentation graphique du vide et du yin-yang, qu’il présente ainsi : 

« Pour commenter ce texte jusqu'ici inexpliqué, les taoïstes ont, à une époque que nous ne pouvons 
déterminer, imaginé une figure graphique analogue à celle qui a été employée par Tshéou-Tsé. 
Toutefois les deux systèmes ne sont pas absolument identiques, mais on pourrait croire que celui qui a 
été adopté par les taoïstes est plus archaïque. Un cercle vide représente la « voie » ; voie naturelle du 
monde, voie rationnelle de l'homme, voie logique du destin suivant que l'application de ce terme « 
voie » est faite à l'un ou à l'autre des sujets considérés. Selon le point de vue sous lequel elle est 
considérée cette voie est le néant, ou bien elle engendre tout ce qui existe. Avant tout elle est la cause 
de la séparation du ciel et de la terre, et cette circonstance est figurée par un cercle coupé par un 
diamètre horizontal ; le demi-cercle supérieur est blanc et le demi cercle inférieur est noir. », (p.288). 

Cet intérêt pour les représentations graphiques taoïste l’amènera à la traduction du Yìjīng. 

L’année 1884 voit la publication d’un long article très documenté sur La légende du premier 

pape des taoïstes, par Camille Imbault-Huart (1857-1897), diplomate devenu sinologue, qui a 

déjà effectué auparavant quelques travaux sur la poésie chinoise et l’Asie centrale126. Retraçant à 

partir de Zhāng Liáng (? - 186 av. J.-C.), la généalogie de la lignée dont se réclame Zhāng 

Dàolíng (IIe s.), « le premier souverain pontife des Taoïstes », il initie l’utilisation en français du 

titre de pape, repris des protestants, pour désigner le Maître céleste. Le portrait qu’il dresse de 

cette lignée héréditaire constitutive de l’un des courants majeurs du taoïsme mélange légendes et 

historiographie et se conclut par un jugement peu amène : « Le présent pape est un homme 

                                                
125 Paul-Louis-Félix Philastre, « Yingfujing (La voie de l’union mystique) », Annales du musée Guimet, tome 
premier, 1880, pp. 255-318. 
126 Camille Imbault-Huart, « La légende du premier pape des taoïstes et l'histoire de la famille pontificale de 
Tchang », Journal Asiatique, 1884, série 8, t. 4, novembre-décembre, pp. 389-461. 
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d’environ quarante ans, de taille moyenne, à la face lisse et aux manières huileuses, et il 

représente l’un des systèmes de croyances le plus dégénéré qui soit dans le monde entier »127. On 

retrouve là, presque mot pour mot, les propos de Balfour deux ans plus tôt128. Pour Imbault-

Huart, la doctrine des taoïstes est rationaliste et il qualifie les Taô-che de « Docteurs de la 

Raison ». II perçoit dans la vie et la généalogie légendaire de Zhāng Dàolíng un récit où se 

trouve « en germe, en effet, les idées surnaturelles et démoniaques qui fleurirent au moyen-âge 

en Europe, et furent la cause directe ou indirecte de tant de maux » (p.390), avant de dresser un 

sombre portrait de l’évolution du taoïsme : « le Taô-tô-king avait cédé le pas aux amulettes et 

aux charmes, en un mot, la recherche spéculative des principes et des causes avait fait place à la 

magie pure et simple » (p.418). 

Deux ans plus tard, 1886, c’est Mgr. Charles de Harlez, s.j., désormais professeur de chinois à 

Louvain et membre de l’Académie royale de Belgique, qui, après s’être intéressé à la Perse 

antique, au sanskrit et au mandchou, publie un court mémoire de trente-deux pages : Lao-Tze, le 

premier philosophe chinois ; ou, Un prédécesseur de Schelling au VIe siècle avant notre ère129. 

Le titre semble annoncer clairement le programme. En réalité, C. de Harlez considère que « les 

idées du vieux philosophe [Lǎozǐ] ont été généralement mal exposées » (p.4). Il est le premier à 

affirmer que le taoïsme « n’a point seulement exercé une influence décisive sur l’histoire 

religieuse et politique de son pays », mais qu’il a « de plus ouvert les voies au bouddhisme, lui a 

permis de se répandre et de s’implanter en Chine … » (p.5). Pour lui : « Kong-tze était l'homme 

des cours et du passé ; Lao-tze, celui du présent et des classes populaires » (p.6) : 

 « Ce que Lao-tze s'était efforcé de créer, c'était un système dont l'adoption pût guérir les esprits et les 
cœurs en s'attaquant à la racine même du mal. Radical, dans toute la force du terme, il visait aux 
fondements de l'édifice social pour l'abattre et entraîner dans sa chute ce qu'il croyait être la cause de 
tous les vices et de tous les maux de son époque » (p.9).  

Il se montre très critique des traductions de Chalmers et S. Julien. Pour lui le Tao-te-King 

« … est donc le ‟livre canonique de l'intelligence et de la vertu”. Ce titre indique déjà que le livre 
classique du taoïsme traite de deux matières distinctes : l'ontologie et la morale. Ajoutons qu'à ce 
dernier point de vue il s'occupe également de droit public, du gouvernement des nations et nous 
aurons les trois divisions du système de Lao-tze : ‟ontologie, morale, politique” » (p.12).  

Malgré le titre donné à son ouvrage, il remet en cause la comparaison avec Schelling et Epicure : 

« S'il a des points de contact avec […] Schelling, c'est en matière accessoire et plus souvent dans 

les termes que dans les idées. […] Enfin, entre ses doctrines et celles d'Épicure il n'y a de 

                                                
127 C. Imbault Huart, op. cit., p. 66. Au sujet des gentleman-scholars, sinologues amateurs et diplomates devenus 
sinologues au XIXe siècle, voir José Frèches, La sinologie, PUF, Que sais-je ? n° 1610,  1975, p. 57 et suiv. 
128 H. Balfour, Taoist Texts, …, op. cit. Voir supra. 
129 Charles De Harlez, Lao-Tze, le premier philosophe chinois ou, Un prédécesseur de Schelling au VIe siècle avant 
notre ère, Mémoires couronnés publiés par l'Académie royale de Belgique, t. XXXVII, Bruxelles : Impr. de 
l’Académie royale, 1886. 
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commun que certaines apparences » (p.30), et dénonce, avec d’ailleurs une certaine mauvaise 

foi130, les interprétations qui voyaient dans le texte du Lǎozǐ des influences chrétiennes :  

«  Les uns y ont vu la Trinité divine, d'autres le Verbe évangélique, d'autres encore le nom de 
Jehovah. Et ce ne sont point des missionnaires catholiques qui ont imaginé cela, mais des protestants 
et l'illustre sinologue Abel Rémusat lui-même qui donnèrent dans ce travers […] Il n'y aurait 
certainement rien d'impossible à ce que Lao-tze eût eu une connaissance plus ou moins étendue de la 
Bible ; des découvertes récentes faites par le savant sinologue de Londres M. Terrien de la Couperie, 
ont démontré que les disciples de Lao-tze avaient largement puisé dans les livres de l'Occident et 
spécialement dans ceux des Accadiens. Toutefois, il n'est pas difficile de se convaincre que ces 
rapprochements sont les fruits de l'illusion. […] Non moins imaginaire est la connaissance du Verbe 
divin attribuée à Lao-tze », (pp. 9-10). 

Mais aussi admiratif soit-il de Laozi : « plus d'un système dont on parle n'est pas meilleur que le 

sien, […] Il est peu de tentatives de l'esprit humain qui eurent des résultats plus grands et plus 

durables » (p. 31), il n’en condamne pas moins les dérives qu’il trouve chez les taoïstes « secte 

de charlatans et d'astrologues qui s'est répandue par toute la Chine et qui a souvent tenu en mains 

les destinées de l'Empire. […] Car pour employer le langage de Lao-tze, l'insecte hideux naît du 

rayon du soleil et le ver immonde, du gracieux papillon » (p.32). En 1891, Mgr de Harlez, 

propose sa traduction d’un ensemble de Textes Tâoïstes, dont le Tao-te-king, le Zhuāngzǐ et le 

Lièzĭ 131, élargi au Wénzǐ, texte proto-taoïste, aux chapitres du Hánfēizǐ consacrés à Lǎozǐ, et au 

Huáinánzǐ. On y trouve également des extraits du traité médical Huángdì Nèijìng, le Qīngjìng 

jīng et le Xīmíng (Inscription de l’Ouest)132. En 1891 également, il fait paraître en français, à 

Leipzig, un ouvrage sur les religions de la Chine, qui consacre un assez long développement au 

taoïsme133, qui pour lui est : 

« cette religion qui reconnaît le philosophe Lao-Tze pour fondateur et le Tao pour principe 
fondamental de ses doctrines. La naissance et le développement du Taoïsme forment un des 
phénomènes les plus étranges que présente l’histoire religieuse de l’humanité. Commençant par une 
philosophie sans religion, il aboutit à une religion sans philosophie, sans principes, qui ne connaît de 
son fondateur que le nom. Et ce nom même il ne l’a pas pris pour se distinguer des autres et se 
caractériser, car ses adeptes s’appellent Tao-sse et non disciples de Lao-tse. L’origine de cette secte, 
car on ne saurait guère l’appeler autrement, est bien toutefois dans les enseignements de Lao-tze ; 
mais ses prétendus disciples s’en sont éloignés au point de n’avoir plus avec lui de commun que le 
nom, pour ainsi dire. Il est cependant impossible de les séparer, à peine de ne pouvoir expliquer la 
formation de la secte taoïenne ». (pp. 170-171),  

                                                
130 Les propos de Mgr de Harlez occultent allégrement les écrits des missionnaires jésuites, à commencer par le P. 
Amiot, chez qui Abel-Rémusat a puisé certaines de ses idées, à commencer par la référence à Jehovah. 
131 Charles de Harlez, « Textes tâoïstes », Annales du musée Guimet, t. 20, Paris : Ernest Leroux, 1891. Il ne m’a 
malheureusement pas été possible d’accéder à une version de cette publication. 
132 Le Wénzi 文子, est un texte daté l’époque des Printemps et Automnes (722-481). Le Hánfēizi 韓非子 et le 
Huáinán zi 淮南子 déjà évoqués. Le Huángdì nèijīng 黄帝内经 (Livre intérieur de l’empereur Jaune), est le 
premier traité de médecine, dont la composition s’étend sur plusieurs siècles avant et au début de notre ère. Le 
Cháng qīngjìng jīng 常清靜經 déjà évoqué. Le Xī míng 西銘 (Inscription de l’Ouest) est un ouvrage de Zhāng Zǎi
張載 (1020-1077), philosophe et cosmologue de tendance néo-confucéenne, qui n’avait trouvé sa voie, ni dans le 
taoïsme, ni dans le bouddhisme. 
133 C. de Harlez, Les religions de la Chine. Aperçu historique et critique, Livre IV, Leipzig : W. Gerhard, 1891. 



 211 

Harlez pense que le Tao-te-king, qu’il traduit cette fois par Livre canonique du vrai principe et 

de la vertu, n’est pas l’œuvre de Lǎozǐ, mais « de  disciples qui voulurent résumer et perpétuer 

les enseignements du Maître », mais estime qu’il est « cependant probable qu’il renferme sa 

vraie doctrine » (p.173). Bien entendu il oppose « Lao-tze, le premier dans l’empire du milieu, 

[qui] rechercha les causes de l’existence, l’origine des choses, leurs vicissitudes et leur fin » 

(p.173), à ses sectateurs, « une secte d’imposteurs et de charlatans dont le nom seul est presque 

une injure » (p.178). Son explication de l’évolution du taoïsme reflète sans doute la recherche de 

pureté originelle qui occupe certains savants orientalistes, dont on peut penser qu’ils sont 

fortement influencés par la culture chrétienne de « la Chute » : Harlez est jésuite : 

« Ses doctrines trop élevées pour ses compatriotes, trop mystiques ne pouvaient rester entièrement 
pures […] les adeptes des pratiques shamaniennes et évocatives des esprits, […] relevèrent la tête 
définitivement ; mais ils sortaient de races barbares et étrangères et non du cœur du peuple chinois. 
Pour donner à leurs enseignements et à leurs pratiques, une apparence sérieuse et inspirant le respect, 
ils se placèrent sous la bannière du Tao, empruntant au Laoïsme quelques idées, quelques termes, 
mais très peu soucieux d’être en accord avec ses principes »  (p. 180) 

Harlez est le premier, à ma connaissance à employer désormais le terme Laoïsme pour désigner 

la pensée de Lǎozǐ à l’opposer de celle de ses disciples. Il affiche également une vision élitiste 

assez méprisante tant pour le peuple chinois qui a recours aux taoïstes dit-il : « quand ils peuvent 

le servir soit pour connaître l’avenir, soit pour obtenir un bien désiré, éviter un mal menaçant. Il 

s’adresse à leurs dieux, à leurs génies quant il a besoin de leur intervention pour une cause 

quelconque ; prêts, du reste, à jeter leurs statues par la fenêtre si ses prières n’ont pas été 

suffisamment exaucées. » (p. 189-190). Il est choqué par l’attitude des Chinois à l’égard de leurs 

temples : « L’idée de respecter ce sacrarium ne leur vient pas à l’esprit. En dehors des temps de 

cérémonie, les temples sont à la merci du public, des enfants qui y jouent et s’y disputent, et 

même des animaux qui s’y installent sans en être dérangés par personne et passent souvent la 

nuit sur ou sous l’autel » (pp.197-198). Il dénonce ensuite les taoïstes qui  « Comme le dit M. de 

Groodt [sic], […] pourvu qu’on les paie, accomplissent leurs rites et récitent leurs prières devant 

quelque dieu que ce soit et dans tous les temples sans distinction » (p. 192), terminant son propos  

par un jugement sans appel : « L’histoire atteste à tous les siècles que leurs mœurs corrompues, 

les scandales publics qu’ils ont donné de tout temps leur a justement attiré le mépris du public » 

(p. 201). Evoquant la description de la papauté taoïste par de Groot [qu’il désigne toujours par de 

Groodt], il commente : « Celui qui occupe actuellement le Palais de Pureté [résidence du Maître 

céleste au Lónghŭshān] était, de l’aveu de M. de Groodt, par lui-même, adonné à tous les vices 

et méprisé même de son entourage »134 ajoutant en note « Voilà le personnage que l’on a, non 

                                                
134 J.J.M. de Groot, Les fêtes annuellement célébrées à Emoui (Amoy), Etude concernant la religion populaire des 
Chinois, Annales du musée Guimet, t. XI-XII, Paris : Ernest Leroux, 1886, ouvrage fondamental sur lequel nous 
reviendrons plus bas. Ces propos que Harlez attribue à de Groot sont ceux du P. Damicourt que de Groot cite à partir 
d’un article des Annales de la Foi. (t. XI, §5 « La papauté taoïste », p. 81). 
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sans un goût exquis, appelé le Pape des Taoïstes et même Sa Sainteté le Pape et l’on a fait, 

comme M. de Groodt par exemple, de l’éclat de cette Papauté, un tableau dont l’exagération frise 

le ridicule. Ce n’est pas ainsi que l’on fait de l’histoire » (note 1, pp. 199-200). Parmi les auteurs 

qui traitent du taoïsme, il est l’un des premiers, après de Groot135, à affirmer que c’est la dynastie 

Sòng qui donna « la plus grande impulsion à la création des Dieux » (p. 201).  

Deux ans plus tard, en 1893, C. de Harlez proposera un essai sur la mythologie chinoise136. 

Entre temps, en 1889, Albert Réville (1826-1906) fait paraître La religion chinoise137. Pasteur 

protestant libéral ayant vécu vingt-deux ans en Hollande, c’est avant tout un théologien 

spécialiste d’exégèse biblique. Il devient, en 1880, le premier titulaire de la chaire des religions 

au Collège de France, puis premier Président de la section des Sciences religieuses de l’EPHE en 

1886. C’est aussi le fondateur de la Revue d’histoire des religions. Proche d’E. Renan, il voit 

dans la 5ème section de l’EPHE « an excellent engine of war for combatting clericalism »138. Son 

ouvrage reprend son cours de « religion chinoise » donné au Collège de France. On notera ici 

qu’il n’emploie pas « religion chinoise » au pluriel. N’étant pas sinologue, comme il le précise 

en introduction, son opinion sur Lǎozǐ et les taoïste ne peut que refléter celles de ses 

informateurs orientalistes et ses propres sentiments anticléricaux :  

« Le taoïsme ou religion du Tao n’est pas seulement l’établissement de la doctrine religieuse déposée 
dans le Tao-té-King, il en est bien plutôt la transformation radicale, la négation continue, le contre-
pied absolu. Dans la secte taoïste le mysticisme de Lao-Tseu est devenu théurgie, sa morale si 
désintéressée n’est plus qu’un utilitarisme des plus grossiers, sa méthode austère qui permet d’arriver 
par la possession du Tao à la paix de l’âme, à la béatitude de l’esprit, se change en moyen de se 
procurer les conjurations, les évocations, les amulettes, les talismans. […] Sa religion toute 
individuelle, qui ignore le prêtre et le rend complétement inutile, qui logiquement supprime le rite et 
qui se déploie presque sans contact avec la mythologie populaire, passe entre les mains d’un 
sacerdoce à prétentions surnaturelles, qui multiplie les cérémonies magiques, les rites sacramentels, et 
sous le patronage duquel s’agglutinent de province en province toutes les superstitions régionales et 
locales. […] Le seul avantage du taoïsme, c’est qu’il a pu conserver par là, et bien mieux que le 
confucéisme avec sa tendance rationaliste et sceptique, les vieilles croyances mythologiques et les 
anciennes légendes de la Chine. », (p.411-412) , « … profondément oublieux du Tao de Lao-Tseu, 
son fondateur malgré lui, [il] s’est donné des cadres aussi élastiques pour embrasser tout ce qui est 
tradition, légende, culte local, régional ou national. C’est une religion à tout croire » (p.639). 

Il modère cependant son jugement par quelques atténuations : 

« Le fait est que le clergé taoïste, un peu comme nos moines prêcheurs du moyen-âge, ne s’est pas 
occupé uniquement de fournir au peuple chinois des charmes, des talismans et des conjurations. Il a 
travaillé aussi, à sa manière il est vrai, mais non sans obtenir quelques bons fruits de ses efforts, à 
l’instruction morale des basses classes bien négligées par l’aristocratie confucéenne ; C’est à lui qu’on 
doit la composition et la propagation très active des traités populaires qui ont fait descendre dans les 
rangs épais de la plèbe chinoise quelques rayons de bonne morale pratique », (p.463). 

                                                
135 On retrouve ce propos chez J.M. de Groot, Les fêtes annuellement célébrées à Emoui (Amoy), op. cit., p. 701. 
136 Charles de Harlez, 神仙書 Shēn-Siēn-Shū, Le livre des esprits et des immortels. Essai de mythologie chinoise, 
Bruxelles : F. Hayez, Académie royale des sciences, des lettres et des Beaux-arts de Belgique, 1893.  
137 Albert Réville, La religion chinoise, Paris : Librairie Fischbacher, 1886, 2ème ed. 1889. 
138 Cité par Ivan Strenski, « Liberal Protestant Theology, and/or the Science Religieuse » Esotérisme, gnoses & 
imaginaire symbolique: mélanges offerts à Antoine Faivre, Gnostica 3, Leuven : Peeters, 2001, p. 848. 
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En conclusion, il émet une opinion personnelle novatrice : « On pourrait plutôt dire que la 

religion populaire en Chine est taoïste », avant de résumer son jugement par une appréciation 

très tranchée, l’ouvrage s’achevant sur ces mots : « … malgré ce qu’elle offre d’ingénieux, 

souvent de pittoresque, souvent aussi de bien intentionné, cette religion [la religion chinoise] 

n’est pas sortie de la médiocrité » (p.658). 

 

. Léon de Rosny : du bon taoïsme et du mauvais « taosséisme », ou l’orientalisme à l’œuvre 
139

 

En 1886, c’est au tour de Léon de Rosny (1837-1914), élève de Stanislas Julien et premier 

titulaire de la chaire de japonais créée pour lui en 1868 à l'Ecole des langues orientales, d’entrer 

sur la scène sinologique francophone. Directeur adjoint de la conférence sur Les Religions de 

l’Extrême-Orient à la Section des Sciences religieuses de l’EPHE, qui devient en 1887 

conférence sur Les Religions de l’Extrême-Orient et de l’Amérique indienne, ses enseignements 

portent aussi bien sur le bouddhisme et le shintoïsme que le mythe aztèque de Quetzalcóatl ou 

les codex Inca. Précoce, il avait été reçu à la Société asiatique à 16 ans et avait publié, en 1856, à 

18 ans, la première traduction du Yin-tchi-wen, Livre de la récompense des bienfaits secrets140. 

En 1889, il publie un premier article de fond fruit de ses recherches sur le « Texte du Tao-teh 

king et son histoire ». En 1892, il donne Le Taoïsme, premier ouvrage en langue occidentale 

spécifiquement consacré au sujet, qui paraît dans la collection Bibliothèque du bouddhisme et 

des religions de l'Extrême-Orient141 et résume en 180 pages le savoir sinologique européen de 

l’époque sur le taoïsme. L’introduction d’Adophe Franck, de l’Institut, donne d’emblée un ton 

orientaliste marqué à l’ouvrage et précise clairement les objectifs et la vision de l’auteur : 

« Tout ce qu’il y a en Chine d’idées philosophiques et religieuses se résume dans deux noms : 
Confucius et Lao-tse […] le second, objet dans son pays d’origine du culte mystérieux de quelques 
rares solitaires qui se suivent à plusieurs siècles de distance, ne réveille à l’étranger aucune idée 
définie et même parmi les savants, parmi les orientalistes de profession, a toujours été une matière de 
controverse. […] C’est précisément le dragon que M. de Rosny entreprend de nous faire connaître 
[…] Le Taoïsme pour lui, c’est uniquement la doctrine, la philosophie de Lao-tse, qu’il déclare 
absolument étrangère à la prétendue religion des tao-ssé. Cette religion, qui a pris en Chine une 
importance exagérée, et qui s’en attribue plus qu’elle n’en a, M. de Rosny la repousse comme une 
œuvre de charlatanisme et de superstition » (pp. v-ix) 

La vision de de Rosny n’est guère novatrice et se situe, d’une certaine manière, dans la 

continuité générale des travaux précédents. Il accorde la précellence à Lǎozǐ, « brillant météore » 

(p.2), dont il dit cependant qu’il « n’a pu découvrir la base d’un système général sur les lois de la 

vie et de la destinée. De ses théories incomplètes, il ne devait découler aucun enseignement 

moral et pratique, aucune application religieuse … » (p. 100-101). Il consacre deux chapitres (III 

                                                
139 Sur L de Rosny, on pourra consulter la biographie que lui ont consacré B. Fabre-Muller, T. Leboulleux et Ph. 
Rothstein, Léon de Rosny. 1837-1914. De l’Orient à l’Amérique, Lille : Presses Universitaires du Spetentrion, 2014. 
140 Léon de Rosny, Yin-tchi-wen, Livre de la récompense des bienfaits secrets, Paris : Imp. Carion, 1856. 
141 Léon de Rosny, Le Taoïsme, Paris : Ernest Leroux, 1892. 
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et IV) à l’histoire du texte, puis à ses commentateurs, s’interrogeant sur l’existence de possibles 

sens multiples et dénonce, déjà pourrait-on dire, les traducteurs qui ont « imaginé un système de 

philosophie à leur goût et se sont évertués à en découvrir l’expression dans le Tao-the-king ». Il 

en profite pour dénoncer au passage ses prédécesseurs, en particulier son maître S. Julien, dont il 

qualifie la traduction de « tissu de non-sens et d’absurdité » (pp.59-61). Il en vient ensuite à une 

longue discussion sur la définition du tao (chap. V), puis à la philosophie de Lao-tse (chap.VI), 

affirmant que « le texte du Tao-teh-King ne nous présente à aucun titre l’exposé tant soit peu 

méthodique d’un système de philosophie : c’est un recueil de sentences et rien de plus » (p.117), 

et en vient à la morale et à la politique du Tao-teh-King (chap. VII), puis à ses continuateurs 

(chap. VIII), auxquels il trouve un certain intérêt notamment Zhuāngzǐ et Lièzĭ, qu’il accuse 

toutefois de « manquer de plan et d’abuser des jeux de mots » (p.142), mais il voit surtout en eux 

des penseurs ayant développé, en la dégénérant déjà un peu, la pensé du maître. Il termine par un 

chapitre consacré aux taosséistes (chap. IX), qu’il disqualifie pour avoir dénaturé l’œuvre du 

maître : « Le Taosséime fournissait un instrument bien plutôt propre à abrutir les esprits qu’à 

rectifier les mœurs et à accroitre les intelligences » (p. 166). Comme il le fait remarquer dès 

l’Introduction, il lui semble impossible « non seulement de les associer à la doctrine du maître, 

mais même de les y rattacher par des liens étroits » (p.xxi). Conséquemment, il formalise cette 

rupture en créant une nouvelle catégorie, le taosséisme, distinguant ainsi le culte des tao-sse ou 

taosséistes, « sectateurs du Tao », qui « ne repose plus guère que sur des interprétations forcées 

ou cabalistiques du Yih-jing et de quelques sentences du célèbre contemporain de Confucius »142, 

du taoïsme, pure philosophie de Lǎozǐ. Cette division connaîtra un certain succès, puisqu’on la 

retrouvera encore chez Etiemble à la fin du XXe siècle143. Son statut social amènera L. de Rosny, 

dont on sent à le lire la haute estime qu’il a de son savoir, à donner de nombreuses conférences 

de vulgarisation sur les religions chinoises et le taoïsme, notamment à la Société d’ethnographie. 

Celle qu’il donne en mars 1899 au musée social sur L’idée de Dieu dans la philosophie 

religieuse de la Chine résume l’évolution de sa pensée: 

« Je n'ai donc plus aucune hésitation à soutenir désormais que la philosophie taoïste a été la 
conséquence d'un labeur intellectuel dont les premières manifestations se perdent dans la nuit des 
temps ou ont été du moins fort antérieures au VIe siècle avant notre ère. […] je tiens essentiellement à 
soutenir que les prétendus sectateurs de ce puissant génie n'ont plus que quelques rares rapports 
logomachiques avec l'enseignement de celui qu'ils appellent leur Maître. C'est pour ce motif que j'ai 
jugé indispensable de faire usage du mot Taosseisme pour désigner la religion de ces derniers et ne 
pas la confondre avec la philosophie originale et si remarquable du Tao que je nomme Taoïsme. […]  
Malgré l'admirable puissance de sa théorie philosophique, Lao-tse ne devait obtenir d'écho dans les 

                                                
142 L. de Rosny, op. cit., « Préface », p. XXI. 
143 René Etiemble, L'Europe chinoise, t. 1 De l'empire romain à Leibnitz, op. cit., p. 310. 
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masses ignorantes que lorsque sa doctrine aurait été matérialisée de fond en comble et abâtardie de 
façon à devenir intelligible pour la foule inculte et à satisfaire ses instincts grossiers. »144 

 

La même année où paraît Le Taoïsme, 1892, débute la publication de The Religious System of 

China du néerlandais J.J.M. de Groot (1854-1921) qui a déjà publié Les fêtes annuellement 

célébrées à Émoui (Amoy). Etude concernant la religion populaire des Chinois (1886)145, 

important ouvrage novateur sur lequel nous reviendrons car il marque une rupture dans 

l’ethnographie religieuse de la Chine. Mais son impact immédiat est resté assez limité. Ainsi, 

Léon de Rosny n’y fait référence qu’à quatre reprises dans Le Taoïsme. La période qui s’achève 

avant le tournant du siècle a cependant été marquée par plusieurs changements importants. La 

sinologie jésuite a été supplantée par la sinologie protestante et la sinologie laïque, qui 

s’inscrivent elles aussi dans une perspective orientaliste, souvent anticléricale et évolutionniste. 

L’influence française, qui avait dominé jusqu’au milieu du siècle, est en déclin, supplantée par la 

sinologie britannique et l’internationalisation grandissante de la sinologie. De nouveaux acteurs 

du savoir et de sa diffusion apparaissent tant au sein des institutions universitaires européennes 

qu’avec la multiplication des revues savantes et les multiples témoignages et récits des 

voyageurs et coloniaux en Chine qui en diffusent une image privilégiant de plus souvent des 

clichés et archétypes orientalistes. 

 

Nouveaux acteurs, nouvelles lectures et vieux discours 

La Bibliographie du taoïsme de Désirée Jean Baptiste Marceron (1823- ?), secrétaire du 

Comité Franco-Japonais, qui paraît en 1898, et le Dictionnaire Bibliographique des ouvrages 

relatifs à l’empire chinois d’Henri Cordier (1849-1925), qui paraît en 1904146, permettent, 

malgré quelques insuffisances147, de dresser un état des lieux assez précis des études et des 

savoirs sur le taoïsme au tournant du siècle. Si les sinologies française et britannique dominent le 

champ, alors que la sinologie américaine commence à voir le jour, la sinologie allemande et 

quelques publications essentiellement italiennes ont apporté tout au long du siècle leur 

contribution aux savoirs sur les religions chinoises et le taoïsme, sans oublier quelques études 

                                                
144 Léon de Rosny, « L’idée de Dieu dans la philosophie religieuse de la Chine », conférence à la salle du musée 
social, 23 mars 1899. 
145 Jan-Jakob Maria de Groot The Religious System of China. Its Ancien Forms, Evolution, History and Present 
Aspects. Manners, Customs and Social Institutions connected therewith, Ph.D. 4 vol, Leyden : Brill, 1892, 1984, 
1897, 1901. Les fêtes annuellement célébrées à Emoui (Amoy), op. cit. 
146 Désirée Jean Baptiste Marceron, Bibliographie du Taoïsme. Suivi d’une Biographie des Principaux Sinologues, 
Japonistes Et Autres Savants Adonnés A l’Etude de l’Extrême-Orient, Paris : Ernest Leroux, 1898, réed. 1901. Henri 
Cordier, Bibliotheca Sinica, Dictionnaire Bibliographique des ouvrages relatifs à l’empire chinois, Paris : Librairie 
Orientale & Américaine, E. Guimoto ed., 1904. 
147 Ainsi Marceron occulte, entre autres, Ricci et Du Halde, ou, plus étonnant, les Taoist Texts de F. H. Balfour, 
alors qu’il mentionne du même auteur le Divine Classic of Nan-hua being the Works of Chuang Tsze. 
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russes qu’il ne nous a pas été possible de consulter.  

Marceron, qui a été élève de L. de Rosny, dresse en dix-neuf pages une bibliographie des 

livres et brochures « spécialement consacrés à la doctrine philosophique de Lao-tse, fondateur du 

Taoïsme chinois et de ses successeurs », soit 30 ouvrages : 13 français, 9 britanniques, 5 

allemands, 2 italiens, 1 américain. Une seconde partie recense les « ouvrages renfermant des 

documents sur le taoïsme », soit 44 ouvrages : 34 français, dont un du néerlandais de Groot, 8 

anglais, idem, 1 américain, 1 allemand.  Une troisième partie recense les « articles publiés dans 

divers recueils », soit 76 articles, là aussi très majoritairement en français, parus dans les revues 

savantes, mais aussi dans la Revue des Deux-Mondes ou la Revue Blanche, des journaux 

populaires, de L’Express de Mulhouse au Journal de Beaugé (Maine-et-Loire), des quotidiens 

politisés, comme La Justice ou Le Parti National, et même Le Peuple de Port-au-Prince (Haïti), 

le journal grec de Patras et un journal arménien publié à Constantinople. Si le Lǎozǐ occupe une 

position dominante par les traductions et réflexions qui lui sont consacrées, Cordier référence 

ainsi 29 publications majeures, il est suivi par Zhuāngzǐ qui commence à émerger lentement, et 

par le Gǎnyìng piān, cinq publications. Mais nombre d’autres textes ont également été traduits148 

ou simplement reconnus comme textes taoïstes, Marceron en donne 96, dont plus de 50 font 

l’objet d’une courte description. Il y ajoute également 27 commentaires du Lǎozǐ, dont 7 

bouddhistes, ainsi que 83 notices biographiques sur « les taoïstes célèbres », et des extraits du 

Lǎozǐ, du Zhuāngzǐ et du Lièzĭ, qui complètent ainsi cette présentation globale et documentée du 

taoïsme. Sa vision est un décalque de celle de son maître de Rosny : 

« A l’époque du philosophe Lao-tse, c’était à peine si le taoïsme avait le caractère d’un enseignement 
religieux. Tout au plus peut-on l’appeler une philosophie pratique adjointe à quelques rares maximes 
d’ordre spéculatif ; et d’ailleurs les Célestes ont toujours répugné à se lancer dans ce qu’en Occident 
nous appelons la ‟métaphysique” … » (p. XVII), 

Il en reprend les propos à l’égard des continuateurs de Laozi : « … la singulière religion qui s’est 

en quelque sorte greffée sur les théories de Lao-tse en la dénaturant profondément et pour 

laquelle on a proposé le nom aujourd’hui communément admis de Taosséïme », (p. VIII), 

ajoutant que « le Taosséïsme n’est qu’une vulgaire religion de bas étage qui n’a pas su 

comprendre le développement de la philosophie sur laquelle il a voulu asseoir sa base. » (p. 

XIX). Il ajoute cependant, sentencieusement, à l’attention de ses lecteurs :  

« Nous Occidentaux dits chrétiens, libres-penseurs, sceptiques, athées, avons-nous bien beau jeu à 
critiquer ces pratiques nées dans une semi-barbarie asiatique, lorsque, esprits éclairés comme nous le 

                                                
148 Curieusement les deux versions de la Bibliographie de Cordier (1904 et 1907), à la rubrique Tao kiao (Taoïsme), 
consacrent un paragraphe au Lǎozǐ et un au Gǎnyìng piān, mais aucun au Zhuāngzǐ. En 1907, Cordier ajoute un 
paragraphe pour le Yīnzhì wén. Telle que je peux l’établir, au tournant du siècle ont été traduits en français ou 
anglais, totalement ou partiellement, au moins vingt-deux ouvrages considérés comme taoïstes : Dàodéjīng, 
Zhuāngzǐ, Lièzĭ, Wénzǐ, Hánfēizǐ (extraits), Huáinánzǐ (extraits), Huángdì nèijīng (extraits), Gǎnyìng piān, Yīnzhì 
wén, Yǐnfújīng, Qīngjìng jīng, Tāixī jīng, Xīnyìn jīng, Dàtōng jīng, Chìwén dònggǔ jīng, Yùshū jīng, Nèirìyòng jīng, 
Sùshū, Xī míng, … 
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prétendons et le crions par-dessus les toits, nous croyons encore en la vertu de la double-vue, aux 
prophéties les plus abracadabrantes de nos pythonisses de tous âges […] Soyons indulgents pour les 
pauvres hères de la race Jaune auxquels une instruction et une éducation moins raffinée que la nôtre 
n’ont peut-être pas rendu le cerveau assez développé pour comprendre la sottise et le creux de toutes 
ces farces de tréteaux ». 

 

Les Chinois apprécieront ! Dans le monde germanique, après les traductions du Lǎozǐ par von 

Plaenckner et von Strauß en 1870, qui produiront d’autres travaux sur la Chine, on note d’abord 

ceux de Ernst von Faber sur le Yìjīng, évoqués plus haut, puis son Introduction to the science of 

China religion, publiée à Canton en 1879, et Der Naturalismus bei den alten Chinesen (Le 

Naturalisme chez les anciens Chinois), première traduction complète semble-t-il du Lièzĭ149. En 

1888, le linguiste autrichien August von Pfizmaier (1808-1887), qui a publié plusieurs articles 

sur le taoïsme dans la revue de l’Académie des sciences de Vienne150, livre un Chinesische 

Begründungen der Taolehre (Justifications chinoises de l’enseignement du Tao), qui ne semblent 

pas avoir beaucoup dépassé le cercle viennois. Autre sinologue germanique Hans Georg Conon 

von der Gabelentz (1840-1893), surtout connu pour ses travaux sur la grammaire chinoise, et qui 

a publié des articles China Report dans sur le Zhuāngzǐ et le Wénzǐ, publie en 1889 The life and 

teachings of Lao-tse151. On notera également que Julius Happel avait publié en 1891, en français 

à Leipzig Les religions de la Chine. Aperçu historique et critique, (Cf. supra). L’influence de la 

pensée romantique et naturaliste allemande se retrouve en particulier chez von Faber, mais ces 

représentations ne semblent pas avoir eu une influence réellement marquante. En Italie, le 

géographe Carlo Puini (1839-1924), publie en 1871 un court article « Studi sulle Religioni 

dell’Estremo Oriente (Dottrine di Buddha, Confucio e Lao-ze) », puis en 1878 Il Buddha, 

Confucio e Lao-tse, essentiellement ouvrage de vulgarisation. On note également, en 1876 la 

publication de Tre Religioni giudicate da un Cinese. Volgarizzamento di Antelmo Severini (Trois 

religions jugées par un Chinois, vulgarisation par A.S.), d’Antelmo Séverini (1828-1909), 

japonologue pour qui le taoïsme « ne s’est point proposé d’autre but que de perpétuer le faible 

souffle de la vie, et au milieu de ses disputes oiseuses sur les devoirs du citoyen, il n’a pas posé 

une ombre de ces bonnes qualités qui font l’homme utile à l’homme » (pp.14-15)152. Ces travaux 

                                                
149 Ernst von Faber, « The Historical characteristic of Taoïsm », China Review, 1834, p. 231. « Yih-king ou Livre des 
Transformations, paraissant se rattacher à la doctrine de Lao-tse », China Review, 1884-1885, p. 242. Introduction 
to the science of China religion, Canton, 1879. Der Naturalismus bei den alten Chinesen, oder die sæmmtlichen 
Werke des Philosophen Licius, zum erst male übersetzt und erklært (Le Naturalisme chez les anciens Chinois ou 
œuvre complète du philosophe Licius [Lièzĭ], traduit pour la première fois), Eberfeld, 1887, ouvrage que je n’ai pu 
consulter. 
150 L’information est donnée dans l’article « Daoist Studies in Germany » de l’encyclopédie en ligne FYSK Daoist 
Culture Database (Site : http://en.daoinfo.org/wiki/Main_Page, actif au 12-10-2016) 
151 August von Pfizmaier, Chinesische Begründungen der Taolehre, Vienne, 1888. Georg von der Gabelentz, The 
life and teachings of Lao-tse, Shanghai, 1889. 
152 Carlo Puini, « Studi sulle Religioni dell’Estremo Oriente (Dottrine di Buddha, Confucio e Lao-ze) » Archivo per 
l’Antropologia e la Etnologia, Firenze, 1871. Il Buddha, Confucio e Lao-tse : Notizie e Studii intorno alle Religioni 



 218 

auront, là encore, peu d’influence. Ceux de la sinologie russe, fondée par le moine orthodoxe 

Nikita Yakovlevich Bichurin (1777-1853) qui créa la première école de chinois en Russie en 

1837, et publia en 1842 un article sur Lǎozǐ et sa doctrine, sont peu connus et peu accessibles. Ils 

doivent en particulier à la mission orthodoxe de Pékin. On note l’existence d’un article sur La 

secte des Taoïstes par Esvekoff (1857) mentionné par H. Cordier dans sa Bibliotheca Sinica153, 

les réflexions de Vassili Vassiliev (1818-1900), qui après une monumentale histoire du 

bouddhisme chinois publie en 1873 un ouvrage sur les trois religions orientales, confucianisme, 

bouddhiste et taoïsme et fut à l’origine du département des langues orientales de l’université de 

Saint-Pétersbourg et Sergeĭ Mikhaĭlovich Georgijevski (1851-1893). Mais ni Cordier, ni 

Marceron ne les mentionnent alors que le premier cite une publication tchèque et une suédoise et 

le second une grecque et une roumaine. On doit aussi noter, à la même époque, les réflexions du 

néerlandais Henri Borel sur le concept de wúwéi [non-action], sur lesquelles nous reviendrons. 

 

. Sociétés savantes et publications sinologiques : les nouveaux acteurs du savoir
154

 

La seconde moitié du XIXe siècle est marquée par la multiplication des publications et 

sociétés savantes et des congrès orientalistes ou d’histoire des religions155. Outre-Atlantique le 

fait le plus marquant est sans doute la tenue à Chicago du premier World’s Parliament of 

Religions, qui voit réunis durant 17 jours, dans le cadre de l’Exposition universelle de 1893, sous 

la bannière du protestantisme libéral et non sans quelques oppositions de milieux catholiques et 

protestants, 200 représentants des grandes religions du monde, dont un du taoïsme à qui sera 

remis un prix156. Mais il s’agit en réalité d’un lettré confucéen Pung Kwang Yu, secrétaire de la 

Légation chinoise à Washington, et le taoïsme y est présenté comme « fétichiste » par un certain 

M. S. Perry157. L’intervention des représentants indiens, en particulier de Vivekananda (1863-

1902), qui oppose un Occident matérialiste et malade et un Orient spirituel sensé en guérir les 

                                                                                                                                                       
dell’Asia Orientale, Firenze : Sansoni, 1878. Antelmo Séverini, Tre Religioni giudicate da un Cinese. 
Volgarizzamento di Antelmo Severini, Firenze : Tip. Fodratti, 1876. 
153 Esvekoff, « La secte des Taoïstes », Travaux de la mission Russe de Péking, t. III, art. 13, 1857.  
154 Sur l’évolution du paysage savant et académique en France au XIXe siècle, on consultera : La vie intellectuelle en 
France, tome I « Des lendemains de la Révolution à 1914 », sous la dir. de Christophe Charle et Laurent Jeanpierre, 
Paris : Seuil : 2016, notamment les chapitres de Marie-Eve Therenty « Les nouveaux supports des idées », pp. 124-
130 ; Christophe Charle « Vers un monde intellectuel sans frontière », pp. 354-373, Patrick Cabanel « Les 
protestants dans la vie intellectuelle (du Second  Empire aux années 1930) », pp. 393-396. Il est cependant à 
regretter que ces excellents travaux n’aient pas vraiment fait de place à l’orientalisme. 
155 Sur les congrès d’histoire des religions, voir : Arie L. Molendijk, « Les premiers congrès d’histoire des religions, 
ou comment faire de la religion un objet de science ? », Revue germanique internationale, [En ligne], 12 | 2010, mis 
en ligne le 08 novembre 2013, consulté le 24 avril 2015. URL : http://rgi.revues.org/263 
156  The World’s Parliament of Religions : The East/West Encounter, Chicago, 1893, R.H. Seager (ed.), 
Bloomington : Indiana University Press, 1995, cité par J.-J. Clarke, The Tao of the West, op. cit., p. 45. 
157

 Voir : v. d. G. J. « Le Parlement des Religions à l'Exposition Universelle de Chicago en 1893 », Revue néo-
scolastique, 1894, 1ère année, n° 2,. pp. 172-180,  [en ligne] http://www.persee.fr/doc/phlou_0776-
5541_1894_num_1_2_1373 , consulté le 14 novembre 2015 
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maux et qui sera ovationné plusieurs minutes par 7000 auditeurs constitue sans doute 

l’événement majeur de ce congrès. En France, le Journal des savants, plus ancien périodique 

littéraire et scientifique d’Europe fondé sous le patronage de Colbert en 1665, reprend après une 

interruption pendant la période révolutionnaire et napoléonienne (1792-1816), mais il n’apporte 

qu’une très faible contribution aux études sur le taoïsme. Le Journal asiatique créé à la fondation 

de la Société asiatique de Paris en 1822 pour promouvoir les études orientalistes a vu s’affronter 

Guillaume Pauthier, J. Klaproth et S. Julien. Mais c’est surtout les Actes et le Bulletin de la 

Société d’Ethnographie et les Mémoires de la Société Sinico-Japonaise qui offrent les 

contributions les plus importantes des années 1870-1890. Côté britannique, on trouve des articles 

importants sur le taoïsme dans le Quarterly Review, revue trimestrielle fondée à Londres en 1809 

pour défendre les positions conservatrices en faveur de l’Eglise et de l’Etat et qui suit d’assez 

près les activités missionnaires en Asie ; le Journal of the North China Branch of the Royal 

Asiatic Society, journal académique publié à partir de 1858 à Shanghai ; le Chinese Recorder and 

Missionnary Journal, publié à Shanghai de 1867 à 1941, principal titre de la communauté 

missionnaire protestante en Chine ; et le China Review, premier journal européen consacré 

spécifiquement aux études chinoises, qui parait à Hong Kong de 1872 à 1901. Enfin, en 1890 

Henri Cordier et Gustave Schlegel (1840-1903), fondent à Paris la première revue internationale 

de sinologie, T’oung Pao, Archives pour servir à l’étude de l’histoire, des langues, la 

géographie et l’ethnographie de l’Asie Orientale. Notons que, jusqu’alors, l’ensemble de ces 

travaux depuis le XVIe siècle est le fruit d’Occidentaux, qui pour beaucoup – quelque fois 

auteurs de travaux influents, sont des sinologues en chambre, que les représentations du taoïsme 

informées par une expérience de terrain sont d’abord le fait de missionnaires catholiques ou 

protestants ayant majoritairement séjourné dans les provinces côtières du Sud de la Chine. Les 

descriptions des pratiques en Chine du Nord sont très rares158. Ces travaux restent aussi la 

prérogative du monde masculin : un seul article est signé par une femme : « La Philosophie de 

Tchouang-tse », par Blanche Lefébure159. Le tournant du siècle voit également se poursuivre le 

développement de la sinologie française avec la création de postes dans les universités (Lyon, 

Sorbonne) et celle de la Mission archéologique d'Indo-Chine fondée en 1898 à Saigon, qui 

devient deux ans plus tard une institution majeure du paysage, l’École française d’Extrême-

Orient (EFEO), avec pour missions l’exploration archéologique, la collecte de manuscrits, la 

conservation des monuments, l’inventaire ethnographique des groupes ethniques et l’étude du 

patrimoine linguistique et de l’histoire des civilisations asiatiques, de l’Inde au Japon. En 1899, 

symbole de l’intérêt pour l’Asie est inauguré à Paris le musée Guimet, né en 1879 à Lyon de la 

                                                
158 Rev. J. Edkins, « Religious sects of North China », Chinese Recorder, XVII, juillet 1866, pp. 245-252. 
159 Blanche Lefébure « La Philosophie de Tchouang-tse » Mémoires de la Société Sicino-Japonaise, 1897, t. XX, p. 
120. 



 220 

volonté du riche industriel Émile Guimet de créer un musée des religions pour présenter les 

importantes collections réunies lors d’un tour du monde en 1876. Du vivant même de Guimet 

l’institution se consacra de plus en plus à l’Asie tout en conservant une section sur les religions 

de l’Égypte (cf. infra). 

 

. Les récits missionnaires catholiques de la fin du XIX
e 
siècle : un discours ressassé 

En parallèle au développement et à la professionnalisation de la sinologie laïque savante, la 

seconde moitié du XIXe siècle et les débuts du XXe sont marqués par un renouveau de la 

sinologie missionnaire catholique, notamment jésuite, comme nous l’avons déjà vu avec Mgr de 

Harlez. Cette sinologie catholique va jouer un rôle important essentiellement auprès du public 

francophone dans la diffusion des savoirs sur la Chine, ses mœurs, ses religions et le taoïsme, 

grâce aux publications populaires des congrégations missionnaires, et aussi de par les travaux 

savants de quelques pères jésuites, désormais de retour en terre chinoise à partir de 1842160. Les 

descriptions du taoïsme que donnent les revues catholiques du milieu du XIXe siècle au début du 

XXe ne dérogent pas à la vision missionnaire et orientaliste d’un taoïsme magique et abâtardi. 

Elles insistent tout particulièrement sur les Maîtres célestes - œuvre de Satan, et leur décadence, 

qui serait une œuvre de la Providence censée ouvrir des perspectives favorables à l’action 

évangélisatrice. L’un des principaux vecteurs de cette image est les Annales de la propagation 

de la foi, fondées à Lyon en 1822 par l’Œuvre pour la propagation de la foi, créée par Pauline 

Jaricot, qui se présente comme un « Recueil périodique des lettres des évêques et des 

missionnaires des missions des deux mondes, et de tous les documents relatifs aux missions et à 

l’œuvre de la propagation de la foi. Collection faisant suite aux Lettres édifiantes. Avec 

approbation des Supérieurs. ». Malgré le progrès des connaissances depuis les écrits jésuites du 

XVIIIe siècle, le caractère édifiant s’y exprime clairement, comme le montrent ces extraits qui 

datent du milieu du XIXe siècle, période ou l’intérêt pour le taoïsme est le plus manifeste : 

« … [secte] des Tao-sse, qui adorent un Chinois du nom de Ly, et qu'ils appellent Laò-Kiún, c'est-à-
dire Vieillard-Roi, Vieillard-Maître : ce Ly passa, dit-on, quatre-vingts ans dans le sein de sa mère ; 
pour en sortir, il la tua en brisant une de ses côtes, et parut à la vie, la barbe et les cheveux déjà blancs 
… » (1845)161. 

                                                
160 La Compagnie de Jésus a été rétablie par Rome en 1814, ce qui permet le retour en Chine des Jésuites dès 1842, 
puis leur installation dans les concessions françaises, notamment à Shanghai et Tiānjīn. Les missionnaires 
bénéficieront de l’appui paradoxal des gouvernements laïcistes et anticléricaux de la IIIème République, pour qui les 
missionnaires catholiques représentent un vecteur d’influence non négligeable en Chine. 
161 Annales de la propagation de la foi, « Vicaria apostolique du Kiang-si. Suite de la lettre de M. Laribe, 
Missionnaire apostolique de la Congrégation de Saint-Lazare, à M. Martin, Directeur des Novices de la même 
Société », 1845, Tome 17ème, note 1, p 286. 
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« Tao-sé, sorte de rationalistes qui cultivent avec soin les sciences occultes, et sont passés maîtres en 
fait de sortilèges » (1856)162. 

«  RAPPORT SUR L'ORIGINE LES PROGRÈS ET LA DÉCADENCE DE LA SECTE DES Tao-
sse, EN CHINE. : Depuis que le canon des Anglais a fait évanouir le fantôme de la puissance 
chinoise, il s'est passé, dans le Céleste Empire, des événements si soudains et d'une portée si 
considérable qu'on ne peut s'empêcher d'y voir la main de Dieu ébranlant ce trône de Satan. […] Note 
1 : … Tao-sse ou Docteurs de la raison parce que leur dogme fondamental, enseigné par le 
philosophe Lao-tse, contemporain de Confucius, est celui de l'existence de la raison primordiale qui a 
créé le-monde. Mais sous ce titre pompeux on ne trouve qu'une secte de jongleurs; de magiciens et 
d'astrologues, cherchant le breuvage de l'immortalité et le moyen de s'élever au ciel en traversant les 
airs. […] Le fondateur de la secte des Tao-sse d'après la tradition nationale, est cet ancien empereur 
de Chine, nommé Hoang-ti, […] Le second fondateur ou père des tao-sse est Li lao-tse, appelé depuis 
Tai-chang-lao-kiun, […] titre qui l'a rendu plus fameux et plus vénérable que le premier fondateur, 
qu'il surpassait d'ailleurs, par la science de la magie et par ses communications avec le diable. […] La 
secte diabolique des tao-sse a du surtout sa diffusion et sa durée à une famille fameuse celle des 
Tchang qui furent tous […] des magiciens de première force. Rien ne peut exprimer à quelle 
perfection ils portèrent l'art des sortilèges. […] Telle est, en résumé, l'histoire de cette secte 
abominable, dont le caractère fondamental est la pratique des incantations et des prestiges magiques. 
On ne saurait  dire le mal affreux qu'elle a fait dans toute la Chine, où elle est infiniment répandue. 
[…] La secte des tao-sse est de beaucoup la plus nombreuse dans l'empire; et si les superstitions de 
tout genre ont jeté des racines si profondes parmi ce peuple ignorant, c'est à ces sectaires que ce 
malheur est dû. Aussi peut-on affirmer, sans crainte de se tromper, qu'ils sont le plus grand obstacle à 
la propagation de la foi catholique car les païens sont comme enchainés par tous ces sortilèges, qui les 
fascinent et les abêtissent. […] Il y a donc bien des symptômes que cette secte pernicieuse est sur le 
penchant de sa ruine. II semble que la Providence veut en finir avec ces ridicules superstitions, […] Je 
ne mets pas en  doute que leur disparition ne favorisât puissamment les progrès de la religion 
chrétienne et peut-être ne lui permit de devenir la religion de l'Etat. Avouons toutefois qu'il y a bien 
des coups à frapper encore, bien des préjugés à dissiper, […] La division providentielle qui sépara les 
peuples sous les murs de Babel, et qui les rendit étrangers les uns aux autres, n'a peut-être détaché 
aucun autre rameau de la famille humaine plus radicalement que la race chinoise […] Puissent nos 
prévisions sur la chute prochaine d'une secte qui a fait et qui fait encore tant de mal en Chine, se 
réaliser bientôt! Je prie tous ceux qui ont à cœur la conversion de ce peuple misérable, de redoubler 
d'instances auprès de Dieu afin de hâter le jour où viendront s'abriter sous le signe du salut ces 
millions d'âmes, que l'esprit d'erreur conduit à leur perte » (1858)163. 

« […]  les écrits de Lao-tze développent le fond commun de la philosophie païenne le panthéisme, la 
métempsycose et l'adoration des génies en sont les erreurs capitales. Ses préceptes moraux 
impliqueraient comme conséquence la négation de tout devoir ; […] Le sage, selon lui, supprime le 
désir, suspend l'action, éteint la pensée, et arrive ainsi, par le vide de l'intelligence et du cœur, à 
l'impassibilité absolue. Autant vaudrait prétendre vivre sans respirer. Lao-tze avait fait une école, 
mais il n'aspirait pas à fonder un culte. Ce fut même longtemps après sa mort, que ses disciples 
érigèrent ses opinions en dogmes et sa philosophie en religion. La lettre de Mgr Danicourt nous 
montre la pernicieuse influence que cette secte a exercée sur la Chine et le degré d'avilissement et de 
discrédit où elle est aujourd'hui tombée » (1858)164.  

 

On retrouve le même type de propos dans la Revue des sciences ecclésiastiques, devenue en 

1886, La Science catholique : revue des questions religieuses, dans laquelle s’exprime Mgr 

Charles de Harlez, s.j., que nous avons rencontré plus haut avec une écriture plus académique. Il 

                                                
162 Annales de la propagation de la foi, « Extrait d'une lettre du P. Clavelin, missionnaire de la Compagnie de Jésus 
en Chine, à M. le Consul de France à Chang-hai, ville de Hou-ho, 24 mai 1855 », 1856, Tome 28ème, pp 434-435. 
163 Annales de la propagation de la foi, « Extrait d’une lettre de Mgr Danicourt, évêque d’Antiphelles et vicaire 
apostolique du Kiang-si à MM les Directeurs de l’œuvre de la Propagation de la Foi », Kiou-tou, 30 mars 1856 », 
1858, tome 30ème, pp 14-21. 
164 Annales de la propagation de la foi, Fr.-Xav. Timothée, Vicaire apostolique, 1858, tome 30ème, pp 22-24. 
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y signe en 1891 une série d’articles sur « La Papauté et les Papes taoïstes », avec pour 

sommaire : «  Répugnantes assimilations des croyances et des choses du christianisme avec 

celles des fausses religions. Les Tao-sse, leurs fables absurdes. … »165. On y trouve également 

une recension de son ouvrage sur les « Religions de la Chine » qui évoque ainsi le taoïsme :  

« Pris dans son ensemble, le Taoïsme est une religion très grossière ; elle est encombrée d’un amas 
confus dans lequel entrent pêle-mêle des doctrines de toute nature : superstitions, croyances locales, 
fétichisme, démonolâtrie, tout cela compose, si l’on veut, le fond dogmatique du Taoïsme ; on 
s’accorde assez à admettre que le Taoïsme représente, sauf quelques légères variantes, l’antique 
religion, dont Confucius fut le grand réformateur. Sur ce tronc exclusivement religieux sont venues se 
greffer dans un amalgame incohérent, les conceptions métaphysiques de Lao-Tseu, […] Les Chinois, 
qui ont au suprême degré le don de la ruse, surent exploiter avec beaucoup d’à propos le prestige de 
Lao-Tseu […] Au sommet de cette bizarre théologie nous trouvons un Dieu suprême, créateur du 
monde. […] la magie, la géomancie, l’alchimie, l’astrologie et la sorcellerie y sont en pratique ; - 
quand au culte des ancêtres, on le pousse jusqu’à l’excès ; c’est un vrai fétichisme. Ce sont là les 
grandes lignes de la religion taoïste »166. 

Une dernière publication, celle-là des Annales de la congrégation de la Mission : recueil de 

lettres édifiantes écrites par les prêtres de cette congrégation et par les filles de la charité, datée 

de 1910, nous éclairera sur le rapport entre les missionnaires et le Maître céleste de l’époque :  

« Cette Mission de Chang-Tsin, ai-je dit, est assez difficile. Les difficultés ne viennent pas du peuple, 
qui est bon en substance, mais d'une circonstance particulière. Ici est représentée la religion ‟Taoïste” 
C'est en ce village que le célèbre Tchang-Tao-Ling vint se retirer, au pied de la montagne Long-Hou-
Chan, […] Depuis la mort de celui-ci, le chef de la secte, par privilège, est toujours un de ses 
descendants ; ce privilège héréditaire est accordé par droit à l'aîné des enfants du chef religieux, on 
pourrait dire le ‟pape” de la secte taoïste. Que cet enfant soit intelligent ou non, peu importe, il sera 
‟pape taoïste” quand même. De 62 papes taoïstes, aucun n'est venu habiter la montagne Long-Hou-
Chan ; tous se sont contentés de rester chez eux à Chang-Tsin. Ces papes taoïstes, accroissant peu à 
peu leur influence, ont obtenu la protection impériale […] Quelle est l'influence de ce suprême chef 
de sa religion ? Au delà de Chang-Tsin, il n'est connu que dans un petit nombre de villes, mais, par 
contre, il y est très respecté, parce qu'on lui attribue d'exercer la magie. Dans toute la Chine, il n'est 
guère connu que de quelques savants. […] Aujourd'hui, ces papes ayant constaté qu'ils n'ont plus 
d'influence, se contentent de mener paisiblement leur vie privée. Ils ne veulent pas abandonner leurs 
superstitions, et un intérêt matériel y est engagé, […] Actuellement, le ‟pape” est un brave homme, 
courtois, et je dirai même affable. […] Et la magie ? dira-t-on. Oh ! il n'en est plus guère question. 
[…] N'est-il pas opportun d'élever un édifice convenable pour le bon Dieu, à côté des grandes 
pagodes du culte dont je viens de parler, et qui furent érigées en l'honneur de l'ennemi de la vérité ? 
[…] Ici, à Chang-Tsin, un tel moyen ferait un grand bien, surtout en face de l'influence taoïste. Que le 
bon Dieu nous vienne en aide »167. 

Et c’est ainsi que fut construite par les lazaristes, au début du XXème siècle, et à quelque pas de la 

résidence du Maître céleste au Lónghŭshān, une église catholique. Si cette proximité et cette 

coexistence sans précédent auraient pu permettre une meilleure compréhension du taoïsme il 

n’en sera rien. Le discours reste assez immuable jusqu’à l’après-guerre, tout en apportant parfois 

                                                
165 Mgr. C. de Harlez, professeur à l'Université de Louvain, «  La papauté et les Papes taoïstes », Revue des sciences 
ecclésiastiques, n° du 15 septembre 1891, pp. 889-905 et du 5 novembre 1981. 
166 « Les Religions de la Chine, par Mgr de Harlez (Leipzig Gerhard), III – Le Taoïsme », recension par V. Ermoni, 
C.M., Professeur de langues rémitiques (sic !), Revue des sciences ecclésiastiques, n° du 15 mars 1892 pp. 358-362. 
167  Annales de la congrégation de la Mission : recueil de lettres édifiantes écrites par les prêtres de cette 
congrégation et par les filles de la charité, « Lettre de M. Louis Scialdone, prêtre de la Mission, à M. Veneziani, à 
Paris. Chang-Tsin (Kiang-Si Oriental), 2 novembre 1909 », Année 1910, tome 75, n° 296,  pp 432-434. 
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des notations ethnographiques dignes d’intérêt. Les narrations chrétiennes sur la Chine et ses 

religions restent empreintes d’un discours de foi, christiano et européocentré, au moment où 

l’œuvre missionnaire autant catholique que protestante se développe, accroît le nombre de ses 

acteurs et élargit son territoire à toute la Chine. Ces témoignages des missionnaires s’intègrent 

dans la vaste littérature coloniale qui foisonne alors en Europe. 

 

. Regards coloniaux sur la Chine et récits de voyage : le taoïsme invisible 

Si la littérature de voyage s’est développée très tôt en Europe, dès le XVIe siècle en Italie, 

puis en Angleterre et en France, elle privilégiait la diffusion de récits divers rassemblés en 

compilations. Au XVIIe et XVIIIe, quelques voyageurs européens non missionnaires font aussi 

paraître leurs récits de voyages et de séjours en Orient, mais le taoïsme n’y est pas évoqué. En 

1793, les récits de l’ambassade McCartney ont clos cet épisode pour plus d’un demi-siècle, avant 

que l’ouverture de la Chine par les canonnières anglaises n’offre un temps à de nouveaux 

arrivants diplomates, militaires, médecins, explorateurs, journalistes, voyageurs et touristes, qui 

vont donner de leurs séjours plus ou moins longs en Chine des récits au travers de regards de 

plus en plus divers, laïques, et parfois féminins. La période 1850-1940 en fourmille au point 

qu’un missionnaire protestant affirma que le plus difficile était, au retour, de ne pas écrire de 

livre sur la Chine168. Ces récits foisonnants reflètent le plus souvent les préjugés et la vision 

orientaliste, coloniale ou racialiste de l’époque, comme celle du Dr. Matignon (1866-1928) 

médecin militaire qui vécu à Pékin de 1894 à 1898169, mais elle offre parfois aussi des 

observations intéressantes sur la vie quotidienne des Chinois. Si l’on y trouve des notations, 

souvent brèves, sur les mœurs religieuses, ou des descriptions de temples, elles renvoient quasi 

exclusivement au bouddhisme, comme ce sera aussi le cas avec la photographie, au point que 

l’on pourrait s’interroger tant les taoïstes, leurs temples, monastères et activités paraissent le plus 

souvent invisibles aux yeux des Européens qui voyagent en Chine. Après son long périple, le 

vice-amiral Jurien de la Gravière s’exclame « Nous avions visité tant de temples bouddhiques », 

qu’il est heureux de retrouver la cathédrale jésuite à Shanghai170. Théodore Duret complète 

« « Les principaux monuments de Pékin sont des temples [Temple du Ciel, de Confucius, des 

lamas ….] En dehors des murs, dans le voisinage de la ville, […] on rencontre de nombreux 

temples et couvent bouddhiques » 171 . Le Comte Julien de Rochechouart, ministre 

                                                
168 Propos tenus lors d’une conférence réunissant les délégués des missions protestantes à Shanghai en 1877, cités 
par N. Boothroyd, M. Détrie, Le voyage en Chine, op. cit., p. XV. 
169 Dr. J.-J. Matignon, La Chine hermétique. Superstitions, crime et misère (souvenirs de biologie sociale), Paris : 
Librairie Orientaliste Paul Geuthner, Nouvelle édition, 1936 [1899] 
170 Jurien de la Gravière, Le voyage en Chine, pendant les années 1847-1850, Paris : Hachette, 1864, t. 1, p. 294. 
171 Théodore Duret, Voyage en Asie. Le Japon. La Chine. La Mongolie. Java. Ceylan. L’Inde Paris : Michel Lévy 
éditeur, 1874, p. 98. 
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plénipotentiaire de France, renchérit : « Les temples et les lamaseries, dont Pékin et ses environs 

sont remplis, ont l’inconvénient de se ressembler ; c’est toujours la même série de grandes 

salles… »172 A lire ces multiples récits, le lecteur a plutôt l’impression de feuilleter un dépliant 

touristique sur Pékin, tant les Temple du Ciel, de l’Agriculture, de Confucius, des Lamas, et des 

Dix milles bouddhas se retrouvent décrits de l’un à l’autre, figures obligées173. Il faut lire Péking. 

Histoire et description, du vicaire apostolique Alphonse Favier (1837-1905), publié en 1897, 

pour trouver une description du K’ouang-ming-tien  [光明殿 Guāngmíngdiàn] « desservi par des 

tao-che », du T’ou-ti-miao  [土地廟 Tǔdì miào] qui « appartient aux tao-che qui y rendent leur 

culte à Lao-kium ou Lao-tse, le grand philosophe », du Pouo-yun-kouan [Báiyúnguān] « desservi 

par des tao-che qui vénèrent Yu-hoang [Yùhuáng, l’empereur de Jade], disciple de Lao-tse 

[sic] », du Yu-ts’iuen-chan, et du Yu-tcheng-pao-tien  « confié aux tao-che qui y adorent leur 

fameux Yu-hoang »174. Le Guide Madrolle Chine du Nord et de l’Ouest, édité cinq ans plus tard, 

reprend presque mot pour mot ces descriptions, y ajoutant le « Souei-yuan-kouan [三清觀

Sānqīngguān], monastère taoïste »175. Ceux sur la Chine du Sud et l’ile de Hainan ne mentionnent 

aucun temple taoïste, celui sur Shanghai et la vallée du Fleuve bleu un seul : le « San-ts’ing-tien 

temple (taoïste) des Trois Purs » à Tsou-tcheou [Sūzhōu]176. Les curiosités à visiter sont ailleurs, 

et malgré les éléments sur les religions chinoises qui figurent en complément dans presque tous 

ces témoignages, la vie du taoïsme est réduite à la portion congrue, voire à l’invisibilité, comme 

avec Pierre Loti (Julien Viaud, 1850-1923), Victor Segalen ou son compère Auguste Gilbert de 

Voisins (1877-1939) ou Théodore Duret177. Certains donnent aussi des informations totalement 

fantaisistes. Ainsi, un jeune latino-américain, fils d’un ministre de Simon Bolivar, élève 

d’Auguste Blanqui à Paris, et qui voyage en Chine en 1855, nous offre une curieuse vision des 

religions chinoises :  

                                                
172 Julien de Rochechouart, Pékin et l’intérieur de la Chine, Paris : Plon, 1878, p. 222. 
173 Voir par exemple : Maurice Jametel (1856-1889), chargé de cours de langue chinoise à l’Ecole des Langues 
Orientales, Pékin. Souvenirs de l’Empire du milieu, Paris : Plon, Nourrit et Cie, 1887. J.-R. Chitty, En Chine. 
Choses vues, traduit de l’anglais, Paris : Librairie Vuibert, 1910. Vicente Blasco-Ibanez (1867-1928), Chine, traduit 
de l’espagnol, Paris : Flammarion, 1932, pp. 40-47. 
174 Paris, Lille : Desclée de Brouwers 1902 [Pékin : Imprimerie des lazaristes, 1897], (version digitalisée par Pierre 
Palpan, accessible sur www.chineancienne.fr), t. 2, pp. 28, 30, 37, 41. 
175 Claudius Madrolle, Chine du Nord et de l’Ouest. Corée. Le transsibérien. Paris : Comité de l’Asie Française, 
1904, pp. 22, 28-29, 35 et 10. Le grand Pékin comptait environ 3 000 temples au XIXe,, nombre réduit dès le début 
du XXe siècle, avec les campagnes antireligieuses et l’appauvrissement. Un recensement officiel en dénombre 
encore 702 en 1908. Les temples taoïstes représentent sans doute entre 10 et 15 % du total. Mariane Bujart, 
« Inventaire des temples de Pékin (1750-1949) : épigraphies, archives et enquête de terrain », Revue de l’histoire des 
religions, 2010/4, n° 227, pp. 663-682. 
176 Sud de la Chine. Hong-Kong, Canton, Macao, le Si-Kiang. Extrait des Guides Madrolle Chine du Sud, Paris : 
Comité de l’Asie Française, Chang-Hai : Kelly & Walsh Limited, 1904. Claudius Madrolle, Hai-nan et la côte 
continentale voisine, Paris : Augustin Challamel éditeur, Librairie Maritime et coloniale, 1900. Claudius Madrolle, 
Chang-Hai et la vallée du fleuve bleu, Paris : Hachette, 1911, p. 29. 
177 Pierre Loti, Les derniers jours de Pékin, Paris : Calman-Lévy, 1901. Victor Segalen, Lettres de Chine, Paris : 
10/18, 1997 [Plon, 1967], Gilbert de Voisins, Ecrit en Chine, Paris : G. Crès et Cie, 1924. Théodore Duret, op. cit. 
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« Les religions principales sont au nombre de trois, ou mieux dit, les sectes admises et qui ont cours 
dans tout l’empire, à savoir, le Confucianisme, celle de Bouddha et celle de Fo [sic] […] Tous les 
disciples de Bouddha s’engagent à défendre les cinq principes suivant : l’assassinat, le vol, l’adultère, 
le mensonge, l’usage de liqueurs fortes. […] La secte de Fo est presque la même que celle de Buddha 
avec laquelle elle a beaucoup de contacts [sic] »178.  

 

D’autres notations sur les réalités chinoises existent cependant. Armand David (1829-1900), 

qui voyage en 1873, nous dit que « Les tao-cheu sont beaucoup plus nombreux dans les 

provinces du sud que du nord ; les familles les y emploient fréquemment pour solenniser les 

funérailles par leurs chants et leurs cérémonies magiques ». Il navigue d’ailleurs sur un bateau 

tenu par « deux bateliers tao-cheu »179. Emile Rocher (1846-c. 1910), qui parcours le Yúnnán 

après la révolte musulmane de 1855-1873, mentionne : « Les sectateurs du Coran doivent avoir 

été sans pitié pour les bonzes et les tao-shih, car ce n’est qu’à de rares intervalles et dans les 

grandes villes que l’on rencontre des prêtres de ces cultes » 180. Maurice Courant (1865-1935), 

interprète à la Légation de France à Pékin, explique en 1901 le rôle des temples au sein des 

communautés et un peu le rôle des tao-chi181. Malgré cela, et sans doute en lien avec le mythe du 

Péril Jaune, qui fleurit dès la fin du XIXe siècle, des ouvrages comme La Chine hermétique. 

Superstitions, crime et misère, du Dr Matignon, réédité jusqu’en 1936, rencontrent un certain 

succès, continuant d’affirmer que : « Une des caractéristiques de l’âme chinoise est de ne guère 

éprouver le besoin de religion », que le taoïsme est né de « doctrines venues de l'Inde », ou que : 

« La conception du Taoïsme était tout à fait étrangère à l'esprit chinois »182. Ces témoignages et 

ces récits contribuent à faire connaître la Chine et en installent une image où la dimension 

religieuse et le taoïsme sont, au mieux occultés, au pire, le plus souvent réduits au rang des 

pratiques populaire superstitieuses L'image de la Chine qui se dégage de l’ensemble de ces opus 

est celle d’un pays immobile à la nature souvent ingrate, d’un peuple grouillant, miséreux et 

superstitieux, d’un empire délabré et d’une civilisation inférieure, sans avenir, et à l’intérêt 

finalement assez limité malgré son exotisme, rappelant en cela les propos du P. Attritret s.j. en 

1743 : « En vérité, quand on a vu ce que l'Italie et la France ont de monuments et d'édifice, on n'a 

plus que de l'indifférence et du mépris pour tout ce que l'on voit ailleurs »183.  

 

 

                                                
178 Nicola Tanco Almero, Viaje de Nueva-Granada a China. De China a Francia, Paris : Imprenta de Simon Raçon 
y Comp., 1861, pp. 321-324. Ma traduction. 
179 Armand David, Journal de mon 3ème voyage  dans l’empire chinois, 2 vol., Paris : Hachette, 1875, t.2, p.73.  
180 Emile Rocher, La province chinoise du Yün-Nan, 2 vol., Paris : Ernest Leroux, 1879-1880, t.1, pp.107-108. 
181 Maurice Courant, En Chine. Mœurs et institutions. Hommes et faits, Paris : Félix Alcan, 1901, voir notamment 
pp. 60-61, 73-74, et 97. 
182 Dr. J.-J. Matignon, op. cit., pp. 356 et 364-369. 
183 Jean-Denis Attiret s.j., « Lettre du 1er novembre 1743 », Lettres édifiantes et curieuses, Paris : Société du 
Panthéon littéraire, 1843. 
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D - Une réception marginale dans les milieux intellectuels 

Si la connaissance de la Chine et du taoïsme progresse durant le siècle, malgré les préjugés 

ethnocentriques et la vision orientaliste et évolutionniste dominante qui perçoit la culture 

chinoise comme stagnante et peu créative, l’image globale du taoïsme évolue peu. Les premiers 

Jésuites trouvaient chez Lǎozǐ une possible « connaissance de la Divinité mais grossière » (du 

Halde), une réminiscence de la Trinité (Lecomte) ou le tétragramme YHVH (Amiot ou von 

Strauß, à partir du Lǎozǐ § 14,), Legge aussi pense que les Trois Purs pourraient être une 

représentation de la Trinité. Abel-Rémusat à la recherche d’une philosophie première y trouvait 

la même trace d’un judaïsme antique ou l’influence de penseurs phéniciens, Guillaume Pauthier 

celle des Védas. Du Halde voyait chez Lǎozǐ « le néant, l’indolence et une molle nonchalance 

façon d’épicurisme de la morale », Edward Parker (1849-1926) le comparera en 1905 à Marc-

Aurèle et aux stoïciens. Et si Douglas voit en lui un réformateur libertarien, « protestant » opposé 

au moralisme confucéen, c’est surtout avec Schelling que Lǎozǐ est comparé, même si de Mgr 

Harlez note que sa pensée en est éloignée. Il est vrai qu’à cette époque le naturalisme romantique 

de la philosophie germanique [Naturwissenschaft] offre à la froideur du rationalisme et du 

positivisme un contrepoint qui réenchante le monde et inspire une approche de l’être au monde 

avec laquelle la philosophie taoïste, perçue en Allemagne comme mystique et naturaliste, peut 

résonner. Cependant, c’est surtout l’hindouisme et le bouddhisme qui questionnent les 

philosophes germaniques alors que se développent les études indiennes et la bouddhologie. 

 

. Une réception très limitée chez les philosophes et dans les milieux littéraires 

En Allemagne, Hegel (1770-1831) accorde aux philosophies orientales une place importante 

considérant que l’Extrême-Orient est l’espace du commencement de l’histoire. Dans ses Leçons 

sur l’histoire de la philosophie, en 1822, il accorde à la Chine d’avoir une philosophie : 

« … l’histoire des Chinois ne comprend que les faits bien déterminés, sans aucun jugement, ni 
raisonnement. […] les Chinois possèdent cependant aussi une philosophie dont les notions 
fondamentales sont fort anciennes ; ainsi le Y-King, le livre des destins, traite de la naissance et de la 
mort. Dans ce livre, se trouvent les idées tout à fait abstraites d’unité  et de dualité et il s’ensuit que la 
philosophie chinoise paraît partir des mêmes pensées fondamentales que Pythagore […] Tel est le 
caractère du peuple chinois sous tous ses aspects. Ce qui le distingue, c’est que tout ce qui relève de 
l’esprit, la libre moralité (Sütlichkeit), la moralité subjective (Moralität), l’âme, la religion intérieure, 
la science et l’art proprement dit, en est écarté » 184 

Mais il la conçoit comme figée dans l’immobilisme et l’enfance de la philosophie, dans un temps 

pré-rationnel ou les idées de subjectivité et de raison ne sont pas encore apparues. Sa perception 

du taoïsme est limitée par les savoirs de l’époque. Il le perçoit comme une forme de nihilisme, à 

                                                
184 G.W.F. Hegel, Leçons sur la philosophie de l’histoire, trad. J. Gibelin, 3ème ed., Paris : Librairie philosophique J. 
Vrin, 1998 [1963], pp. 106-108. Il s’agit d’un cours professé en 1822 et publié à titre posthume en 1837. 
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l’instar du bouddhisme185, ne l’évoque pas dans ses Leçons sur la philosophie de la religion, 

mais le mentionne brièvement dans celles sur l’Histoire de la philosophie :  

« Le Principe est la raison, Tao, essence qui est au fond de tout et produit tout. […] Les œuvres de 
Lao-tse, notamment son ouvrage Tao-te-King sont célèbres. Au vie siècle avant J.-C. Confucius visita 
ce philosophe pour lui présenter son hommage respectueux. Cependant, s’il est permis à tout Chinois 
d’étudier ces ouvrages philosophiques, il existe pour cela une secte particulière qui s’intitule Tao-tse 
ou sectateurs de la raison. Ces gens s’écartent de la vie sociale et à leur manière de penser se mêle pas 
mal de fantaisie et de mysticisme »186. 

Sa connaissance est tributaire des Jésuites et son interprétation du taoïsme inexistante. De son 

côté Arthur Schopenhauer (1788-1860), s’est beaucoup intéressé à l’hindouisme et au 

bouddhisme qu’il considère comme des philosophies pessimistes et s'en sent assez proche. Mais 

s’il manifeste un certain intérêt pour la culture chinoise en publiant en 1836 un Essai sinologique 

il n’y mentionne pas le taoïsme. Remanié en 1854 l’Essai intègre quelques notations sur « the 

Taossee, founded by Laotse », fruits des nouvelles connaissances disponibles à son époque qu’il 

ne fait, comme Hegel, que reproduire : 

« It is the doctrine of reason, as the inner world order or inherent principle of all things, the great One, 
the lofty gable beam (Taiki) that carries all rafters of the roof yet hovers above them (properly the all-
pervading world soul), and the Tao, i.e. the Way, namely to salvation, i.e. to deliverance from the 
world and its misery. A description of this teaching was given to us in 1842 by Stanislas Julien in the 
translation of Laotseu Taote-king, wherein we see that the meaning and spirit of the doctrine of Tao 
are wholly congruent with those of Buddhism. Nevertheless, this sect seems now to have very much 
receded to the background and its teachers, the Taossee, fallen into discredit » 187. 

 

Pour Nietzsche (1844-1900), le bouddhisme est un nihilisme condamnable et il lui oppose une 

« sagesse néo-païenne tragique » impliquant une « volonté de souffrir »188. Il tient des propos 

surprenants sur la Chine jugeant qu’elle « donne l’exemple d’un pays où le mécontentement en 

grand et la faculté d’évolution ont disparu depuis plusieurs siècles »189, et aussi sur les Chinois 

qui pourraient régénérer l’Européen lui apportant, pense-t-il « … la façon de vivre et de penser 

qui convient à des fourmis travailleuses. Ils pourraient même, en somme, contribuer à infuser au 

sang de l’Europe turbulente et qui se consume, un peu de calme et de contemplations asiatiques 

et - ce qui certes est le plus nécessaire - d’endurance asiatique ». Il évoque même une « Chine 

européenne » peut-être « en train de naître »190, mais pas, le taoïsme.  

                                                
185 Cf. J.J. Clarke, op. cit., p. 42 et 140. Voir également Jean-Marc Moura « L’Extrême-Orient selon G. W. F. Hegel, 
philosophie de l’histoire et imaginaire exotique », Revue de littérature comparée, 2001/1, n°297, pp. 31-42. 
186 Ibid., p. 106 
187 Urs App, « Arthur Schopenhauer and China: A Sino-Platonic Love Affair », Sino-Platonic Papers, 2010, n° 200, 
pp. 151-152. 
188 « non, certes, que souffrir soit bon en soi, mais, parce que, sans la souffrance, rien de grand ne se fait », Marcel 
Conche, Nietzsche et le bouddhisme, Paris : Les Belles lettres, 2009, 4ème de couverture. 
189 Friedrich Nietzsche, Le gai savoir, trad. H. Albert, Paris : Mercure de France, 1901, § 24, p. 73. 
190 Friedrich Nietzsche, Aurore. Réflexions sur les préjugés moraux, III, § 206, Paris : Mercure de France, 1901, 
[1881] et Fragments Posthumes, 25 (222), vol. 10, Paris : Gallimard, 1997, p. 86. 
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En France, c’est surtout sur les débuts de la pensée sociologique que la Chine exerce un 

certain attrait. Auguste Comte (1798-1857), écrit très peu sur la société chinoise. Il a cependant 

une opinion positive sur la Chine, ne croit pas au « despotisme oriental », pense qu’elle n’a 

jamais accepté le « théologisme », ni le cléricalisme et la perçoit comme un exemple partiel pour 

la société future. Il voit dans les pratiques chinoises un « fétichisme », développé « par un 

concours d’influences, surtout sociales […] au-delà de tout ce qui fut possible ailleurs » où « Le 

culte y consiste surtout dans l’adoration de la Terre et du Ciel, qui représentent le Grand-Fétiche 

et le Grand-Milieu que le positivisme associe au Grand-Être » 191. Son élève et continuateur, 

Pierre Laffitte (1823-1903) 192 , publie des Considérations générales sur l’ensemble de la 

civilisation chinoise (1861)193. Il y détaille l’influence de la « philosophie de Lao-tseu ; Tao-sse 

ou sectateurs de la raison ». A ses yeux, elle n'est « qu'un élément perturbateur, ou au moins un 

simple modificateur de la civilisation chinoise, et, certainement, une importation étrangère »194. 

Sa vision, basée sur Abel-Rémusat, Guillaume Pauthier et Stanislas Julien, est représentative du 

discours positiviste et scientiste du second XIXe siècle. Pour lui le taoïsme est un :  

« … système métaphysique ayant pour but de tout déduire d'un principe suprême, la Raison, et à tout 
expliquer par des propriétés abstraites, de manière à présenter finalement, comme toute 
métaphysique, de simples combinaisons verbales pour de véritables explications scientifiques. […] 
Etat vraiment maladif de la Raison humaine, et qui constitue l'abus de l'abstraction lorsque cette 
abstraction se dégage ainsi de toute base scientifique. C'est un état mental qui n'a pas plus d'utilité 
sociale que d'utilité intellectuelle. Un premier caractère de cette philosophie de Lao-tseu, c'est le 
mépris du passé, des antécédents ; caractère profondément contraire à l'esprit même de la civilisation 
chinoise, […] Le second caractère de cette philosophie, c'est d'être une philosophie métaphysique et 
abstraite, contrairement à l’esprit concret de la civilisation chinoise. D'où vient Lao-tseu ? 
Évidemment il a une origine étrangère ; il est probable que sa philosophie est une importation indoue, 
quoiqu'il nous manque des documents directs pour démontrer rigoureusement une telle filiation. […] 
La philosophie de Lao-tseu est tellement peu chinoise au fond, qu'elle méconnaît précisément les 
deux grand caractères de cette civilisation : respect du passé, des antécédent, prépondérance de 
l’esprit concret. D’un autre côté, cette doctrine était si peu en rapport avec la situation correspondante, 
que ses sectateurs n'ont pas tardé à dégénérer complètement, […] Au fond Lao-tseu, sous l'impulsion 
de contacts indous, a fait une tentative, honorable en elle-même, d'introduire l'abstraction et des 
théories abstraites en Chine. Cette tentative a dû échouer, parce qu'ayant un caractère purement 
métaphysique, n'ayant pas pour point d'appui un développement scientifique correspondant, ces 
abstractions ont rapidement dégénéré en d'arbitraires divagations, […]  Les disciples de Lao-tseu 
poursuivant ces divagations abstraites dans un milieu qui leur était contraire, n'ont pas tardé à 
dégénérer en une secte de magiciens, de jongleurs qui, au moyen d'une théologie qui n'a pas plus de 
valeur sociale que de valeur mentale, s'adapte à des côtés infimes de notre nature. »195. 

                                                
191 Auguste Comte, Synthèse subjective. Système universel des conceptions propres à l’état normal de l’humanité, 
Paris : Editions Anthropos, 1856, pp. 22-23. 
192 Sur la vision sociologique de la Chine chez ces deux auteurs voir Georges-Marie Schmutz, « Auguste Comte et 
Pierre Laffitte », La représentation de la Chine en sociologie, thèse de doctorat en Sociologie et Anthropologie, 
Université de Lausanne, Parue sous le titre : La sociologie de la Chine: matériaux pour une histoire 1748-1989, 
Berne : Peter Lang, 1993, pp. 70-81. 
193 Pierre Laffitte, Considérations générales sur l’ensemble de la civilisation chinoise et sur les relations de 
l'Occident avec la Chine, 2ème ed., Paris : Société positiviste 1900 [Paris : Dunod, 1861]. 
194 Pierre Laffitte, op. cit., p. 12. 
195 Pierre Laffitte, op. cit., p. 40 et suiv. 
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Quant à Arthur de Gobineau (1816-1882), père de la pensée racialiste en France, dont l’Essai 

sur l'inégalité des races humaines (1853-1855) comprend un chapitre « Les Chinois », il ne voit 

dans leur philosophie morale que des « maximes usuelles », et conclue son chapitre par un 

jugement sans appel : « À la vérité, ces compilations verbeuses manquent de critique. L'esprit de 

la race jaune n'est ni assez profond, ni assez sagace pour saisir cette qualité réservée à l'espèce 

blanche »196.  

Outre ces penseurs, de grands écrivains occidentaux s’intéressent aussi à la Chine et à sa 

littérature, lisent les ouvrages jésuites, les récits de voyages ou les traductions du Lǎozǐ, comme 

Balzac (1799-1850), qui livre une Chine de fantaisie dans La Chine et les Chinois en 1842, 

Théophile Gauthier (1811-1872), Jules Supervielle (1884-1960), ou Charles Baudelaire (1821-

1867), qui évoque « la Chine, bizarre et artificielle, prodigieuse et vieillotte comme un conte de 

fées » dans Mangeur d’opium (1860)197. Tolstoï (1828-1910), aussi s’intéressa très tôt à la 

philosophie chinoise et en particulier au Lǎozǐ (dès 1884). Il jouera même un rôle majeur dans 

l’édition de sa traduction en russe. Mais son œuvre n’en porte pas trace. Il en est de même avec 

Oscar Wilde (1854-1900), qui reconnaîtra une certaine fascination pour la pensée taoïste198. Là 

encore cette influence semble être restée dans les limbes et il faudra attendre les débuts du XXe 

siècle pour trouver quelques références éparses aux auteurs taoïstes dans des œuvres littéraires. 

 

. De nouvelles lectures du taoïsme : ésotérisme et anarchisme  

La fin du siècle est également marquée par l’apparition de deux nouvelles interprétations du 

taoïsme, qui resteront assez marginales. La première y voit une forme d’anarchisme primitif. Elle 

apparaît très marginalement, par le biais de plusieurs articles dans des journaux non 

académiques, qui présentent Lǎozǐ et les taoïstes comme les premiers anarchistes199. Cette 

lecture du taoïsme y voit essentiellement un individualisme pacifiste, un refus de l’autorité 

sociale et politique, une condamnation de l’action régulatrice des pouvoirs publics, des honneurs 

et du pouvoir au profil de processus collectifs d’autorégulation, rejoignant les théories libertaires 

                                                
196 J.-A. de Gobineau, Essai sur l'inégalité des races humaines, t. II, Livre III, Paris : Firmin-Didot, 1853, p. 288. 
197 Honoré de Balzac, « La Chine et les Chinois » La Législature, journal des deux chambres, politique, commercial, 
industriel, et littéraire, 14 au 18 octobre 1842. Sur Balzac et la Chine voir Shen Dali, « Une Chine à la Balzac », 
L’Année balzacienne, 2001/1, n°2, pp. 317-324, qui établit certains parallèles entre Balzac et la pensée taoïste. Sur 
l’intérêt de Gauthier et de Baudelaire pour la Chine, voir Gloria Bien « Baudelaire in China », Comparative 
Litterature Studies, 1985, vol.22, n°1, pp. 121-135. Jules Supervielle, est évoqué par Etiemble dans Le mythe taoïste 
au XXe s., op. cit, p. 47 
198 Voir Romain Rolland, Vie de Léon Tolstoï, Paris : Hachette, 1928, pp. 214-231. Sur Oscar Wilde, voir J.-J. 
Clarke, op. cit., p. 58. 
199 « Le Taoïsme et la Philosophie des premiers anarchistes », Le Genevois (Genève), 17 août 1892 ; Dr Barbezieux, 
« Le Taoïsme et la Philosophie des premiers anarchistes », Paris, La Paix (Paris), 16 août 1892 ; Albert Delacourt 
« Lao-tse, père de l’Anarchisme en Chine », La Revue Blanche, 1er septembre 1897, n°102, p. 395 ; Frédéric, « Les 
Anarchistes de la Chine », Le Valeriquais (Journal de St-Valéry-en-Caux), 28 septembre 1898, cités par Marceron 
dans sa Bibliographie du Taoïsme, op. cit. 
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et anarchistes initiées par Pierre-Joseph Proudhon (1809-1865). Ce courant interprétatif, assez 

marginal, se poursuivra jusqu’à nos jours.  

Une seconde lecture du taoïsme est celle des milieux ésotérisants qui fleurissent à l’époque, à 

la recherche d’une philosophia perennis, et qui seront influencés par le motif des sociétés 

secrètes chinoises, mais, là encore, l’influence restera limitée. Les théosophes restent centrés sur 

des interprétations de l’hindouisme, du bouddhisme, de la cabale et des ésotéristes occidentaux. 

Ainsi, on ne trouve dans les glossaires de La Clef de la Théosophie et de La Voie du silence200, 

de Mme Blavatsky (1831-1891), qu’une courte mention de Lǎozǐ et une référence au tao, qui 

renvoie curieusement à la doctrine  bouddhique :  

« Lao Tseu (chin). Grand sage, saint et philosophe [des 6ème -5ème siècles av. J.-C.] qui précéda 
Confucius », [Clef de la Théosophie]. 

« Tao Dao] (chi) B. Route, voie, chemin (cf. mârga*). C'est la dernière des Quatre Nobles Vérités* : 
l'octuple sentier qui mène à l'état d'arhat* ». [La Voie du silence]. 

Ce n’est qu’en 1918 que l’occultiste anglais Aleister Crowley (1875-1947) publiera une 

traduction du Tao Teh King, ainsi que du Ch'in Chang Ching [le Qīngjìng jīng], résultat d’une 

« vision astrale », sans doute sous l’effet des drogues dont il était un consommateur avéré. Cette 

version, qui titre chaque stance du texte, a été depuis fréquemment republiée. 

 

C’est cependant dans cet univers ésotérisant, qu’apparaît Matgioi (« œil du jour »), en réalité 

Georges-Albert Puyou de Pouvourville (1861-1939), ex-militaire, administrateur colonial et 

aventurier mondain qui vécut au Tonkin, et dont plusieurs ouvrages traitent de la Chine et du 

taoïsme. Il est même mentionné dans la Bibliotheca Sinica de Cordier201. Personnage étrange, 

sans doute un peu mythomane, qui fait l’éloge de Philastre, il publia entre 1904 et 1907 deux 

courts textes, présentés comme traduits du chinois : Le Tao de Laotseu et Le Te de Laotseu, 

c’est-à-dire les deux parties du Lǎozǐ202. Il y critique vertement la traduction de S. Julien « dont 

l’exécution dépassait infiniment les moyens et facilités de l’auteur. […] Ce dernier a payé 

posthumément l’imprudence que vivant il avait commise, en s’attaquant à des textes dont le sens 

et la portée devaient lui échapper inévitablement ». La lecture de ses textes, paraphrases 

inélégantes et lourdes, montre que, bien que prétendant avoir été initié au taoïsme par un maître 

vietnamien qui lui aurait confié son fils, c’est sans doute lui qui a éprouvé quelques difficultés de 

compréhension du Lǎozǐ 203. Adepte de l’ésotérisme, il fut martiniste puis évêque de l’Eglise 

                                                
200 Hélèna Blavastky, La Clef de la Théosophie [The Key to Theosophy, 1889], Paris : Adyar, 1991. La Voix du 
silence [The Voice of the Silence, 1889], Paris : Adyar, 1991. 
201 Voir la biographie que lui consacre Jean-Pierre Laurant, Matgioi, un aventurier taoïste, Paris : Dervy, 1982. 
202 Matgioi, Le Tao de Laotseu traduit du chinois par Matgioi, Paris : Librairie de l’Art indépendant, 1894. Le Te de 
Laotseu, traduit du chinois par Matgioi, Paris : Librairie de l’Art indépendant, 1894.  
203 Ainsi avec le Lǎozǐ 46 qu’il traduit par : « Quand les hommes ont la Voie, les pieds de la foule des chevaux sont 
en petit nombre. Quand les hommes n’ont pas la Voie, leur faire des reproches (aux chevaux) engendre leur colère » 
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gnostique204, il évoque, sans plus de précision, un Livre du Revers attribué supposément à Lǎozǐ 

où se trouve énonceé en quelques lignes « la théorie de l’Androgyne, que reconnaîtront sans 

peine, et avec admiration, les ésotéristes de toutes les écoles ». Ce livre est « l’œuvre de Laotseu 

et de ses dix principaux disciples, dans sa partie ésotérique et mystique, il demeure secret parmi 

les premiers docteurs des associations taoïstes ; et nous l’eussions déjà traduit entièrement, 

n’était la difficulté extrême qu’il y a à s’en procurer le texte entier et intact ». Nous n’en saurons 

pas davantage. Matgioi publie ensuite Le Taoïsme et les sociétés secrètes chinoises205, où il nous 

dit curieusement qu’au fronton des temples est inscrit le « premier précepte de la philosophie 

chinoise » : « Aimez la religion : défiez-vous des religions » (p. 4), avant cette affirmation qui 

montre une vision de la Chine assez particulière : « Il n’y a en Chine que la religion du génie 

intercesseur (paganisme mythologique), apanage de la foule, et le taoïsme (ésotérisme mystique 

et magique) apanage exclusif des lettres et des savants ». Il qualifie le confucianisme de 

« politique religieuse », et le bouddhisme de « morale religieuse » (p. 5). Suit un mélange de 

développements sur la formation des taoïstes qui insiste sur le caractère ésotérique et secret des 

enseignements, les pratiques mystiques, mystérieuses, solitaire et cachées, l’histoire récente de la 

Chine et l’évocation de deux mouvements millénaristes, le Thiendiânhîen [tiāndìrénhuì], traduit 

par société de notre Véritable Ancêtre qui fut le ciel, et le Bachlienhue [Báiliánjiào, société du 

Lotus Blanc], traduit par Nénufar blanc. Soit tous les ingrédients exotiques et mystérieux 

nécessaires pour répondre aux horizons d’attente des salons ésotéristes, mondains ou non, de la 

fin du siècle et les enchanter. Viennent ensuite deux ouvrages La Voie Métaphysique et La Voie 

Rationnelle, censés décrire la philosophie taoïste. Le premier débute ainsi : « Les religions 

actuelles des peuples jaunes se composent d’une foule d’éléments divers. Il n’y faut voir qu’un 

fatras populaire, issu de trois foyers générateurs : la religion primitive, le taoïsme, le 

confucianisme », (p. 3). L’auteur y présente l’histoire des « hiérarchies » taoïstes comme celle 

des « sociétés secrètes jaunes », les Boxers étant qualifiés de « rameau exotérique et éclatant de 

la plus occulte organisation de l’univers » (p. 94). Le ton est donné. L’intérêt de l’œuvre de 

Pouvourville résidera surtout dans sa couverture des événements politico-militaire au Tonkin 

dont il fut un fin observateur. 

                                                                                                                                                       
(Le Te de Laotseu, p. 17). S. Julien traduit par : « Lorsque le Tao régnait dans le monde, on renvoyait les chevaux 
pour cultiver les champs. Depuis que le Tao ne règne plus dans le monde, les chevaux de combat naissent sur les 
frontières », ce qui correspond au sens communément admis. A la même époque (1913), le P. Wieger donne : 
« Quand le Principe règne, (la paix étant parfaite), les chevaux de guerre travaillent aux champs. Quand le Principe 
est oublié, (la guerre étant à l’ordre du jour), on élève des chevaux de bataille jusque dans les faubourgs des villes ». 
204 Le martiniste est un courant ésotérique issu de la pensée ésotérique maçonnique du XVIIIe siècle. Un Ordre 
martiniste fut fondé par Papus à la fin du XIXe. L’Eglise gnostique de France est une secte gnostique fondée en 
1890 par Jules Doisnel, archiviste spécialiste d’histoire médiévale et franc-maçon influencé par la pensée cathare. 
205 Matgioi, La Voie Métaphysique Paris : Société d'Éditions Contemporaines : Bibliothèque de La Voie, 1905. La 
Voie Rationnelle Paris : Société d'Éditions Contemporaines : Bibliothèque de La Voie, 1907. Le Taoïsme et les 
sociétés secrètes chinoises, Paris : Editions de l’Initiation, 1897. 
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E - Nouveau siècle, nouveaux regards sur la Chine et le taoïsme  

Les débuts du XXe siècle vont voir de nouveaux regards et de nouvelles approches sur la 

Chine émerger avec le déploiement du travail ethnologique pionnier de J.J.M. de Groot, les 

approches sociologiques de Max Weber (1864-1920) et de Marcel Granet (1884-1940), les 

apports de l’archéologie, notamment avec Edouard Chavannes (1865-1918) et Paul Pelliot 

(1878-1945) et l’analyse de nouvelles sources textuelles avec Henri Maspero (1883-1945). A 

partir de cette période, la multiplication des publications sinologiques qui abordent d’une façon 

ou d’une autre le taoïsme est trop importante pour permettre un traitement détaillé. Nous 

observerons donc ce nouveau moment de fabrique du taoïsme, en tentant d’en dégager les lignes 

de force et les points de rupture et de mettre en avant les œuvres majeures et les changements de 

paradigmes. Pour résumer les savoirs sur les religions chinoises et le taoïsme au tournant du 

siècle, tels qu’ils ont été construits par deux cents ans de sinologie missionnaire et orientaliste, il 

suffit de se référer à ce qu’écrit Henri Cordier autour de 1900, dans deux publications à 

destination du grand public de l’époque : l’Histoire générale du IVe siècle à nos jours et le 

chapitre Religions et mœurs de la notice « Chine » de la Grande Encyclopédie : 

«  Religions. - On désigne sous le nom de san-kiao, ou « trois religions », les cultes reconnus par 
l'État. Le jou-kiao est la religion d'État, celle des lettrés ; […] Les deux autres religions de la Chine 
sont le taoïsme (tao kiao) et le bouddhisme (Fo kiao). Le taoïsme a été inventé par les disciples du 
célèbre philosophe Lao-tseu, qui vivait vers la fin du VIe siècle avant notre ère. Le bouddhisme, au 
contraire, est d'importation étrangère ; […] Ces deux religions sont en réalité celles de la grande 
masse de la nation ; elles sont plus populaires par leurs cérémonies et leurs superstitions. Et 
cependant, ce n'est aucune de ces religions qui régit vraiment la majorité des Chinois ; c'est une 
superstition nommée foung-choui (littéralement vent et eau) qui guide généralement le Chinois dans 
tous les actes de la vie. Ce foung-choui est un mélange de superstitions grossières. En outre du foung-
choui, c'est le culte des ancêtres qui est la religion universelle de tous les Chinois, qu'ils soient 
confucianistes, taoïstes ou bouddhistes »206. 

« Le taoisme a été inventé par les disciples de Lao-tse. Lao-tse s'élève à des hauteurs inaccessibles à 
Confucius et son spiritualisme est incompréhensible pour ce dernier. Confucius est humain, vivant, 
pratique ; Lao-tse se perd dans de profondes méditations sur les besoins de l'âme : il ramène la 
création à un premier principe existant par lui-même, se développant lui-même, source de toutes 
choses ; il faut se débarrasser de tous soucis du monde, se renfermer en soi-même. Sa doctrine est 
renfermée dans le Tao Te king, le livre de la Voie et de la Vertu, et le Kan ying pien, le livre des 
récompenses et des peines. Mais lorsque les idées de Lao-tse doivent être mises en pratique, sa 
philosophie pure, élevée, se perd, ses disciples, se livrant à l'alchimie et à l'astrologie, tombent dans la 
superstition et l'idolâtrie, et inventent un panthéon. […] Pour résumer en quelques lignes notre 
impression, […] nous dirons que le confucianisme, dont le chef a été comparé à Aristote, en est la 
morale ; que le taoïsme, dans lequel l'âme n'est qu'une forme plus pure de la matière, est une doctrine 
matérialiste ; son célèbre fondateur, Lao-tseu, qui a beaucoup de traits de ressemblance avec 
Pythagore et Platon, n'est nullement responsable des superstitions grossières de ses soi-disant 
disciples ; et enfin que le bouddhisme représente la métaphysique dans ce grand ensemble »207 

                                                
206 Henri Cordier, « Histoire de la Chine depuis la mi-XVIe siècle jusqu'à 1900 », Histoire générale du IVe siècle à 
nos jours,  sous la dir. de E. Lavisse et A. Rambaud, 12 t., Paris : Armand Colin, 1893-1901 (t. 9, pp. 901-902). 
207 Henri Cordier, notice sur la Chine, Grande Encyclopédie, Paris : Lamirault et Cie, 1885-1902 (chapitre Religions 
et mœurs, pp. 22-25). 
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Ce tableau simpliste et factuel – mais il s’agit d’ouvrages de vulgarisation, résume à lui seul le 

schéma de représentation du religieux en Chine. A Confucius la morale, à Lǎozǐ la haute et pure 

philosophie, à ses sectateurs les superstitions et la magie, et au bouddhisme la métaphysique. 

 

La « nouvelle vague » de la sinologie jésuite 

Avant d’examiner les apports de la sinologie académique en ces débuts du XXe siècle, il nous 

faut dire un mot du renouveau de la sinologie jésuite avec les PP. Séraphin Couvreur (1835-

1919), auteur de plusieurs importants dictionnaires de la langue chinoise et, en 1902, du système 

de romanisation de l’EFEO, Léon Wieger (1856-1933), qui traduira les grands textes 

philosophiques, notamment taoïstes 208  et Henri Doré (1859-1931) qui vulgarisera les 

superstitions chinoises209, auxquels il faut ajouter, selon A. Arrault : « des Chinois convertis, 

dont en particulier le père Hoang (Huang Bolu ou Huang Feimo), qui sont certainement pour 

beaucoup dans la production rapide et florissante de leurs homologues français »210. 

 

. Les PP. Léon Wieger et Henri Doré : des sinologues jésuites, surtout jésuites 

Médecin issu d’une famille alsacienne protestante, le P. Wieger, converti au catholicisme,  

passe 46 ans en Chine, de 1887 à sa mort à Xī'ān en 1933. Sur la période, il publie de nombreux 

ouvrages traitant de la langue, de l’histoire et des religions chinoises, de l’Histoire des croyances 

religieuses et des opinions philosophiques en Chine211 aux textes bouddhistes et taoïstes, avec 

deux œuvres qui nous intéressent plus particulièrement. La première, les Textes philosophiques, 

présente en 1906 des extraits bilingues d’ouvrages majeurs des trois religions chinoises : 

« Confuciisme [sic], Taoïsme et Buddhisme [sic] ». Le taoïsme y est représenté par le Lǎozǐ et 

des écrits ultérieurs qui s’étendent jusqu’au XIIIe siècle [Sòng]212. L’objectif exprimé dans la 

                                                
208 Léon Wieger, s.j., Textes philosophiques. Confuciismes. Taoïsme. Buddhisme, Shien hien : Imprimerie de la 
Mission catholique, 2ème éd. revue et augmentée 1930 [1906]. Les pères du système taoïste. Lao-Tseu, Lie-tseu, 
Tchoang-tseu, réed. Paris : Cathasia, série des Hautes études de Tien-Tsin, 1950, [1911-1913]. 
209 P. Henri Doré, s.j., Recherches sur les superstitions en Chine, 18 t, Shanghai : Impr. de la Mission Catholique à 

l’orphelinat de T’ou-sè-wè (1911-1938), réédition Paris : Librairie You-Feng, 1995. Manuel des superstitions 
chinoises, Paris/Hong Kong : Cathay Press, 1970 [1926]. 
210 A. Arrault, « L’introduction des études taoïstes en France », article cité, p. 8. 
211 P. Léon Wieger, Textes philosophiques, op. cit. 
212 Au total, Wieger donne des extraits de plus de 15 textes : Lao-tzeu [Lǎozǐ], 鄧析子 Teng-si tzeu [Dèngxī zi (545-
501, av. J ;-C.), rhétoricien, premier philosophe légiste], Lie-tzeu [Lièzĭ], Tchoang-tzeu [Zhuāngzǐ], 管子 Koan-tzeu 
« taoïste d’un talent non médiocre » [Guǎnzi, écrit par Guǎnzhòng 管仲 ( ?-645 av. J.-C.)], 鬼谷子 Koei-kou-tzeu 
« Maître du val des Morts » [Guǐgǔzi], 鶡冠子 Hene-koan-tzeu « profond penseur, taoïste dans les grandes lignes, 
mais original et indépendant dans les détails » [Héguānzi, Maître à la crête de faisan], 尹文子 Yinn-wen-tzeu [Yǐn 
wénzi 尹文子(c. 360-280 av. J.-C.)], 呂不韋 Lu pou-wei [Lǚ Bùwéi (291 ?-235) ], 韓非子 Han-fei-tzeu qui 
« appliqua les principes taoïstes au gouvernement, avec la plus grande brutalité. Sa doctrine dérive en droite ligne de 
鬼谷子 » [Hánfēizǐ ( ?-233 av. J.-C.)], Liôu-nan 刘安 dit 淮南子 Hoai-nan-tzeu [Liú An (179-122 av. J.-C.), 
Huáinán zi], 葛洪 Keüe-hong dit 抱朴子 Pao-p‘ou-tzeu [Gě Hóng Bàopǔzǐ], Chen-hau-ki 石函記 « Traité trouvé 
dans le coffre de pierre » [Shíhán jì], 關尹子 Koan-yinn-tzeu [Guānyǐn zi attribué à Yǐn xǐ 尹喜, daté probablement 
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Préface est d’« aider ceux qui voudront scruter les profondeurs de l’âme chinoise, à entreprendre 

cette étude compliquée et délicate, plus facilement et plus sûrement »213, car l’un de ses souhaits 

est de mieux faire comprendre la civilisation chinoise dans son ensemble, en vulgarisant la 

connaissance de son histoire et de ses grands textes. Anecdotiquement, on notera que sur la page 

de titre intérieure figure une image du tàijítú [schéma du yin-yang]. Mais le portrait qu’il dresse 

de Lǎozǐ n’est guère flatteur et ajoute une vision personnelle, la source indienne, aux savoirs de 

l’époque, comme pour minorer l’intérêt de l’ouvrage : 

« Archiviste impérial, il [Lǎozǐ] tira le Taoïsme des documents conservés dans les archives officielles, 
dit l’Index des 漢 Hán. Là se trouvait tout ce qu’on avait appris, au cours des siècles, de la bouche des 
voyageurs venus de l’Inde et d’ailleurs. Lào-Tzèu n’inventa probablement rien mais systématisa 
seulement ces notions étrangères, les combina avec le 陰陽 yīnn-yâng chinois, superposa à cette 
espèce de dualisme 道 Táo le Principe, ce qui en fit un monisme à double modalité » (p . 202) 

Le second ouvrage, Le Taoïsme214, comprend deux tomes très distincts dont l’articulation 

présente, en introduction, une vision assez complète de la diversité de la tradition215. Le premier 

tome - le plus important pour les études taoïstes - est une Bibliographie générale du taoïsme qui 

analyse le Canon taoïste [Dàozàng] et son supplément [Xù Dàozàng] datants de l’époque Ming 

(1368-1644), qui, selon A. Arrault « sont au taoïsme ce que la Patrologie est au christianisme ». 

Wieger établit une première liste des ouvrages de ce qu’il désigne comme « Le Canon : 

Patrologie216 », en 1464 titres, avec un bref résumé [selon A. Arrault, souvent inexact], suivie par 

un « Essai de classification des ouvrages », et une liste alphabétique, et enfin la reproduction en 

chinois de la partie des traités bibliographiques officiels [annales historiques] et privés, relatifs 

au taoïsme. Le second tome, Les pères du système taoïste, qui paraît en 1913, reprend une 

traduction, ou plutôt une adaptation, selon H. Maspero217, de « ce qui reste des trois penseurs 

chinois [Lǎozǐ,  Lièzĭ et Zhuāngzǐ] », car pour Wieger « la doctrine des trois auteurs est une » et 

                                                                                                                                                       
du VIIIe s.], 本際經 Penn-k’i-king [Běnjì jīng Livre du terme originel, VIIe s.], 洞古經 Tong-kou-king [abr. du 
Tàishàng Chìwén dònggǔ jīng 太上赤文洞古經 déjà évoqué supra], 叔苴子 Chu-tsu-tzeu « si estimé qu’il a été 
inséré dans certaines collections des Philosophes célèbres. Et pourtant, que d’incohérences et de contradictions 
[Shūjū zi, fin des Song, XIIIème] et quelques fragments anonymes ». 
213 Ibid., « Préface », p. 3. [1930]. 
214 Léon Wieger, Taoïsme, t. I, Bibliographie générale, 1911, t II, Les pères du système taoïste, 1913, Shien hien : 
Imp. de la Mission catholique, réed. Paris : Cathasia, 1950, série culturelle des Hautes études de Tien-tsin. 
215 Ibid., « Introduction », pp. 2-27. 
216 Wieger précise : « Le terme Canon est cher aux auteurs européens. Le terme Patrologie est préférable, parce que 
plus exact. En effet, un canon suppose des vérités définies par une autorité. Or cela n'est le cas, ni pour le San-tsang 
bouddhiste, ni pour le Tao-tsang taoïste. Ce sont deux vastes collections des œuvres des Pères, écrits de toute 
nuance, colligés très au hasard. Le fait qu'un ouvrage a trouvé place dans ces recueils, ne lui confère aucune 
canonicité. Donc plutôt Patrologie », Ibid., Introduction, p. 5, note 1. 
217 « Traduction ? Peut-être vaudrait-il mieux dire adaptation. On sait que tous les ouvrages du P. W. se présentent 
sous un aspect quelque peu particulier : tout en suivant de près le texte chinois, il préfère toujours à la véritable 
traduction une disposition moins rigoureuse, qui lui laisse la liberté de compléter ou critiquer ses auteurs et 
d’introduire ses propres opinions », H. Maspero, « L. Wieger », Taoïsme II, Les Pères du système taoïste …, 
recension, BEFEO, 1913, vol. 13, n° 1, p. 27-29. 
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leurs idées sont «  à très peu près, celles de l’Inde […] un panthéisme réaliste, pas idéaliste »218. 

L’ouvrage n’apporte pas de réelle nouveauté mais possède l’avantage - ou l’inconvénient, de 

présenter trois auteurs majeurs regroupés sous la même appellation de « Pères du système 

taoïste », qui va pour un temps marquer les esprits, même si, aujourd’hui, Lièzĭ apparaît loin 

derrière les figures de Lǎozǐ et Zhuāngzǐ. Wieger traduit tao par le Principe et le titre du Lǎozǐ 

devient Traité du Principe et de son Action. L’œuvre du Jésuite a été importante pour l’avancée 

des études sinologiques et taoïstes, notamment par la mise en avant du Dàozàng. Elle a 

contribuée à la vulgarisation des textes des pères du système et à leur installation, malgré les 

autres auteurs traduits, comme représentants quasi canoniques et exclusifs du taoïsme - ou de la 

philosophie taoïste, au sein des milieux cultivés, au moins de la première moitié du XXe siècle. 

Elle a cependant été contestée par certains sinologues postérieurs qui trouvent ses traductions 

insuffisantes, souvent trop libres, et surtout marquées par le caractère assez bourru du bon père. 

Paul Demiéville affirme qu’il « poussait le zèle du néophyte jusqu'à l'étroitesse d'esprit et ne 

manquait pas une occasion d'exprimer son dédain ou son ironie à l'égard des "païens" 

chinois »219. Et l’Avertissement de l’éditeur à la réédition de 1950 qui s’est borné, « par 

respect », à reproduire le texte de la première édition ajoute : « sans même en retrancher 

certaines boutades qui étaient caractéristiques de sa manière ». Sa vision conservatrice s’y 

retrouve aussi, comme en témoignent ces deux passages tirés de la Préface des Textes 

philosophiques en 1930 :  

« … il ne faut pas attaquer gratuitement les bonnes gens qui pensent bien au fond sous une forme 
erronée. Réservons nos forces pour le combat contre l’hydre moderne, le faux scientisme, monstre 
aux têtes multiples, athéisme, irréligion, amoralisme, monisme, mensonge historique, anarchie, 
communisme et autres. […] C’est un fait dis-je, que dans la profondeur, tout au fond, le peuple 
chinois pense encore comme il pensa durant des millénaires depuis sa lointaine origine » (pp.1-3). 

De son côté, le P. Henri Doré, s.j. débute en 1911, la publication des Recherches sur les 

superstitions en Chine, son œuvre majeure en trois parties et 18 volumes, les trois derniers 

voyant le jour à titre posthume en 1938.220. La première partie est consacrée aux Pratiques 

superstitieuses, telles qu’observées dans les provinces du Jiāngsū et de l’Ānhuī (Chine de l’est),  

on y trouve notamment le tome V, Etude spéciale des talismans. La seconde porte sur le 

Panthéon chinois, avec notamment le tome IX consacré aux Dieux, etc… du taoïsme. Pour cela, 

selon A. Arrault, le P. Doré aurait puisé dans le Jíshuō quánzhēn 集說詮真, ouvrage du jésuite 

chinois Hoang (Huáng Bólù 黃伯祿) publié en 1878 qui a déjà servi à C. de Harlez pour son 

travail sur la mythologie chinoise 221 . La troisième partie traite de la Popularisation du 

                                                
218 P. Léon Wieger, Textes philosophiques, op. cit., Préface, pp. 1-2. 
219 Paul Demiéville, Choix d’études sinologiques, Leiden : Brill, 1973, p. 465. 
220 P. Henri Doré, s.j., Recherches sur les superstitions en Chine, op. cit. 
221 A. Arrault, « L’introduction des études taoïstes en France », article cité. 
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Confucéisme, du Bouddhisme et du Taoïsme, avec un tome XVIII, Lao-Tse et le Taoïsme qui 

comprend deux parties : La vie légendaire de Lao-tse et La doctrine Taoïste, elle-même divisée 

en I. Cosmogonie taoïste, II. L’Immortalité et III. La genèse de l’enfançon de l’Immortel 

(pratiques physiologiques et alchimie), et IV. Le Taoïsme moderne et ses moyens d’action. En 

1926, un Manuel des superstitions chinoises voit le jour pour compléter et synthétiser cet énorme 

travail222. Il est organisé par type d’événement : naissance, fiançailles et mariage, maladies, 

morts et funérailles, maison, pratiques divinatoires, vaines observances, culte des fausses 

divinités, calendrier des fêtes superstitieuses. Avec cette œuvre, le P. Doré, qui passera au total 

quarante ans en Chine, donne une présentation systématisée des pratiques religieuses chinoises, 

populaires, bouddhiques et taoïstes, qu’il illustre de nombreuses représentations parfois en 

couleurs (talismans, divinités223) et de schémas (disposition des aires rituelles, …), avec pour 

objectif « d’être utile à mes frères d’armes, et d’aider au salut de mes chers Chinois », ajoutant : 

« De tout cœur, j’ai travaillé d’abord pour les missionnaires »224. A sa mort en 1938, le Bureau 

sinologique de la Mission [jésuite] recensera plusieurs œuvres manuscrites jamais publiées225. La 

description du taoïsme que donne le P. Doré  répond à son propos et à sa méthode. Elle divise 

son histoire en cinq phases : le « pré-taoïsme », qui va de l’époque mythique de Fúxī à Lǎozǐ ; la 

seconde, le « taoïsme doctrinal », et non philosophique - la nuance est importante. Elle 

correspond aux textes de ceux que le P. Wieger a appelle les Pères du taoïsme. Sa troisième 

phase est celle du « taoïsme décadent ou charlatanesque (Néo-Taoïsme) », celle des sectateurs de 

Lǎozǐ, à laquelle succède le « taoïsme éclectique ou contemporain » des Yuán (XIIIe-XIVe 

siècles), qui fut « le point de départ de l’éclectisme complet ». Vient enfin le taoïsme des deux 

dernières dynasties, jusqu’à la République (1911), qui correspond à une phase de décadence où 

son rôle et ses activités sont réduits, voire condamnées, la République inaugurant une sixième 

phase.226. Cette description nous offre de nombreuses informations de terrain de première main, 

mais souvent mêlées à d’autres sources imprécises, et accompagnées, inévitablement, on pouvait 

s’y attendre, de commentaires peu amènes, en témoigne cet extrait à propos des talismans : 

« Toute la doctrine du taoïsme pratique passe dans ces formules magiques, qu’on a trop qualifiées 
d’une manière générale de grimoires dépourvus de sens. Sans doute, sur le nombre il s’en trouve qui 
n’ont aucun sens, mais le plus souvent, il y a un vrai sens caché que les spécialistes savent découvrir, 
[…] c’est un instrument transcendant, doté de qualités spéciales adaptées à l’effet qu’il doit produire. 
[…] Si enfantines et si ridicules même que soient ces croyances, elles n’en sont pas moins basées sur 

                                                
222 P. Henri Doré, s.j., Manuel des superstitions chinoises, op. cit. 
223 « Il est dommage que cette imagerie soit visiblement une pâle copie d’originaux (retravaillés ?) » commente A. 
Arrault dans son article, op. cit.. 
224 P. Henri Doré, s.j., Recherches sur les superstitions en Chine, tome I, p. III. 
225 Il s’agit d’un Dictionnaire des montagnes célèbres et temples remarquables du Bouddhisme et du Taoïsme, un 
Dictionnaire biographique des tao-che ‟célèbres” (environ 5000) ; une Histoire du taoïsme, du principe à nos jours 
et une Analyse détaillée du canon taoïque, textes et auteurs, d’après l’édition de la Presse commerciale de 1923-
1926, avec tables. 
226 Henri Doré, s.j., Recherches sur les superstitions en Chine, tome XVIII, pp. 123-128 
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l’expérience vingt fois séculaire de la sottise humaine ; ce sont elles qui obtiennent toujours du succès 
dans les foules ignorantes, cette mentalité est devenue une seconde nature. […] Parler du Tao-té king 
道德經 c’est essayer de refaire l’histoire du passé, tandis que la doctrine des talismans montre le 
taoïsme avec toutes ses pratiques courantes »227. 

Lorsqu’il évoque les pratiques pour parvenir à l’immortalité, le P. Doré ne peut que les qualifier 

de « fausses méthodes »228. De plus il trouve difficile de classer les théories et écoles taoïstes 

« dans le fouillis des livres taoïstes » où « la tache est ingrate et le travail douteux »229. Si le P. 

Doré a contribué à faire connaître certains des aspects du taoïsme, tout comme la grande 

diversité des mœurs et coutumes chinoises, son apport reste problématique. 

 

Une révolution sinologique : le terrain et les nouvelles sources  

Côté académique, et contrairement à leurs prédécesseurs du XIXe siècle, les nouveaux 

sinologues au tournant du siècle seront autant des hommes de terrain que d’étude. En France, 

l’EFEO et l’EPHE vont être le point de départ de recherches où vont s’illustrer trois grands 

savants : Edouard Chavannes (1865-1918), Paul Pelliot (1878-1945) et Henri Maspero (1883-

1945). Mais avant, il nous faut examiner l’œuvre novatrice de J.J.M. de Groot.  

 

. J.J.M. de Groot : une ethnologie religieuse de la Chine, anticléricalisme en prime 

Si le P. Doré a contribué à la sinologie de terrain, il n’était malheureusement pas formé à 

l’ethnographie, ce qui a manifestement affecté son travail. Ce n’était pas non plus le cas de 

J.J.M. de Groot qui, après des études de langue et de culture chinoise à Leiden, va pourtant 

fonder l’ethnologie religieuse de la Chine, bien qu’il n’y ait passé que cinq années (1877-1878 et 

1886-1890). Il occupera essentiellement des fonctions de traducteur à Batavia, avant de retourner 

en Europe et d’enseigner à Leiden à partir de 1891. Publié initialement en néerlandais à Batavia 

en 1883, sa première œuvre majeure : Les Fêtes annuellement célébrées à Emoui (Amoy): étude 

concernant la religion populaire des Chinois, est éditée en 1891 dans les Annales du Musée 

Guimet, dans « la langue française, comprise de tous les hommes de science », précise l’auteur. 

Ce travail donne pour la première fois accès à une observation suivie en terre chinoise. Il ne 

s’agit plus de l’étude textuelle d’ouvrages canoniques, mais de l’acte fondateur d’une réelle 

entreprise ethnographique qui prend pour base, au fil des saisons, les pratiques et manifestations 

religieuses du quotidien à Emoui (Amoy, Xiàmén, sur la côte sud de la Chine). L’ouvrage est si 

original, « plein de détails précieux tout à fait inédits en France sur le culte et les croyances 

populaires des Chinois », que l’éditeur français précise qu’il est « très libre de pensée au point de 

                                                
227 Henri Doré, s.j., Recherches sur les superstitions en Chine, tome V, Préface, pp. I-IV 
228 Henri Doré, s.j., Recherches sur les superstitions en Chine, tome XVIII, p. 132. 
229 Ibid., p. 122. 
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vue religieux » et remercie le traducteur, le pasteur flamand César-Gustave Chavannes (1832-

1909) : « d’avoir bien voulu se charger de cette tâche […] alors qu’il est loin de partager toutes 

les opinions de l’auteur ». L’introduction de de Groot vaut manifeste de recherche :  

« Il s’est publié déjà un grand nombre d’ouvrages sur la religion de la Chine ; mais presque tous ont 
pour point de départ les livres nationaux, surtout ceux qui datent des débuts de l’empire. Les auteurs 
pensaient ainsi saisir dans leur principe même les notions religieuses qui ont régné au sein de la 
nation et qui y règnent encore, et pouvoir de ces principes parvenir à la connaissance du système 
religieux dans son ensemble. Cette méthode présente sans doute quelques avantages ; cependant un 
peu de réflexion fera voir que, par la force des choses, elle ne peut fournir à la science des religions 
que des résultats insuffisants. […] Pour bien connaître une médaille, il faut en voir les deux faces. Or 
la méthode en question [utilisée jusqu’ici] néglige des deux faces du sujet la plus importante, l’étude 
de la religion des Chinois telle qu’elle se pratique dans la réalité pour ne s’attacher qu’à ce que les 
livres disent qu’elle est, ou plutôt qu’elle devrait être. […] Il faudra donc prendre pour point de départ 
les coutumes et les notions qui existent actuellement de fait, chercher à les comprendre à l’aide d’une 
connaissance suffisante des langues tant écrites que parlées, s’efforcer de saisir l’enchaînement 
logique qui relie le tout, et enfin consulter les données que l’on peut recueillir dans les livres chinois 
et qui sont de nature à jeter du jour sur l’origine et la raison d’être des coutumes et conceptions 
étudiées » (pp. VII-IX). 

Nombre des fêtes annuelles décrites ont un lien avec le taoïsme (fête du 9e jour du 1er mois, de 

Māzǔ, divinité protectrice des marins, de Guāndì, divinité de la Guerre, de Wénchāng, divinité 

de la Littérature, etc.). Dès le premier volume, de Groot consacre une dizaine de pages à « La 

papauté taoïque ». Il présente le Maître céleste, « pape des taoïstes », comme incarnation du dieu 

du Ciel, tout en affirmant que ce dernier est « l’Empereur de Jade ». Evoquant Zhāng Dàolíng, 

premier Maître céleste, il compare la légende de sa naissance miraculeuse à celles de Jésus et de 

Bouddha (p. 74), et n’hésite pas, dans une approche comparatiste, à invoquer les mœurs et 

pratiques religieuses occidentales, en particulier catholiques, pour les critiquer en les mettant en 

regard des pratiques chinoises, ainsi de l’article sur la papauté taoïste, ou encore de celui sur les 

exorcismes. Il qualifie le taoïsme de « religion syncrétique, qui s’est assimilé les éléments des 

cultes existants, pour les développer et les mouler à sa façon » (p.692), mais reste 

essentiellement descriptif, évoquant le Tao-teh-king, qu’il traduit par la curieuse formule Livre 

de l’excellence de la Nature (id.), sa morale, puis les développements du taoïsme avec la 

recherche de « l’élixir de vie ou la pierre philosophale » et le monde des immortels puis 

l’alchimie interne, avant de conclure en distinguant des « prêtres ascétiques ou réguliers », les 

tō-soū, qu’il distingue de la classe des  « prêtres séculiers », (p.704). Une fois encore, le taoïsme 

est décrit comme corruption de la philosophie de Lǎozǐ : 

« les enseignements de Lao- Tsz avaient souvent été obscurs et trop vagues, ce qui a permis à ceux 
qui se disaient ses disciples de les dénaturer pour en tirer un système de philosophie de la nature et de 
l’âme, lequel de corruption en corruption a enfanté une religion polythéiste incohérente et fantastique, 
maintenant encore maitresse des esprits en Chine. […] les spéculations les plus disparates s’y sont 
enchevêtrées les unes dans les autres, et le tout, dans sa forme actuelle, est devenu un labyrinthe à peu 
près inextricable », (p. 695).  
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Si son approche comparatiste lui permet de dénoncer le procès en superstition fait aux mœurs 

chinoises par les catholiques, occasion de dénoncer en miroir le catholicisme, ce qui domine son 

discours c’est cependant une approche anticléricale et évolutionniste :  

« Ce vaste polythéisme de la secte taoïque manifeste plus que toute autre chose cette tendance 
matérialise qui la caractérise […] Du reste rien n’est plus naturel […] cette croyance est l’une des 
phases par lesquelles l’esprit humain doit nécessairement passer dans son développement. […] On ne 
peut donc en vouloir au taoïsme d’avoir admis l’existence des fantômes et de démons de toute espèces 
et d’avoir cherché des moyens de les conjurer. L’Eglise chrétienne avec ses exorcismes et ses procès 
de sorcier, qui se sont perpétués jusqu’après le moyen-âge, n’a pas fait mieux. Il est cependant fort 
probable que la pratique des exorcismes n’aurait pas pris en Chine un développement aussi 
considérable et ne se serait pas maintenue jusqu’à nos jours, s’il n’y avait pas eu pour la défendre et la 
cultiver une caste sacerdotale financièrement intéressée à ce qu’elle fleurit » (pp. 702-703). 

De 1892 à 1901, de Groot publie The religious System of China dans lequel il poursuit son 

programme ethnographique. En 1908 il présente une communication au IIIème congrès d’Histoire 

des religions « On the Origin of the Taoist Church », et publie, en 1912, The Religion of the 

Chinese230, où il précise sa pensée. Pour lui, le taoïsme est un universalisme « which purports to 

render man happy by such exorcism and propitiation, and, moreover, by teaching him to 

discipline securing assimilation with the Tao, or order of the universe », dont les « two souls », 

sont « the Yang and the Yin » (p. 133), « These two powers constitute the universal Shen and 

Kwei, composed of myriads of shen, or gods, and kwei, or devils » (p.134), vision très inexacte 

de ces concepts. Cette fois, il traduit Tao-teh-king par « classic of Taoistic virtue » (p. 138). Il 

évoque longuement l’ascétisme supposé des premiers disciples avant d’en venir aux différentes 

catégories de taoïstes et d’insister sur la tâche majeure de sa prêtrise (Taoist priesthood) « the 

performance of magical ceremonies ». Le taoïste « is a physician and an exorcist » (p. 159-160). 

Sa conclusion  reste axée sur une vision évolutionniste et orientaliste particulièrement marquée :  

« Myriads of images thus stud the Chinese soil, characterising it as the principal idolatrous country in 
the world. […] China is the principal country for fetishism. […] The conclusion to be drawn from the 
history of Taoism is that in spite of its sublime universalistic principle, it has, practically, not been 
able to rise above the level of Idolatry, Polytheism, and Polydemonism, but even has systematically 
developped all these branches of the great tree of Asiatic paganism » (p. 161-163). 

Cette vision ne fait que refléter l’agenda protestant, orientaliste et européocentré qui domine 

alors tant la sinologie académique que l’étude des religions non abrahamiques et de leur histoire. 

 

. Edouard Chavannes, du terrain à la mythologie chinoise et à l’étude des rituels 

Revenons en France avec Edouard Chavannes, normalien, agrégé de philosophie, qui succède, 

à vingt-huit ans, en 1893, à Léon d’Hervey de Saint-Denys, à la chaire des langues et littératures 

chinoises et tartare-mandchoues au Collège de France. En 1890, il publie le Traité sur les 

                                                
230 Jan-Jakob Maria de Groot, The Religious System of China, op. cit. The Religion of the Chinese, New York : The 
Macmillan Company, 1912. « On the Origin of the Taoist Church », Transaction for the Third International 
Congress for the History of Religion, vol. I, London : Clarendon Press, 1908, pp. 138-149. 
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sacrifices "Fong" et "Chan"231, où l’empereur fait appel aux Immortels, qui montre l’importance 

du taoïsme dans ces rituels. Il part en Chine en 1899, un an après le décret impérial inspiré par le 

réformateur Kāng Yǒuwéi (1858-1927), sous influence protestante, qui impose de convertir les 

temples en écoles, rôle qu’ils avaient déjà pour beaucoup, et qui va affecter profondément la vie 

religieuse chinoise232. Dans la préface d’un ouvrage de L. Wieger, il affirme que l’étude du 

taoïsme est pour les sinologues une grande tache qui reste à accomplir, comparant la littérature 

taoïste à une forêt vierge233. De ses missions archéologiques en Chine du Nord (1905-1915), 

vont naître deux ouvrages majeurs pour l’étude du taoïsme : Le T’ai chan. Essai de monographie 

d’un culte chinois, en 1910, puis Le jet des dragons, publié à titre posthume en 1919234. 

Montagne sacrée de l’Est, et l’une des cinq du taoïsme, le Tàishān, abrite de nombreux 

sanctuaires, où les empereurs, pendant des siècles ont rendu un sacrifice au Ciel et à la Terre. 

L’essai de Chavannes, agrémenté de photographies de terrain, retrace l’histoire de ce culte. On 

n’y trouve que de rares et anecdotiques mentions du mot tao, traduit par raison suprême, et de 

Lǎozǐ, « patron du taoïsme », évoqué lors de la description de temples et statues. Le jet des 

dragons est lui centré sur une pratique rituelle taoïste méconnue, que Chavannes étudie, pour la 

première fois, à partir de sources diversifiées. La pratique consiste à : « jeter dans les grottes, les 

ravins ou les sources, des prières inscrites sur métal ou sur pierre dure et à les faire convoyer par 

des petits dragons de métal », pour transmettre des requêtes aux divinités235. Dans son dernier 

chapitre Chavannes s’interroge sur la place de ce rite dans la religion taoïste. Sa conclusion 

propose une analyse des fonctions des cérémonies taoïstes. Comme l’explique A. Arrault : 

« Autant dire qu’elle ouvrait […] de vastes perspectives », notamment du fait de l’utilisation de 

sources jusqu’alors négligées (Dàozàng, épigraphie, monographies locales, recueil de notes ou 

d’anecdotes, etc.). Conscient de l’importance de ces sources Chavannes acquit une copie 

partielle du Dàozàng qui fut déposée à la Bibliothèque Nationale de France (BNF) en 1911. 

Avec cette acquisition et ses travaux il ouvrait de nouveaux horizons d’études sur les rituels 

taoïstes à partir des sources textuelles et du terrain. 

 

. Paul Pelliot, le second « découvreur » des manuscrits de Dūnhuáng 

L’apport de Paul Pelliot aux études taoïstes est moins visible, mais tout aussi essentiel. Avant 

tout linguiste parlant treize langues, il est envoyé en mission en Chine dès 1899, à la recherche 

                                                
231 E. Chavannes, Traité sur les sacrifices "Fong" et "Chan" de Se ma T'sien, traduit en français par Édouard 
Chavannes, Péking, 1890. 
232 Sur la réforme et son impact, voir D. Palmer, V. Goossaert, La question religieuse en Chine, op. cit., pp. 53-54. 
233 Information communiquée par Kristofer Schipper. 
234 E. Chavannes, Le T’ai chan. Essai de monographie d’un culte chinois, Paris : E. Leroux, 1910. « Le jet des 
dragons », Mémoires concernant l’Asie orientale, III, Paris : E. Leroux, 1919, pp. 55-226. 
235 E. Chavannes, Le jet des dragons, op. cit., p. 53. 



 241 

d’œuvres pour la bibliothèque et le musée de l’EFEO à Saigon. En 1908, il a la chance d’accéder 

à l’extraordinaire bibliothèque emmurée dans les grottes de Mògāo dans l’oasis de Dūnhuáng au 

Gānsù, au nord-est de la Chine, qui contient de rares peintures et objets bouddhiques et surtout 

des dizaines de milliers de rouleaux manuscrits surtout chinois et tibétain, mais aussi sanscrits, 

sogdiens, ouïghour,s etc. du Ve au XIe siècle. L’année précédente, le site a été visité par Sir 

Aurel Stein (1862-1943), orientaliste anglais d’origine hongroise qui a convaincu le moine 

taoïste bâtisseur Wáng Yuánlù (c. 1849-1931), gardien du lieu, de lui céder un premier ensemble 

de manuscrits. Pelliot ramènera à Paris plusieurs milliers de manuscrits, objets et peintures, et 

Aurel Stein, qui revint en 1913-1915, en rapporta davantage, avant qu’une expédition 

américaine, montée par l’université de Harvard en 1924, ne détruise de nombreuses peintures 

murales en tentant de les emporter236. Si 80 % des manuscrits concernent le bouddhisme, parmi 

ceux rapportés en France figurent plusieurs textes taoïstes, notamment des commentaires du 

Lǎozǐ, dont une version du Xiǎng’ěr (attribué à Zhāng Lǔ, le troisième Maître céleste, c. 200), 

ainsi que des chapitres du Huàhújīng (Classique de la conversion des barbares, IVe ou VIe 

siècle). Les manuscrits de Dūnhuáng attendront cependant de longues années avant d’être 

exploitées. Un premier inventaire paraît en 1931, et un premier catalogue seulement en 1970. 

 

. Henri Maspero, de la découverte du « Canon taoïste » aux techniques psychophysiologiques 

Fils de l’éminent égyptologue Gaston Maspero, et élève d’E. Chavannes, Henri Maspero lui 

succède au Collège de France en 1920, après avoir séjourné plus de dix ans au Vietnam. De 

retour à Paris, il découvre l’exemplaire partiel du  Dàozàng qui se trouve à la BNF. Là où le P. 

Wieger avait quelque peu survolé les textes, il se plonge dans leur lecture approfondie. Avouant 

la difficulté devant l’ampleur du travail, il s’attache à déchiffrer les termes techniques taoïstes 

ainsi que les procédés psychophysiologiques pour « nourrir le principe vital », auxquels certains 

textes sont consacrés. En 1927, il publie un ouvrage majeur : La Chine antique, et en 1937, après 

avoir présenté à l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres un mémoire sur les dieux taoïstes 

et la manière de communiquer avec eux, publie dans le Journal Asiatique, un article sur Les 

procédés de « nourrir le Principe Vital » dans la religion taoïste ancienne qui suscitera l’intérêt 

d’un large public 237 . C’est la première fois que ces pratiques gymniques, respiratoires, 

diététiques ou sexuelles, font l’objet d’une réelle étude, ouvrant ainsi une voie nouvelle. 

                                                
236 Les manuscrits et pièces rapportés à Paris par Paul Pelliot sont déposés à la Bibliothèque nationale de France et 
au Musée Guimet, où se trouvent  notamment 152 rouleaux de peinture illustrant le panthéon du Jeûne de l’eau et de 
la terre (shuilu zhai), grand rituel de « salut des âmes » qui partage ses origines entre tantrisme et taoïsme (Voir 
Caroline Gyss-Vermande, « Démons et merveilles : visions de la nature dans une peinture liturgique du XVe 
siècle », Arts asiatiques, 1988, t. XLIII, pp. 106-121.). Les pièces rapportées par Aurel Stein se trouvent au British 
Museum, à la British Library, à la Library of Indian Affairs et au Musée national de New Delhi.  
237 Henri Maspero, La Chine antique, Paris : de Boccard, 1927. « Les procédés de « nourrir le Principe Vital » dans 
la religion taoïste ancienne », Journal Asiatique, 1937, avril-juin, pp. 177-252, juillet-septembre, pp 353-430. 
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Malheureusement, H. Maspero ne pourra poursuivre ses travaux novateurs. Après avoir accepté 

de remplacer Marcel Granet à la 5ème Section de l’EPHE en 1940, il est déporté à Buchenwald, 

où il meurt avec sa femme au début de 1945. Ses articles sur les religions chinoises et le taoïsme 

sont édités en 1950 à titre posthume par Paul Demiéville, sous forme de Mélanges posthumes, 

puis par Max Kaltenmark en 1971, sous le titre Le Taoïsme et les religions chinoises, ouvrage 

qui connaîtra une plus large diffusion du fait de sa publication au sein de la prestigieuse 

collection NRF Histoire des éditions Gallimard. et fera connaître Maspero au-delà du cercle 

restreint des sinologues. Qu’il s’agisse d’évoquer le taoïsme dans les croyances religieuses des 

six dynasties ou aux premiers siècles de l’ère chrétienne, Maspero centre son approche sur les 

techniques corporelles et spirituelles : vision, méditation, union mystique, techniques du souffle, 

« gymnastique daoyin » et « procédés d’union du yin et du yang pour nourrir le principe vital », 

qui feront fantasmer de nombreux occidentaux curieux de pratiques ésotériques exotiques et 

érotiques. Il porte également un regard neuf sur l’organisation de l’écclésia des Maîtres célestes, 

si décriée par la sinologie protestante ou catholique, de sa constitution en communautés à ses 

« fêtes et cérémonies collectives ». D’emblée, il prend le contrepied de ses prédécesseurs avant 

de définir le taoïsme et ses pratiques de manière extrêmement précise et assez révolutionnaire : 

« Tous les livres sur la Chine mentionnent ses trois religions, Confucianisme, Bouddhisme et 
Taoïsme. Mais s’ils parlent assez bien des deux premières, ils ne mentionnent guère la troisième que 
pour opposer l’ancienne philosophie de Laozi aux modernes cérémonies où des sorciers chassent les 
démons par leurs danses et leurs incantations. Éblouis par le génie de Laozi et de Zhuangzi, les grands 
philosophes taoïstes de l’antiquité, Chinois et Européens n’ont voulu voir dans la religion taoïste 
qu’un descendant corrompu et dégénéré de la doctrine des anciens maîtres. […] Le Taoïsme est une 
religion de salut qui se propose de conduire les fidèles à la Vie Éternelle. Et si les Taoïstes, à la 
recherche de la Longue-Vie, l’ont conçue non comme une immortalité spirituelle, mais comme une 
immortalité matérielle du corps lui-même, ce n’est pas par un choix délibéré entre les diverses 
solutions possibles du problème de l’immortalité dans l’autre monde ; c’est parce que cette solution 
était pour eux la seule possible. […] La nécessité de transformer le corps pour le rendre immortel 
imposait des obligations nombreuses et variées à l’Adepte taoïste, au daoshi désireux de s’assurer 
l’immortalité en la conquérant de son vivant. Il fallait « Nourrir le Corps » pour le transformer, 
« Nourrir l’Esprit » pour le faire durer, et s’adonner pour cela à des pratiques de toutes sortes, qui 
relevaient de deux techniques distinctes. Sur le plan matériel, « Nourrir le Corps », c’est-à-dire 
supprimer les causes de décrépitude et de mort du corps matériel, et créer à l’intérieur de soi-même 
l’embryon doué d’immortalité qui se noue, grandit, et, devenu adulte, transforme le corps grossier en 
un corps immortel, subtil et léger, voilà à quoi conduisent la diététique et les exercices respiratoires ; 
sur le plan spirituel, « Nourrir l’Esprit », c’est-à-dire renforcer le principe d’unité de la personnalité 
humaine, en accroître l’autorité sur les êtres transcendants de l’intérieur du corps, et ainsi maintenir 
en soi ces êtres, dieux, esprits et âmes dont la conservation est nécessaire à la persistance de la vie, 
c’est à quoi mènent la concentration et la méditation. Par la première, on renforçait le corps en tant 
que support matériel de l’existence ; par la seconde, on prolongeait la vie elle-même à l’intérieur du 
corps en maintenant réunis en lui tous les êtres transcendants qui l’habitent »238 

Avec cet immense travail, trop tôt interrompu, qui lui assurera une longue postérité dans le 

monde sinologique, Maspero ouvrait véritablement la voie aux études taoïstes. Et alors qu’il 

                                                
238 Henri Maspero, Le Taoïsme et les religions chinoises, Paris : NRF, Gallimard, 1971, pp. 295 et suiv. 
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travaillait à comprendre les textes du Canon taoïste, la sociologie naissante commençait à 

s’intéresser aux religions asiatiques. 

 

Vieux savoirs, regards neufs. L’apport la sociologie 

En 1915, Max Weber (1864-1920), publie Konfuzianismus und Taoismus239, troisième volet, 

après Hindouisme et bouddhisme et le Judaïsme antique, de la série d’ouvrages qu’il consacre à 

l’éthique économique des religions mondiales, Le livre paraît dix ans après l’Ethique protestante 

du capitalisme. Il s’inscrit clairement dans le cadre d’une analyse socio-historique des grandes 

religions mondiales dans la perspective de dégager les effets pratiques des religions, croyances et 

habitus religieux, dans le façonnement d’une éthique économique. Tributaire des connaissances 

limitées et parfois caricaturales de son époque sur les réalités du taoïsme et de son histoire240, 

Weber fait des taoïstes le contrepoint et le contre-exemple de l’orthodoxie lettrée, qu’il désigne 

comme classe dominante et bureaucratie patrimoniale, insistant sur les caractéristiques 

mystiques du taoïsme, avec par exemple un développement sur les techniques ascétiques 

d’immortalité (p. 250). Sa vision du taoïsme mériterait sans doute une critique serrée. Il le 

perçoit comme confession en lutte avec le confucianisme qui s’imposera finalement comme 

orthodoxie, lui devenant hétérodoxie condamnée. Weber note curieusement que : « Même la 

mystique de Lao-Tseu et de ses disciples, avec la visée qui était la sienne, a pénétré comme dans 

un corps étranger dans le monde chinois » (p. 248), concluant que « Le Taoïsme ne représentait 

qu’une organisation de magiciens » (p. 308). L’impact de l’ouvrage a été très variable. Sa 

traduction anglaise en 1951 a marqué la sinologie américaine, sa traduction française en 2000, 

soit 85 après sa parution, n’a guère eu d’impact dans le monde sinologique, ou sociologique.  

 

. Marcel Granet, historien et sociologue de la civilisation chinoise 

Parus quelques années après Confucianisme et taoïsme, les premiers travaux de Marcel 

Granet (1884-1940), auront une influence considérable sur la compréhension du monde chinois. 

Normalien et historien de formation, élève de Chavannes et d’Emile Durkheim (1858-1917), 

père de la sociologie moderne, il va marquer les esprits et les savoirs sur la Chine pour plusieurs 

générations et participera en 1921 à la fondation de l’Institut des Hautes Etudes Chinoises 

                                                
239 Max Weber, Konfuzianismus und Taoismus, Stuttgart, 1915. The Religion of China: Confucianism and Taoism, 
translated by H. H. Gerth, with Introduction by C.K. Yang, New York: Macmillan, 1951. Confucianisme et taoïsme, 
traduction par Catherine Colliot-Thélène et Jean-Pierre Grossein, Paris : Gallimard, 2000. 
240 La bibliographie mentionne une quinzaine d’ouvrages ou d’articles relatifs au taoïsme ou y faisant référence. A 
l’exception de ceux en langue allemande, on note les travaux de R. K. Douglas, J. Edkins, Wells-Williams, J. Legge, 
C. de Harlez, Doolittle, Lyal-Coming, P. Carus et aussi de E. Chavannes et P. Pelliot, ainsi que de R. Wilhelm bien 
sûr, et J.J.M. de Groot, dont On the Origin of the Taoist Church, op. cit. semble être à l’origine du remaniement du 
second chapitre dans la seconde édition. L’essentiel, est cependant inspiré par les publications de W. Grube (infra). 
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(IHEC). Ses ouvrages majeurs : La religion des Chinois (1922), on notera le singulier, La 

Civilisation chinoise (1929) et La Pensée chinoise (1934), servent encore de manuel à bien des 

sinologues débutants241. Il n’est que de rappeler qu’ils nourrissent la réflexion de Philippe 

Descola sur les concepts chinois de nature et de culture pour Par delà nature et culture en 

2005242. Sociologue davantage que sinologue, il applique les règles de la méthode sociologique à 

la civilisation et la pensée chinoise et ne consacre qu’un article au taoïsme en 1925 : Remarques 

sur le taoïsme ancien243, qui, pour A. Arrault : « pose en quelques lignes nées d’une géniale 

intuition des problèmes qui agitent encore les spécialistes », le rapport entre la naissance du 

courant des Maîtres célestes et les traditions féodales antérieures. A cette époque, il distingue :  

« les œuvres dites taoïstes (Taoïsme ancien) qui datent de l’époque des Royaumes combattants (IVe-
IIIe siècle av. J.-C.) et  les œuvres du Néo-Taoïsme sensiblement postérieures à l’ère chrétienne. Les 
secondes font connaître des croyances et des pratiques religieuses ; dans les premières ne se 
rencontrent guère que des polémiques philosophiques. […] les Pères du Taoïsme ne doivent pas être 
pris pour les fondateurs du mouvement religieux dit taoïste. Bien plus, il est vraisemblable qu’ils sont 
en marge de ce mouvement, — à peu près, pourrait-on dire (si toute analogie n’était trompeuse), 
comme les gnostiques sont en marge du mouvement chrétien. » (pp. 1 et suiv.) 

Mais toute l’œuvre de Granet fait référence au taoïsme de manière permanente et ses cours à 

l’EPHE l’évoquent de manière constante. En 1926, avec Danses et légendes de la Chine 

ancienne, fruit de ces cours, il fait remonter le taoïsme jusqu’aux confréries de forgerons : 

« Si l’on ne se décide pas à admettre que la majeure partie de la mythologie chinoise dont le caractère 
technique est très sensible est d’invention artificielle et tardive, il convient de postuler que ce qu’on 
appelle Taoïsme - savoir : le grand courant de la pensée chinoise dont se détacha avec peine la 
doctrine orthodoxe [confucéenne]- remonte jusqu’aux confréries de forgerons » (p. 610) 

Dans l’Esprit de la religion chinoise, bien qu’il ne soit pas homme de terrain, il évoque un point 

fondamental relatifs aux pratiques religieuses des Chinois, qui a toujours du mal à être admis en 

dehors du cercle des spécialistes et qui semble être passé assez inaperçu à l’époque : 

«  Il est hors de doute qu’il ne s’agit point de trois confessions, même conçues comme à demi hostiles 
ou comme à demi alliées. Il existe des réguliers bouddhistes ou taoïstes ; sauf exceptions sans portée, 
un indigène n’est un sectateur ni de Confucius, ni de Lao-tseu, ni du Buddha. C’est arbitrairement que 
l’on affirmera : les Chinois, dans leur ensemble, pratiquent à la fois les trois Religions, — ou que l’on 
dira : ils n’en pratiquent réellement aucune »244. 

Il caractérise cependant le taoïsme comme se bornant, selon ses termes :  

« à l’ordinaire, à fournir des thèmes spéculatifs à des savants, des méthodes d’extase à des mystiques, 
des recettes magiques aux gens dans l’embarras. Mais il a présidé, à de certaines heures, à des réveils 
religieux brusques et rapides » (ibid.).  

                                                
241 Marcel Granet, Fêtes et chansons anciennes de la Chine, Paris : Albin Michel, 1982 [1919]. Danses et légendes 
de la Chine ancienne, Paris, 1926. La religion des Chinois, Paris : Albin Michel, 2010 [1922]. La Civilisation 
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242 Philippe Descola, Par delà nature et culture, op. cit. (Voir supra). 
243  Marcel Granet, « Remarques sur le taoïsme ancien », Asia Major, 1925, pp 146-151, rééd. in Etudes 
sociologiques sur la Chine, op. cit. 
244 Granet, Marcel, « L’esprit de la religion chinoise » (daté du 15 juin 1924), Scientia, mai 1929. 
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C’est surtout dans La Religion des Chinois qu’il traite du sujet, rappelant d’abord que la 

littérature taoïste est mal connue : « immense et d'un accès très difficile » (p. 122). Pour lui : 

« Le taoïsme a tout l’air d’exprimer une conception spécifiquement indigène du système du monde ; 
de même, constitué en religion, il est le refuge naturel où viennent s’abriter les coutumes et les 
traditions populaires que la religion officielle, dans son dessèchement progressif a bannies » (p.ex.). 

Il définit donc le taoïsme comme : « mouvement de pensée proprement indigène, orienté vers le 

mysticisme » (p. 121), et postule, c’est assez rare à l’époque pour être noté : « une certaine 

continuité entre le Taoïsme ancien et le Néo-taoïsme » (p. 123). Selon lui :  

« Le monisme naturaliste, qui est au fond du Taoïsme, fut le principe de sa fortune. Son mysticisme 
sectaire ainsi que ses techniques, créatrices de puissance personnelle et d'immortalité, furent la raison 
de ses premiers succès [… mais] Il lui a manqué de savoir organiser un clergé. Il n'a pas plus réussi à 
se donner une organisation régulière qu'à devenir religion officielle. Sur ces deux points, il n'a obtenu 
que des succès éphémères. Doctrine de secte dont l'objet principal est de poursuivre la puissance 
personnelle, il lui arrive d'animer de grands mouvements de foi et de présider à des renouveaux 
religieux ; sa destinée normale est de fournir aux âmes mystiques des pratiques d'illumination et au 
vulgaire les secours de la magie. » (p.131-137) 

La pensée chinoise développe un long chapitre (III) sur les recettes de sainteté : l’art de la 

longue vie et la mystique de l’autonomie à partir principalement des textes de Zhuāngzǐ et Lièzĭ. 

Granet explique qu’il s’agit là d’une ascèse « tendue vers un idéal de vie naturelle, libre, pleine, 

joyeuse » (p. 413), qui a conduit au succès et au développement du taoïsme : 

« L’attachement des Taoïstes à cette discipline explique leur opposition à Confucius, leur mépris pour 
Mö tseu, leur succès plus vif auprès des humbles et des grands qu’auprès de la classe moyenne des 
serviteurs du bien public. A l’éloge, même modéré, de la contrainte rituelle, à l’apologie brutale de la 
macération, à toute morale de l’étiquette, de l’honneur, du sacrifice ou du devoir social, les Taoïstes 
ont répondu par un plaidoyer mystique en faveur de la liberté pure, qui, pour eux, se confond avec la 
pleine puissance et la Sainteté » (pp.413-414) 

Il conçoit cette recherche de sainteté, « pour les Néo-taoïstes », comme « essentiellement l’art de 

ne point mourir » (p.414), précisant que : 

« De tous ces arts secrets, le Taoïsme n’a jamais cessé d’être l’inspirateur ou le refuge, car tous (y 
compris l’alchimie), ont pour premier objet d’accroître la puissance de vie qui donne l’Autorité et 
constitue la Sainteté. Ces arts, en raison même de leur objet, forment un tout. Il n’y en a aucun qu’on 
ne sache utiliser en vue de la « longue vie ». Aux pratiques, cependant, qui visent essentiellement à 
donner, avec un surplus de puissance vitale, l’ascendant qui confère l’autorité (ce sont celles qui 
expliquent les succès aristocratiques du Taoïsme) s’opposent, d’une certaine manière, les pratiques 
qui visent d’abord à obtenir qu’il n’y ait dans le Saint « aucune place pour la mort » : ce sont elles qui 
ont assuré la fortune du Taoïsme parmi les humbles, et, de fait, elles s’inspirent moins d’une ascèse à 
visées aristocratiques que d’une entente paysanne de l’art de vivre. Elles constituent une sorte 
d’hygiène sanctifiante, connue, anciennement, sous le nom de yang cheng, l’art de nourrir (ou 
d’accroître) la vie » (p. 417). 

Dans La civilisation chinoise, il précise que l’ascèse taoïste est « héritière d'un antique 

shamanisme » (p. 422).  

Cet intérêt, concomitant à celui de Maspero attirera l’attention de Marcel Mauss (1872-1950), 

qui termine ainsi son article précurseur sur Les techniques du corps (1934) :  
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« Je ne sais pas si vous avez fait attention à ce que notre ami Granet a déjà indiqué de ses grandes 
recherches sur les techniques du Taoïsme, les techniques du corps, de la respiration en particulier. J'ai 
assez fait d'études dans les textes sanskrits du Yoga pour savoir que les mêmes faits se rencontrent 
dans l'Inde. Je crois que précisément il y a, même au fond de tous nos états mystiques, des techniques 
du corps qui n'ont pas été étudiées, […] Cette étude socio-psycho-biologique de la mystique doit être 
faite. […] En tout cas, nous avons sur ce point des moyens de comprendre un grand nombre de faits, 
que nous n'avons pas jusqu'ici compris »245. 

La réception de Granet fut assez particulière dans le milieu sinologique où, malgré la richesse de 

son œuvre et les positions institutionnelles occupées, il a parfois été perçu avant tout comme 

sociologue, au point de connaître une certaine mise à l’écart et d’occuper dans différentes 

histoires de la discipline une place marginale246. Sa réception fut et est surtout assurée par 

l’édition et la réédition de ses principaux ouvrages dans des collections grands publics. 

 

Le regard des sinologies européennes sur le taoïsme 

Alors que le XIXe siècle avait vu naître la sinologie savante en France, avant que les 

missionnaires anglais n’en prennent le relais, les débuts du XXe siècle sont marqués par un 

renouveau, une institutionnalisation et une professionnalisation de la sinologie française, un peu 

jésuite, mais surtout académique, qui enrichit les connaissances sur le taoïsme. Côté britannique 

ceux que N. Girardot désigne comme les sinologues gentleman-amateurs du XIXe  siècle cèdent, 

très progressivement, la place aux universitaires, mais les missionnaires protestants, anglais, 

américains ou allemands, du fait de leur présence accrue sur le sol chinois, vont continuer à jouer 

un rôle majeur dans la construction de l’image de la Chine et de ses religions en Occident. 

La sinologie britannique poursuit sur la voie tracée par les missionnaires protestants et James 

Legge. Parmi les auteurs importants, on peut noter Edward Harper Parker (1849-1926), 

professeur de chinois à l’université de Manchester qui publie en 1905 et 1910, deux ouvrages sur 

les religions chinoises247. Admiratif du travail d’E Chavannes, et considérant que seuls les 

originaux chinois comptent pour comprendre ces religions, il conteste autant les lectures jésuites 

que celle de James Legge « whose knowledge of the Chinese classics was unequalled, had 

always to approach the subject of religion as a missionary, and no doubt as a convinced one »248. 

Le chapitre II de China and religion consacre 19 pages au taoïsme. Il y décrit Lao-tsz ou Laocius 

comme l’Apotre du taoïsme, proche de la pensée de Marc-Aurèle, ne le considère pas comme 

anarchiste parce qu’il condamne les institutions sociales, insiste sur le fait qu’il ne parle pas de  
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foi, de prière, de dogme ou de la piété, et voit dans le taoïsme moderne une dégénérescence de 

ces principes, tout en leur reconnaissant une influence plus grande sur la culture chinoise que 

celle du confucianisme. En 1912, Lionel Giles (1875-1958), fils d’Herbert Giles et responsable 

du département des manuscrits orientaux au British Museum donne sa traduction du Lǎozǐ et du 

Lièzĭ (1912), puis du Lièxian zhuán [Biographie des Immortels exemplaires] (1948)249. En 1926, 

William Edward Soothill (1861-1935), missionnaire méthodiste qui aura passé vingt-neuf ans à 

Wēnzhōu avant de présider l’université impériale du Shanxi, et de devenir professeur de chinois à 

Oxford, surtout connu pour sa traduction des Annalects de Confucius et un dictionnaire du 

bouddhisme, publie une influente History of China, puis The Three Religions of China (1929)250, 

où il consacre une quarantaine de pages au taoïsme, qu’il décrit ainsi : « From the unbroken plain 

of human duty and formal observante [confucianism] we soar at once to the mountain peak and 

gaze into an unplumbed abyss of mystery and speculation. Here are wonder and enchantement » 

(p. 44). S’il évoque Laocius, ce sont surtout les paraboles de Zhuāngzǐ qu’il mentionne le plus 

longuement avant de conclure par une partie intitulée  « The Debâcle of Taoism » qui s’achève 

par ces mots  : « ‟In the beginning was the Tao, and the Tao was with God, and God was the 

Tao. And the Tao became flesh, and he beheld His glory, […]”. Laocius and Chang-tzŭ have 

prepared His Way for Him ». On retrouve des propos sur « les pratiques superstitieuses du 

Tâoïsme décadent », avec la poétesse américaine Florence Ayscough (c. 1877-1942) en 1926, 

qui avait pourtant donné deux ans auparavant, en 1924 un intéressant article sur le culte au 

temple du dieu de la ville à Shanghai251.  

 

Enfin, c’est Arthur Waley (1889-1966), qui prend la suite de James Legge et devient le 

passeur des textes classiques chinois, et japonais, auprès du public anglo-saxon. Devenu 

conservateur adjoint des manuscrits d’Extrême-Orient au British Museum, après des études au 

King’s College à Cambridge, c’est un sinologue autodidacte dont la production relative au 

taoïsme sera notable. En 1931, il donne The Travels of an Alchimist, première traduction du 

Zhǎngchūn zhēnrén xīyóu jì [Voyage vers l’Est de l’Homme parfait Eternel Printemps], du 
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taoïste Lǐ Zhìcháng 李志常 (1193-1256), qui raconte le voyage du fondateur du courant 

Lóngmén, Qiū Chǔjī丘處機,252 en 1222 auprès de Genghis Khan. En 1932 il publie un article 

sur l’alchimie chinoise qui discute de son origine, de deux sources textuelles majeures [le 

Bàopǔzǐ, c. 317 et le Zhōuyì cāntóngqì, IIe s.], et du développement du nèidān [alchimie interne, 

d’origine taoïste]. En 1934, il produit une traduction renouvelée du Lǎozǐ, The Way and Its 

Power qui étudie et affirme sa place dans la pensée chinoise (1934), puis livre son interprétation 

personnelle de la philosophie chinoise avec Three Ways of Thought in Ancient China (1939) 

dans lequel il donne au travers d’extraits, sa version de Zhuāngzǐ, de Mencius et des « Realist », 

à partir de Hánfēizǐ, représentant du courant appelé aujourd’hui légiste253. Pour lui : « Chuan 

Tzu’s appeal is to imagination ; and he can be understrood by anyone who knows how to read 

poetry. […] Attempts have been made to analyse Chuang Tzu’s ‘system’ ; but they result in 

leaving the reader with no idea either of what Taoism is […]. In Chuang Tzu the contrast 

between Taoist views and those of other schools is dramatized in imaginary dialogue » (p.11-

12). Il dépeint ainsi l’attitude du sage au travers de la traduction commentée de ces dialogues, 

regroupés autour de certains thèmes, ceux avec Hui Tzu, la rencontre entre Lǎozǐ et Confucius, 

etc. Il évoque également les pratiques qu’il appelle Yoga (pp. 59-63), en référence aux 

techniques gymniques indienne et celles de « Yang-shêng, ‘nurturing life’, that is to say 

conserving one’s vital powers » (pp. 67-74), qu’il regroupe en quatre catégories : secrets de la 

chambre à coucher, contrôle respiratoire, exercices physiques et régime alimentaire. La seconde 

partie consacrée au Zhuāngzǐ traite de Politics. Revenant sur l’histoire chinoise, il considère que 

les taoïstes partagent certaines valeurs avec les anarchistes, mais que leur attitude de refus des 

valeurs sociales n’est pas spécifique du taoïsme et que ce que ce le sage cherche à préserver en 

se cachant du monde : « is not his body, but hi tê [de, Vertu], his inborn power » (p. 108). En 

1942 il produit Dear Monkey, traduction partielle, 30 chapitres sur 100, du Xīyóu jì [Le voyage 

vers l’Est], célèbre roman de Wú Chéng'ēn (c. 1500–1582), puis, en 1959, une étude sur le grand 

poète Lǐ Bó ou Lǐ Bái (701-762), dont certains poèmes avaient été traduits en français par 

Hervey-Saint-Denys 254 . Il faudra cependant attendre l’après-guerre pour que la sinologie 

britannique apporte une contribution plus notable aux études taoïstes, avec le monumental travail 

de Joseph Needham (1900-1995) sur l’histoire de la science chinoise (cf. infra). Côté allemand 

on note plusieurs traductions du Lǎozǐ, et en 1910, deux ouvrages de Wilhelm Grube (1855-

1908), qui fut conservateur au musée asiatique de l’Académie des sciences de Saint-Pétersbourg 
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avant de travailler au musée ethnologique de Berlin. Un premier ouvrage avait, en 1896, traité du 

mythe cosmogonique taoïste, Taoistischer Schöpfungsmythus, le second posthume, est consacré 

à la religion et aux cultes chinois et influencera profondément Max Weber255.  

 

Mais l’auteur germanique le plus marquant reste Richard Wilhelm (1873-1930), dont 

l’influence reste notable, en particulier sa traduction du Yìjīng et d’un traité d’alchimie interne 

dont il n’a, à vrai dire, guère compris le sens, mais qui influencera Jung (1875-1961) et connaîtra 

un grand succès auprès des chercheurs de vérités cachées. Alors que l’ouvrage évoque l’alchimie 

interne taoïste, la page de garde est ornée du dessin d’un « Lamaist Vajra-Mandāla », 

bouddhique : « To be studied in preparation for meditation » ! Richard Wilhelm est avant tout - 

ce qui est souvent oublié par ses admirateurs, un missionnaire protestant qui préféra le confort de 

la concession de Qīngdǎo et la fréquentation de lettrés confucéens qui y avaient trouvé refuge à 

sa mission de prédication auprès des populations chinoises. Idéaliste, profondément conservateur 

et misogyne, comme le montrent ses textes, il est persuadé de la nécessité de revitaliser la nation 

allemande après la défaite de 1918. Et il pense pouvoir le faire en nourrissant le naturalisme et le 

vitalisme allemand avec la sagesse chinoise. Ses traductions du Lǎozǐ (1910), du Zhuāngzǐ 

(1912) ou de Lièzĭ (1921) ne marqueront pas les esprits, mais là où celles de C. de Harlez (1887) 

et de Philastre en français (1885-1892), de Legge (1882) et de Terrien de la Couperie en anglais 

(1892), n’avaient pas particulièrement attiré l’attention, sa traduction commentée du Yìjīng, 

retraduite elle-même en de nombreuses langues dans les années 1960, va populariser le 

traducteur et l’ouvrage, sortis désormais du champ sinologique pour toucher le grand public256. 

Devenu passeur d’un classique chinois décontextualisé et présenté comme œuvre intemporelle et 

universelle, alors qu’elle est incompréhensible si l’on ne connaît pas l’histoire chinoise antique et 

ses légendes, Wilhelm donne, dans la même veine, le Secret de la fleur d’or, traduction 

commentée du Tàiyǐ Jīnhuá Zōngzhǐ 太一金華宗旨, traité d’alchimie intérieure du dernier tiers 

du XVIIe siècle attribué à Lü Dòngbīn. Jung lui accordera une préface pour la traduction 

anglaise, ce qui en renforcera grandement l’impact auprès du public257. Par ses commentaires 

ésotérisants, Wilhelm fait de ce traité qui développe une méthode de contemplation intérieure 

inspirée du bouddhisme, et qui est en circulation dans les milieux taoïstes et lettrés, un ouvrage 
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pseudo-ésotérique. La réalité est beaucoup plus triviale. Le pasteur Wilhelm connaissait très mal 

la langue chinoise des classiques et ses traductions ont surtout pour origine les gloses d’un lettré, 

Láo Nǎixuān 勞乃宣, ancien ministre réfugié à Qīngdǎo, qui lui expliquait le sens de ces textes, 

c’est-à-dire sa propre lecture confucéenne conservatrice. Comme le note Michael Lackner : 

« … les traductions de Wilhelm sont toutes inspirées d’un principe idéologique : la quête de valeurs 
éternelles et, partant, universelles. […] Wilhelm essayait de forger une alliance spirituelle, fort 
antioccidentaliste et antipragmatiste, entre deux vaincus de la Première Guerre mondiale, la Chine et 
l’Allemagne, entre Confucius et Kant, Laozi et Goethe. Sa vision d’une sagesse éternelle brisant les 
chaînes de l’histoire ne tardait pas à laisser des empreintes paradoxales sur les traductions elles-
mêmes : Wilhelm, qui était persuadé que les anciens textes étaient investis du pouvoir quasi magique 
de « parler directement au lecteur », se méfiait apparemment de l’effet immédiat de la sagesse 
chinoise et avait souvent recours à une traduction double : […] une version « originale » est 
accompagnée d’une version explicitée et commentée d’après les maximes des maîtres allemands des 
xviiie et xixe siècles. Par conséquent, les traductions de Richard Wilhelm, comme toute autre 
traduction, sont elles-mêmes « irrévocablement datées » (G. Steiner), mais chez Wilhelm, c’est 
l’emphase sur l’intemporel qui traduit l’empreinte de l’esprit de son époque »258. 

En 1993, le traducteur de classiques chinois Thomas Cleary(1949-), donne sa traduction, non 

scientifique, du Secret de la Fleur d’Or259. Il considère que celle de Wilhelm est inexacte et 

incomplète: « Because the still-current Wilhelm/Jung/Baynes edition of this manual contains 

dangerous and misleading contaminations, a primary consideration was to make the contents of 

The Secret of the Golden Flower explicitly accessible to both lay and specialist audiences »260.  

Parmi les sinologues allemands il convient également de citer Otto Franke (1863-1946), élève 

de Grube, auteur d’une importante histoire de l’empire chinois et d’essais sur la culture chinoise 

incluant des réflexions sur le taoïsme, publiées à Péking en 1945 par la société Sino-

Germanique, ainsi qu’Alfred Forke (1867-1944), spécialiste du philosophe Wáng Chōng (27-

97 ?), qui publie en 1927 une importante contribution sur la philosophie chinoise et consacre un 

essais au mysticisme chinois et un autre à Gé Hóng (283-363) dans son Histoire de la 

philosophie médiévale en Chine (1939). Aux Pays-Bas, la personnalité majeure est J.J.L. 

Duyvendak (1889-1954) initié à la sinologie par J.J.M. de Groot, et qui étudié à Paris avec E. 

Chavannes et H. Cordier avant d’occuper un poste de traducteur à l’ambassade néerlandaise à 

Pékin puis d’enseigner à Leiden et de codiriger T’oung Pao avec Paul Pelliot durant de 

nombreuses années. En 1942, il démissionne de son poste à Leiden pour protester contre la 

nazification de l’université. Son apport majeur aux études taoïstes réside dans sa traduction 

                                                
258 Michael Lackner. « Richard Wilhelm, a 'Sinicized' German Translator », De l'un au multiple: traductions du 
chinois vers les langues européennes Translations from Chinese into European Languages, Vivianne Alleton, 
Michael Lackner (eds.), Paris : Éditions de la Maison des sciences de l'homme, 1999, pp. 86-97. 
259 Docteur en civilisations et langues orientales diplomé d’Harvard, Thomas Cleary est un traducteur indépendant 
de textes asiatiques, principalement bouddhistes et zen, mais aussi taoïstes : I Ching: The Book of Change, 
Shambala, 1986, The Essential Tao: An Initiation into the Heart of Taoism through the Authentic Tao Te Ching and 
the Inner Teachings of Chuang Tzu, San Francisco : Harper, 1992, Tao of Organization: The I Ching for Group 
Dynamics, Shambala, 1995, Lui I-Ming, Awakening to the Tao, Shambala, 2006, Vitality, Energy, Spirit: A Taoist 
Sourcebook, Shambala 2009, … 
260 Thomas Cleary, The Secret of the Golden Flower, New-York : Harper Onen 1991, p. 5. 
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renouvelée du Lǎozǐ, fruit d’une analyse philologique critique serrée et continue, qui parait en 

1954 dans sa version définitive261. Pour Duyvendak : 

« Atteindre une longue vie est un idéal chinois à la poursuite duquel les Taoïstes se sont spécialement 
voués. Cet idéal nécessite une ascèse difficile. Nous la connaissons dans le taoïsme postérieur, mais 
dans le Tao-tö-king il y a aussi des indications claires de ces pratiques (LII). […] Les Saints taoïstes, 
devenus maîtres de ces pratiques [respiratoire, hygiène sexuelle, herbes médicinales, alchimie], 
acquéraient le don de lévitation : ils planaient librement au gré du vent et de leurs corps 
dématérialisés pour ainsi dire, n’avaient plus besoin de nourriture et devenaient impérissables. La 
vertu qui résulte du Wou wei est donc une vertu purement vitaliste. Elle est complétement amorale et 
ses adeptes se dressent avec la plus grande violence contre tout ce qui considéré comme vertu par 
d’autres ; […] Le Taoïste au contraire [du confucéen], se conduit comme un fou inspiré, un niais, un 
archi-individualiste qui se tient loin du monde et de ses activités et qui, d’une façon mystique, atteint 
directement l’unité avec la Voie » (p. XI) 

De la sinologie russe, on retiendra essentiellement Julian Konstantinovich Shchutskii (1897-

1838), responsable bibliographique des nouvelles acquisitions sur le taoïsme et l’alchimie au 

musée Oriental de Saint-Pétersbourg, où il enseigna la Taologie à l’université en 1936-1937, et 

ses traductions du Bàopǔzǐ de Gě Hóng (1922), jamais publiée et apparemment perdue, et du 

Yìjīng  (1937)262. La production sinologique de l’Europe du Sud se limite à celle de l’Italie, où 

émerge la personnalité de Giuseppe Tucci (1894-1984), dont le soutien a Mussolini a entaché le 

travail. Titulaire de la première chaire de Langue et littérature chinoise à l’Orientale, l’Université 

de Naples et spécialiste du bouddhisme, il s’y convertit en 1935 lors d’une mission au Tibet. 

Avant cela, il avait publié en 1924 une courte Apologiea del taoismo263, où il se proposait de 

fournir une « lecture correcte » du taoïsme en évitant le piège de l’identifier autant à la religion 

populaire « pleine de superstitions et de rituels magiques », qu’à un système spéculatif détaché 

des exigences éthiques ou encore d’une interprétation ésotérique « typique de l’approche 

théosophique » qui dénature Lǎozǐ en l’habillant de « mystique chrétienne avec laquelle il 

présente des différences irréductibles ». L’ouvrage, court, 70 pages, fut traduit en espagnol dès 

1926 et ne cesse d’être réédité depuis, les dernières éditions datant de 2006 et 2013.  

A la même époque d’autres voix se font entendre. Celle de Jean Bouchot (1886-1932) 

dénonce en 1926 « les temples entretenus pour les touristes avides de violer et de piller des 

sanctuaires »264, faisant ainsi écho, d’une certaine façon, à Victor Segalen (1878-1919), racontant 

comment il découpa la tête d’un Bouddha dans un temple265. Quant au juriste Jean Escarra 

                                                
261 Jan Julius Lodewijk. Duyvendak, Tao Te Ching, "The Book of the Way and Its Virtue", London: John Murray, 
1954. Une première version paraît en néerlandais en 1952, une seconde en français en 1953 : Tao Tö King. Le livre 
de la voie et de la vertu. Texte chinois établi et traduit avec des notes critiques et une introduction, Paris : Librairie 
d’Amérique et d’Orient, A. Maisonneuve, 1987 [1953].  
262 Pour une biographie détaillée, voir la page qui lui est consacrée sur le site de l’université du Massachusset à 
Amherst, URL : http://www.umass.edu/wsp/resources/profiles/shchutskii.html, consultée le 22 février 2016. 
263 Giuseppe Tucci, Apologiea del taoismo, [ss.ed], 1924. 
264 Jean Bouchot (1886-1932), Scènes de la vie des hutungs. Croquis des mœurs pékinoises, Pékin : Nachbaur, 3ème 
éd., 1926, version digitalisée disponible sur le site www.chineancienne.fr. non paginé). Lien actif au 12 mai 2017. 
265 Victor Segalen, Lettres de Chine, op. cit., p. 153. 
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(1885-1955), il dénonce, lui, les clichés sur la Chine diffusés par la littérature coloniale et 

populaire : 

« Des milliers de livres et d’articles ont été écrits sur la Chine. A s’en tenir à ceux qui s’adressent au 
grand public, il en est peu que l’on puisse recommander sans réserves. Nombreux sont les auteurs de 
mauvaise foi. Dans la presse, où l’homme de la rue cherche sa vision du monde, on trouve en 
abondance des reportages sur Chang-hai, ses dancings, ses fumeries d’opium, ses étudiantes 
révolutionnaires, ses aventuriers internationaux. Sans doute est-ce là toute la Chine… »266. 

 

Un début de réception dans les milieux littéraires et intellectuels  

La première moitié du XXe siècle, à l’inverse de la fin du XIXe, est marquée par un certain 

intérêt des milieux littéraires et philosophiques, notamment français, pour le taoïsme. Le début 

du siècle y est propice, la vie intellectuelle française connaissant alors ce que certains désignent 

comme un « moment oriental »267, où s’illustrent des écrivains-diplomates qui, comme Paul 

Claudel (1868-1955) ou Saint-John-Perse (1887-1975), séjournent assez longuement en Chine.  

 

. La pensée taoïste dans les Lettres françaises 

Les onze années que Claudel passe en Chine en tant que diplomate, entre 1895 et 1909, 

constituent un moment fort de sa production littéraire avec Connaissance de l'Est (1900 et 1907), 

Le Repos du septième jour (1901) et le Partage de midi (1906). Il y est confronté à une altérité 

civilisationnelle et surtout religieuse qui interroge son christianisme exalté. Sa sensibilité 

poétique résonne avec la culture chinoise, y compris « ce sentiment partout du surnaturel, ces 

temples, ces tombeaux, ces humbles petits sanctuaires sous un arbre où le culte se compose 

d’une baguette d’encens et d’un morceau de papier, tout cela m’était comestible »268. Elle 

détermine sans doute son indifférence pour le confucianisme, son inclination pour le taoïsme et 

pour Zhuāngzǐ plus que Lǎozǐ, qu’il découvre dans la version du P. Wieger, et en particulier son 

intérêt pour la notion de vide qui court leurs propos. Si pour Zhen Ji « Il n'est pas sûr que la 

notion claudélienne du vide intérieur de l'homme est en rapport direct avec la notion du vide du 

taoïsme » et s’il confond, dans une approche éclectique « le vide, le tao et la notion d'âme »269, 

pour Yvan Daniel la pensée taoïste et sa lecture de Lǎozǐ marquent Vers d'exil et Connaissance 

de l'Est, tout comme les interprétations des Jésuites figuristes structurent Le Repos du septième 

jour. Mais si Claudel témoigne de son amour pour la Chine de Choses de Chine (1936) à Sous le 

signe du Dragon (1948), son paganisme irrite le chrétien converti. L’Asie, comparée a l'enfer, et 

                                                
266 Jean Escarra, La Chine et sa civilisation, Paris : Armand Colin, 1937, p. 5. 
267 Pour Pierre Singaravélou, les années 1920 constituent un moment oriental, où l’Asie est « idéalisée et dépréciée » 
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ses pensées religieuses, feront l’objet d’un rejet quasi viscéral dans ses dernières années, aucun 

rapprochement, ni conversion ne lui paraissant alors possible entre les traditions chinoises et la 

religion occidentale270. Lui aussi diplomate et poète, Saint-John Perse séjourne à Pékin de 1916 à 

1921. Lecteur de Granet, le taoïsme sera pour lui un élément d’inspiration poétique dans ses 

dimensions de solitude, de mystère, de vacuité et de non-agir, et cette influence se retrouve dans 

nombre de ses poèmes, à commencer par Amitié du Prince et Anabase, écrits en Chine, souvent 

dans le cadre de retraites dans un petit temple taoïste, Tao Yu271.  

Quant à Victor Segalen il séjourne en Chine à trois reprises entre 1909 et 1917, voyageant 

dans des conditions aventureuses, notamment de Pékin au Sìchuān par le Nord, puis jusqu’à 

Shanghai en descendant le fleuve Bleu [Yángzǐ Jiāng]. Fasciné par l’exotisme, qu’il théorise 

comme s’il voulait se confronter à lui-même, la lecture du Lǎozǐ, lui apporte une vision de 

l’absolu au travers du rapport au vide, qui alimente sa réflexion sur le Moi, l’Autre et la 

Différence. Il en parle lors de ses rencontres avec Claudel et qualifie le Dàodéjīng de « livre 

philosophique de mes amours intellectuelles ». Quatre poèmes de Stèles et la séquence 20 

d’Equipée en sont directement inspirés272. Fasciné par la Chine ancienne et la figure de 

l’Empereur, dont il nourrit son œuvre, il affiche un fort mépris pour le colon et le touriste. Mais 

la lecture de ses Lettres de Chine, en-dehors de leurs qualités littéraires, le montre extérieur à la 

Chine réelle et aux Chinois, qu’il évoque peu et ne cherche pas à comprendre, plus préoccupé de 

décrire les événements qui l’affectent et ses rencontres mondaines avec les missionnaires273. Il 

faut évoquer également Antonin Artaud (1896-1948) qui succombe à l’attrait pour Lǎozǐ grâce à 

George Soulié de Morant (1878-1956). Mais comme le fait remarquer Etiemble, sa vision est 

quelque peu fantasmée : « Pauvre Artaud qui ne savait rien sur la Chine, pas même que si les 

Chinois sous les Mandchous portaient une natte, et non pas deux, ce n’était point pour célébrer le 

taoïsme, mais en signes d’asservissement politique ! »274. Henry Michaux (1899-1984), lui aussi 
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influencé par Lǎozǐ  évoquera le taoïsme dans Un barbare en Asie (1933)275. L’influence de 

Lǎozǐ et plus marginalement de Zhuāngzǐ, et des notions de vide et de non-agir qu’ils évoquent 

se retrouvera dans la pensée mystique de Simone Weil (1909-1943), bien que celle-ci n’ait pas 

marquée son époque et n’ait été reconnue qu’après-guerre276. 

 

. L’influence du taoïsme sur la pensée allemande 

Côté allemand, le taoïsme influencera également nombre de penseurs du XXe siècle, à 

commencer par C.G. Jung sur lequel nous reviendrons et Martin Heidegger (1889-1976). S’il est 

admis que ce dernier doit beaucoup aux philosophies orientales, en particulier au bouddhisme 

zen pour lequel il éprouvait une grande affinité, des travaux récents ont mis davantage en 

évidence l’influence du taoïsme et plus particulièrement du Lǎozǐ, dont il entreprit avec Paul 

Shih-yi Hsiao en 1946, une traduction limitée (huit chapitres) non publiée277. Même s’il ne fait 

explicitement référence au taoïsme que deux fois dans son œuvre, il en mobilise fréquemment 

des notions, telles la Voie (Weg), le retour, le dépassement de la dualité, etc.,  jusqu’à, selon J.J. 

Clarke, la notion de Dasein [être-là, réalité humaine, existence], concept fondamental de sa 

philosophie existentialiste. Cette influence est plus directement notable chez Martin Buber 

(1878-1965). Né dans une famille juive viennoise, il sera marqué dans sa jeunesse par un rapport 

conflictuel au judaïsme et une profonde recherche intérieure qui l’amènera à s’intéresser aux 

mythologies orientales et à la pensée de Zhuāngzǐ, avant de revenir vers le judaïsme notamment 

hassidique et de travailler la notion de dialogue. Dès 1897, du fait de l’occupation allemande de 

Qīngdǎo, il s'intéresse à la Chine et traduit des extraits de Zhuāngzǐ (1910) à partir de la version 

anglaise de H. Giles et avec l’aide d’un assistant chinois, puis les contes de Pú Sōnglíng (1911). 

Sa lecture de la version « théosophique mystique » du Lǎozǐ de von Strauß und Torney, qu’il 

préfère à celle de R. Wilhelm, l’amène à porter un grand intérêt à certains concepts : le Tao, le 

wúwéi [non-agir], le Un et la connaissance [zhī知], en relation avec ses propres interrogations 

philosophiques sur le judaïsme. En 1942, il traduit en hébreu certains chapitres du Lǎozǐ, qui 

l’intéresse davantage que Zhuāngzǐ qui pour lui n’est pas un philosophe indépendant278. Buber 

entretiendra des relations avec Jung, Wilhelm et Herman Hesse (1877-1962), qui lui sera 
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Clarke, op. cit., pp. 172 et suiv.  
278 Voir en particulier Irène Eber, « Martin Buber and Taoism », Monumenta Serica, 1994, vol. 42, pp. 445-464. J.J. 
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davantage influencé par la pensée indienne, bien qu’il ait déclaré au début du siècle: « La 

sagesse qu’il nous faut se trouve chez Lao-tseu, et l’unique tâche spirituelle que nous ayons en 

ce moment est de la traduire en termes européens »279. Hesse fut intéressé marginalement par le 

Yìjīng et la pensée confucéenne. Il y fait allusion dans son roman initiatique le Jeu des perles de 

verres (1943)280. Il faut également mentionner Berthold Brecht (1898-1956), qui composa un 

long poème racontant la rencontre de Lǎozǐ avec Yǐn Xǐ 尹喜, gardien de la passe où il lui aurait 

dicté le Dàodéjīng, avant de disparaître à l’Ouest281. Enfin, si la pensée de Wittgenstein (1889-

1951) est parfois comparée à celle de Zhuāngzǐ, par son approche philosophique théorique et du 

langage, il ne semble pas qu’il ait été influencé par la pensée taoïste.  

 

De Guénon à Jung, une réception limitée dans la pensée ésotérique 

Si la pensée taoïste, au prisme de Lǎozǐ et Zhuāngzǐ, fournit à certains auteurs des motifs de 

réflexion autour des thèmes du vide, du réel et des apparences, de la vérité et du langage, du 

rapport à la nature et à la volonté humaine, du spontané, de la morale ou de la transcendance, son 

influence reste marginale au sein du courant ésotérique malgré le rôle déjà évoqué d’un Matgioi 

au sein des salons littéraires et mondains de la fin du XIXe siècle. Théosophes et occultistes 

privilégient de loin l’étude et les interprétations de la pensée indienne, du bouddhisme, de la 

cabbale et des traditions ésotériques occidentales aux traditions chinoises, même si l’on doit 

plusieurs traductions du Dàodéjīng à des théosophes282. Cependant, avec la diffusion des 

connaissances sinologiques et des premiers savoirs sur les techniques du corps et l’alchimie 

chinoise, plusieurs figures vont se pencher sur la pensée taoïste et en donner une lecture 

ésotérisante orientée, mêlant recherche d’une philosophia pérennis et de symboliques 

universelles, sociétés secrètes et techniques d’éveil, orientalisme et anti-occidentalisme, qui 

contribueront à nourrir ultérieurement, à des degrés divers, la pensée du New Age. 

 

. René Guénon, Julius Evola, R.M. Pedretti : l’exaltation d’un taoïsme secret, élitiste et 

antirationnaliste 

Le personnage central, ici, est René Guénon (1886-1951), qui publie en 1932 dans la revue 

ésotérique Le voile d’Isis fondée par Papus (1865-1916), un article « Taoïsme et 

                                                
279 Hermann Hesse, Magie du Livre. Ecrits sur la littérature, Paris : José Corti, 1994, p. 171, cité par Muriel Détrie, 
Littérature et Extrême-Orient, op. cit., p. 162. 
280 Herman Hesse, Das Glasperlenspiel, Versuch einer Lebensbeschreibung des Magister Ludi Josef Knecht samt 
Knechts hinterlassenen Schriften) Zürich : Fretz & Wasmuth,  1943. Le Jeu des perles de verre, Essai de biographie 
du Magister Ludi Joseph Valet accompagné de ses écrits posthumes, Paris : Calmann-Lévy, 1955. 
281 Berthold Bretch, Kalendergeschichten [Histoire d’almanach], Berlin : Gebrüder Weiβ, 1949. 
282 Muriel Détrie précise qu’ils ont « annexé les concepts fondamentaux du taoïsme à leur philosophie syncrétique 
(comme ils l’ont fait d’ailleurs aussi pour le bouddhisme) », Littérature et Extrême-Orient, op. cit., p. 156. 



 256 

Confucianisme », qui sera repris à titre posthume dans Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le 

taoïsme283. Il y oppose le taoïsme « doctrine très fermée et essentiellement ‟initiatique”, qui 

comme telle n’est destinée qu’à une élite, et qui ne saurait être proposée à tous indistinctement, 

car tous ne sont pas aptes à la comprendre ni surtout à la ‟réaliser” », au confucianisme qu’il 

perçoit comme confiné dans le domaine des relations sociales : « le Taoïsme représente la 

connaissance principielle dont dérive tout le reste, le Confucianisme, en réalité, n’en est en 

quelque sorte qu’une application dans un ordre contingent », une « doctrine extérieure », le 

taoïsme étant alors la « doctrine intérieure », dans laquelle il retrouve, ou plutôt chez Fo-hi 

[Fúxī, fondateur légendaire de la civilisation chinoise], la Grande Triade, qui fera l’objet en 1946 

d’un opus se rapportant à la symbolique des traditions extrême-orientales. Guénon y évoque le 

Tiāndìhuì天地會 [Société du Ciel et de la Terre], une des grandes sociétés secrètes chinoises à 

forte dimension de religiosité populaire, qu’il qualifie de « société secrète » et de « triade », qu’il 

considère, comme « toutes les organisations de ce genre », comme « procédant de la hiérarchie 

taoïste, qui les a suscitées et qui les dirige invisiblement, pour les besoins d’une action plus ou 

moins extérieure dans laquelle elle ne saurait intervenir elle-même directement, en vertu du 

principe du ‟non-agir” »284. Jugement qui correspond à sa vision occultiste de la Chine mais peu 

aux réalités chinoises. Si les ouvrages de Guénon ont eu un impact dans les milieux ésotéristes et 

auprès d’un certain nombre d’intellectuels, son interprétation du taoïsme ne semble pas avoir 

véritablement marqué les esprits, ni influé sur ses représentations populaires. Julius Evola (1898-

1974), qui fut peintre et poète avant de devenir un important penseur italien traditionnaliste et un 

philosophe politique fascisant inspirateur de nombreux mouvements d’extrême-droite européens, 

s’intéressa également au bouddhisme et au tantrisme. Influencé par René Guénon285, il croyait, 

comme lui, à la décadence de la civilisation occidentale menant à une impasse, due à ses yeux à 

la Modernité et au progrès des valeurs féminines. Il voyait dans le retour à des valeurs de virilité 

masculine, qu’il exaltait, le seul moyen de sauver l’Occident. Il publia un court opuscule sur Le 

Taoïsme (1972), issu de la préface de sa paraphrase du Lǎozǐ parue tardivement en 1959286. Dans 

une lettre de 1923 à Tristan Tsara (1896-1963), il évoque ce projet comme une traduction-

interprétation dont l’objectif est de montrer que la doctrine de Lǎozǐ peut-être considérée 

« comme un présupposé transcendantal du dadaïsme » [presupposto transcendentale della 
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Julius Evola », Paris : L’Âge d’Homme, 1987 et n° 16 « René Guénon, lectures et enjeux », 2002. 
286 Julius Evola, Il libro del Principio e della sua azione di Lao-Tze, Milano : Ceschina, 1959.  
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posizione dadaista], du fait de l’antirationalisme de sa pensée. L’ouvrage ne semble pas, lui non 

plus avoir eu une grande influence287.  

On peut relier à la pensée de J. Evola un personnage particulièrement étrange, R.M. Pedretti, 

autodidacte sur lequel je n’ai trouvé que peu d’informations. Passionné de spiritualité, de 

sciences et d’ésotérisme, il publie dans les années 1930 deux ouvrages inspirés par le taoïsme : 

Ainsi parla Hoang Ti et TAO. Mystique de la volonté, véritable délire mystique égotique aux 

relents antisémites et fascisants, accompagné d’une exaltation quasi obsessionnelle de la volonté, 

de la masculinité barbare, de l’acte sexuel et de l’amour, avec cependant des traces 

d’homosexualité latente. Le Tao y est loué ad nauseam, dans un tourbillon de propos délirants : 

« O ! Tao, je suis le fils de l’Etre de volonté, j’ai repoussé celui qui t’a pénétré, et que tu ne peux 
connaître, toi qui n’est pas intelligent. […] Ma perfection, ô Tao d’amour, est de faire ce que tu veux 
que je fasse sans lutter contre toi, courbé sous ton doux regard, frémissant de tes caresses  […] Le feu 
purifie et la flamme indique la Voie qui mène à la gloire de Tao »288,  

« Le serpent, Juif, c’est toi. Obscène en tes désirs. Tu veux être humilié. Pour bondir jusqu’à Dieu. De 
l’orient vient la lumière. La Terre n’est pas blanche, elle est jaune. Le jaune n’a pas eu besoin de Dieu 
pour expliquer le monde […] Il y a les fils de l’homme. Il y a les fils de Tao. O ! vous les fils de Tao, 
les génies, les conquérants, les savants, les artistes. Tous, vous êtes des MALES. O ! Phallus, toi seul 
mérite d’être adoré. […] Il ne naît rien dans le corps de Tao : l’électricité est une condensation 
superficielle de la volonté, de Tao. Elle vient de Tao, »289. 

A la même époque où Pedretti délire sur le Tao, C.G. Jung découvre l’alchimie taoïste. 

 

. L’influence du « Commentaire du Secret de la Fleur d’Or » et de C.G. Jung 

La personnalité de C.G. Jung fait souvent référence dans les milieux New Age, ésotérisants, 

voire parfois taoïsants, en particulier de par le commentaire qu’il a donné à la traduction par R. 

Wilhelm du Secret de la Fleur d’Or, qui a largement fait connaître cet opus290. L’ouvrage 

original, le Tàiyǐ Jīnhuá Zōngzhǐ, est un traité d’alchimie interne attribué à l’immortel plus ou 

moins mythique Lü Dòngbīn, datant du dernier tiers du XVIIe siècle et non du XIVe comme 

l’affirment Richard Wilhelm et Pierre Grison (1925-1984). Il décrit une pratique de 

contemplation silencieuse en posture assise et le cheminement, dans le corps du pratiquant, du qì 

[souffle-énergie vitale] qui accompagne la respiration. Il s’agit d’une technique de culture de soi 

classique, toujours enseignée par des moines taoïstes, issue, en partie, de l’alchimie interne 

taoïste et du bouddhisme chan [zen]. L’ouvrage décrit quatre étapes dans la progression de 

l’adepte, la première demandant cent jours de pratique quotidienne assidue, et évoque également 

les phénomènes physiques ou visions qui peuvent survenir pendant ou à l’issue d’une pratique, 

                                                
287 Julius Evola, Il taoismo, Roma : Mediterranee, 1972 (Saggio introductivo di Silvio Vita, p. 7), traduction 
française : Le Taoïsme, Puiseaux : Pardès, 1989. 
288 R.M. Pedretti, Ainsi parla Hoang Ti, Paris : chez Pad, c. 1930, pp. 35, 37 et 120. 
289 R.M. Pedretti, TAO. Mystique de la volonté, Paris : chez Jacques Povolozky, 1933, pp. 32, 61, 132. 
290 C.G. Jung, Commentaire sur Le Mystère de la fleur d'or [1929], E. Perrot (trad.), Paris : Albin Michel, 1994 
[1979].  
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notamment celle d’une lumière dans la zone dite du 3ème œil. La découverte de ce texte fut pour 

Jung un élément fondateur qui l’amène à reconnaître l’importance de la fonction de l’imaginaire 

et de l’exploration intérieure pour la compréhension de l’esprit humain et les pratiques 

thérapeutiques. Mais il avoue que : « En tant que ma sensibilité est pleinement occidentale, je ne 

puis que ressentir profondément l’étrangeté de ce texte chinois » 291. La lecture qu’il en fait est 

partielle. Il y voit une pratique de visualisation désignée comme imagination active, même s’il 

semble comprendre que la clef de cette technique est la pratique de wúwéi. Condamnant les 

imitations enthousiastes, il se montre très prudent sur l’adoption de ce type d’enseignement  : 

« L’erreur habituelle de l’Occidental (et notamment des théosophes) et de se comporter comme 
l’étudiant de Faust qui suit les mauvais conseils du diable, de tourner le dos à la science, de s’adonner 
à l’extase orientale, de prendre à la lettre les exercices de yoga et de devenir un pitoyable imitateur. 
[…] L’imitation occidentale est tragique parce que c’est une méprise non psychologique, aussi stérile 
que les escapades modernes […] où l’on joue avec sérieux au ‟primitif” pendant que l’homme civilisé 
de l’occident s’évade de ses devoirs menaçants. »292 

il déclara plus tard : « l’Occident produira au cours des siècles son propre yoga et il le fera sur la 

base donnée par le christianisme »293. Mais son intérêt pour l’Orient et son mysticisme a eu un 

effet contraire sur nombre d’Occidentaux qui y voient une légitimation de leurs propres attentes 

ésotériques294. Comme le note Liu Zehua en introduction de sa propre traduction de l’ouvrage : 

 « Il est des livres à la fois inconnus et célèbres. Le Secret de la Fleur d’Or est de ceux-là. Révélé à 
l’Occident par Richard Wilhelm en 1929, il a été depuis abondamment cité dans des ouvrages 
composés ou traduits dans notre langue, et il s’est ainsi peu à peu créé autour de lui en France ce 
climat de mystère et d’attente qui entoure les choses sacrées tenues par un voile à l’abri des regards. 
Le nom de la Fleur d’Or résonne en nous comme l’appel du Graal. Il suscite une nostalgie d’autant 
plus poignante qu’elle est imprécise »295.  

Plus tard, Pierre Grison, qui collabora à la revue Etudes traditionnelles de R. Guénon, où il 

publia plusieurs articles sur le taoïsme en donnera sa propre traduction296. 

 

F - Le renouveau des études taoïstes après guerre  

La sinologie européenne va se relever lentement dans les ruines de l’après-guerre après la 

disparition de Granet, Maspero et Pelliot. Une nouvelle génération de sinologues va prendre le 

                                                
291 C.G. Jung, op. cit., Introduction « Difficultés de l’Européen face à l’Orient », p. 21. 
292 C.G. Jung, op. cit., pp. 22-23. 
293  Aurélie Choné, Rudolf Steiner, Carl Gustav Jung, Hermann Hesse, passeurs entre Orient et Occident. 
Intégration et transformation des savoirs sur l’Orient dans l’espace germanophone (1890-1940), Strasbourg : 
Presses Universitaires de Strasbourg, 2009, p. 324. 
294 Sur le mysticisme de Jung, on lira avec profit le court article de Marie-Laure Grivet, « La synchronicité, une 
rêverie épistémologique... », Cahiers jungiens de psychanalyse 2002/3, n° 105, p. 39-52. 
295 Lu Tsou, Le secret de la fleur d'or, suivi du Livre de la conscience et de la vie, Liou Tse Houa (trad.), Paris : 
Librairie de Médicis, 1969, p. 9. 
296 Pierre Grison, Le Traité de la fleur d'or du suprême un (T’ai-yi kin-houa tsong tche), Paris : Ed. Traditionnelles, 
1970.  
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relais à partir de Paris. Rolf A. Stein (1911-1998), né en Prusse orientale (la Pologne annexée), et 

passionné par l’occultisme dans sa jeunesse, ce qui l’amène à s’intéresser au Tibet, se forme à 

Berlin avant de se réfugier à Paris où il poursuit ses études orientalistes dès 1934. Traducteur en 

Indochine pendant la Seconde guerre mondiale il se spécialise sur l’aire tibétaine dont il 

deviendra l’un des grands spécialistes. Il occupera la chaire des Religions comparées de 

l’Extrême-Orient et de la Haute Asie à l’EPHE et sera professeur au Collège de France. Il 

publiera cependant deux contributions importantes pour l’histoire du taoïsme297. Paul Demiéville 

(1894-1979), d’origine helvétique et musicologue de formation et qui sera l’un des grands 

bouddhologues du siècle, consacrera, lui, plusieurs articles à Zhuāngzǐ298 et éditera à titre 

posthume l’œuvre d’Henri Maspero, contribuant ainsi à une plus large connaissance de ses 

travaux sur le taoïsme. Quant à Max Kaltenmark (1910-2002), d’origine autrichienne, qui 

occupe la chaire des Religions de la Chine à l’EPHE, il va poursuivre le travail de Maspero et 

rouvrir le champ académique des études taoïstes299. 

 

. Maxime Kaltenmark (1910-2002) : la relance des études taoïstes 

Avec sa traduction du Lie-sien tchouan [Lièxiān zhuàn 列仙傳], Biographies légendaires des 

immortels taoïstes de l’antiquité300, Max Kaltenmark relance les études taoïstes en apportant des 

éléments fondamentaux sur des personnages majeurs des légendes taoïstes et la vie de célèbres 

immortels. Ses notes montrent les variantes de certaines légendes et permettent aussi de mieux 

appréhender les termes techniques des écrits médiévaux. Ses autres travaux notamment sur le 

courant du Língbǎo (IIIe-IVe siècle) et ses séminaires à l’EPHE sur le Tàipíng jīng 太平經 [Ecrit 

de la Grande Paix, Ier-IIe siècle], permettent de mieux comprendre l’histoire du taoïsme des 

premiers siècles et la diversité de ses courants et des doctrines parfois opposées qui les 

                                                
297 Sa première contribution est un article publié en 1963 dans T'oung Pao : « Remarques sur les mouvements du 
taoïsme politico-religieux au IIe siècle apr. J.C. », T'oung Pao, Seconde série, 1963, vol. 50, livr. 1/3, pp. 1-78, qui 
porte sur la structure des organisations taoïstes au début de notre ère et les influences qu’elles ont pu subir. La 
seconde : « Religious Taoism and Popular Religion from the Second to Seventh Centuries », constitue un chapitre 
de l’ouvrage édité par Holmes Welch et Anna Seidel, Facets of Taoism: Essays on Chinese Religion, (New Haven : 
Yale University Press, 1979, pp. 53-81). S’inspirant des travaux des mythologues sur les contes populaires, R.A. 
Stein met en évidence, à partir des textes de la révélation du Máoshān 茅山 (IVe siècle), les cultes populaires qui 
entouraient le taoïsme ancien et le mouvement d’aller-retour entre croyances populaires et religion. Pour une 
bibliographie complète et la liste des publications de R.A. Stein, voir Michel Strickmann, Tantric and Taoist 
Studies, Bruxelles : Institut belge des hautes études chinoises, 1981, vol. 1, pp. VI-XXI. 
298 Voir ces articles dans Paul Démiéville, Choix d’études sinologiques (1921-1970), Leiden : Brill, 1973, cinq 
portent notamment sur Zhuāngzǐ pp. 44-55, et 89-106, un sur des « Enigmes taoïstes », pp. 141-147. 
299 Comme le note A. Arrault, l’intitulé de ces chaires - Charles Hagenauer occupant celle des Religions de 
l’Extrême-Orient (Corée, Japon) : « montre très nettement, par le pluriel de « religion » et la référence à une aire 
culturelle commune (Extrême-Orient), renvoyant à la contradiction apparente de parler des religions de la Chine (la 
Chine serait-elle en dehors de l’Extrême-Orient ?) -, qu’il est nécessaire d’envisager d’une manière globale le fait 
religieux en Asie orientale, qui ne se réduit pourtant pas à l’influence d’une seule religion. En pratique, les domaines 
d’étude sont parfaitement délimités » (A. Arrault, art. cit.). 
300 Max Kaltenmark, Le Lie-sien Tchouan, Paris : Université de Paris, Pékin : Centre d’études sinologiques de 
Pékin : 1953, réed. : Paris : Collège de France, Institut des Hautes Etudes Chinoises, 1987. 
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traversent301. Mais Kaltenmark ne reste pas sur l’Aventin savant. En 1965, il publie Lao Tseu et 

le taoïsme, premier ouvrage de vulgarisation après celui de Léon de Rosny en 1892, qui est édité 

dans la collection de poche « Maîtres spirituels » au Seuil, avec de nombreuses illustrations302. Il 

y résume les connaissances de l’époque sur Lǎozǐ [Laozi, Doctrine et Saint], qui représentent 

40% de la pagination. Il met en relief la distinction entre Tao et Tö [de] « l’efficace qui se 

singularise en se réalisant » (p. 38), les thème de la mère, du vide, du retour au Tao et 

« l’absence d’action […] qui permet toutes les réalisation » (p. 65). Il évoque longuement 

Zhuāngzǐ, 25% de la pagination, puis la mystique, avant d’aborder le panthéon taoïste, les 

pratiques méditatives et la quête de longue-vie, 25% de la pagination. Tout en maintenant encore 

une dichotomie opposant des philosophes fondateurs [Lǎozǐ et Zhuāngzǐ], à un taoïsme religieux 

ou magico-religieux postérieur et pénétré de bouddhisme, ses propos montrent la complexité et 

les spécificités du taoïsme comparé aux religions mieux connues :  

« Dès l’origine, on décèle chez les philosophes [taoïstes] des influences provenant de milieux très 
divers : lettrés, ermites, artisans, magiciens, prêtres et prêtresses de la religion populaire. Plus tard, le 
Taoïsme religieux ne fut jamais discipliné par une autorité spirituelle centrale, la doctrine ne fut pas 
organisée en système, ni exprimée dans un dogme : d’où l’apparition de nombreuses sectes, les unes 
ésotériques, les autres plus ouvertes et offrant le salut à tous » (p. 182). 

Il est intéressant de noter que les traductions citées sont, curieusement, celles du père L. Wieger, 

et que parmi les auteurs mentionnés dans les sources bibliographiques, six sont français, dont 

Maspero et les PP. Doré et Wieger, cinq anglais dont Needham et Legge, trois néerlandais : de 

Groot, Duyvendak, Schipper ; et deux chinois : Féng Yǒulán (1895-1990) et Liou Kia-hway (刘

家槐 Liú Jiāhuái, 1908- ?)303. Si ses conclusions sur le taoïsme religieux sont plutôt pessimistes, 

sa situation n’est guère brillante, persécuté en Chine et toléré à Taiwan, Kaltenmark se montre 

plutôt optimiste quant à l’avenir du taoïsme « philosophique », dont le contenu spirituel et 

psychologique suscite déjà, selon lui, un intérêt certain dans le monde contemporain. La même 

année 1965, paraît dans la collection « Mythes et religions », aux Presses Universitaires de 

France (PUF), un autre ouvrage de vulgarisation, Le taoïsme304, de son élève Nicole Vandier-

Nicolas (1908-1987), plus historique et synthétique que celui de son maître. Elle fut avant tout 

une historienne de l’art chinois et plus particulièrement des peintres lettrés. 

 

                                                
301 Max Kaltenmark, « Ling-pao - note sur un terme du taoïsme religieux », Mélanges publiés par l’IHEC, II, 1960. 
Pour un résumé des publications de M. Kaltenmark, voir F. Baldrian-Hussein, « Max Kaltenmark : A 
bibliography », Cahiers d’Extrême Asie, 1988, n°4. 
302 Max Kaltenmark, Lao-tseu et le taoïsme, Paris : Seuil, 1965. L’abondante iconographie révélera des illustrations 
sur l’alchimie intérieure tirées des textes du Dàozàng,  largement reprises ultérieurement (pp. 122, 160, 175). 
303 Féng Yǒulán est un philosophe chinois formé en Chine puis à l’université de Columbia, qui a joué un rôle majeur 
dans la perception de la philosophie chinoise en Occident à partir des années 1950. Liou Kia-hway est le traducteur 
français du Lǎozǐ le plus édité (28 éditions de 1967 à 2006), et du Zhuāngzǐ (20 éditions, de 1969 à 2009), malgré 
une qualité souvent mise en cause par les sinologues contemporains. 
304 Nicole Vandier-Nicolas, Le taoïsme : mythes et religions, Paris : P.U.F., 1965.  
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. La génération Kaltenmark 

La génération de jeunes chercheurs formés par Max Kaltenmark va fournir un premier 

contingent français de sinologues qui vont développer les études taoïstes, tant dans le domaine 

historique qu’anthropologique et ouvrir le champ à de nouvelles recherches. D’autres, moins 

centrés sur le taoïsme, vont produire des recherches sinologiques qui vont éclairer les pratiques 

religieuses en Chine sur de nombreux points, et donc, aussi, l’histoire et les pratiques taoïstes. La 

liste est longue et ce n’est pas l’objet de ce travail que d’en dresser le catalogue. Nous passerons 

donc brièvement sur certains d’entre eux, bien qu’intéressants, pour nous concentrer sur les 

apports les plus significatifs. Donald Holzman, rédacteur en chef de l’importante Revue 

Bibliographique de Sinologie de 1964 à 1970, se spécialisera dans l’histoire intellectuelle et 

littéraire des IIIe-IVe siècle chinois, période où fleurit le Xuánxué [Etude des Mystères], forme 

de libre pensée spéculative, naturaliste et parfois non conformiste, centrée sur l’étude du Lǎozǐ, 

du Zhuāngzǐ et du Yìjīng, et donc considérée comme néo-taoïsme305. Dans la même génération, 

même s’il ne fut pas élève de Kaltenmark, on doit noter les contributions de Michel Soymié 

(1924-2002), qui consacra une monographie au Luófúshān, montagne sacrée du taoïsme proche 

de Canton, et un article sur « Les dix jours de jeûne taoïste ». Co-directeur de la revue japonaise 

d’études taoïstes Dôkyô kenkyû, il évoquera le taoïsme dans ses séminaires à l’EPHE par le biais 

des manuscrits de Dūnhuáng dont il était un spécialiste306. En 1973, Hou Ching-lang, soutient 

une thèse importante sur Les papiers monnaies d’offrande et la notion de trésorerie dans la 

religion chinoise307, sous la direction de Kaltenmark. Mêlant traduction de rituels taoïstes, 

bouddhiques, ou médiumniques à une enquête de terrain à Taiwan, auprès de vendeurs de 

monnaies d’offrande, de fidèles et d’officiants qui les utilisent lors de rituels, il apporte des 

éclaircissements historiques et anthropologiques sur une pratique médiévale toujours d’actualité. 

Une grave maladie interrompra malheureusement ses recherches prometteuses. Quant à Farzeen 

Baldrian-Hussein, d’origine pakistanaise, elle étudiera plus particulièrement l’alchimie interne, 

dans ses aspects spéculatifs et pratiques avec sa traduction commentée du Língbǎo bìfǎ 靈寶畢

法 Procédés secrets du Joyau magique, traité d’alchimie taoïste du XIe siècle plutôt ardu308, sujet 

                                                
305 Sur le Xuánxué, voir l’article d’Alan Chan, « Neo-Daoim », Stanford Encyclopedia of Philosophy en ligne, URL: 
http://plato.stanford.edu/entries/neo-daoism/. Voir la liste des publications de Donald Holzman sur le site du 
CECMC de l’EHESS, page http://lodel.ehess.fr/cecmc/docannexe.php?id=409. Liens actifs au 12 août 2016. 
306 Michel Soymié, « Le Lo-Feou chan. Etude de géographie religieuse », Bulletin de l’Ecole française d’Extrême-
Orient, 1956, t. XLVIII. « Les dix jours de jeûne du taoïsme », Yoshioka hakase kanrekikinen dôkyô kenkyû ronshû, 
1977, pp. 1-23. Dôkyô kenkyû (Études taoïstes), Michel Soymié et Yoshioka Yoshitoyo (eds), Tôkyô : Université 
Taishô, 4 volumes parus de 1965 à 1971. Sur ses travaux voir Michel Soymié, « Nicole Vandier-Nicolas (1908-
1987) », Journal asiatique, 1988, pp. 22-25. 
307 Hou Ching-lang, Monnaies d’offrande et la notion de trésorerie dans la religion chinoise, Paris : Mémoires de 
l’IHEC, 1975.  
308 F. Baldrian-Hussein, Procédés secrets du Joyau magique. Traité d’alchimie du XIe siècle, Paris : Les Deux 
Océans, 1984. L’ouvrage fera l’objet d’une longue recension critique par Isabelle Robinet, Cahiers d’Extrême-Asie, 
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de sa thèse soutenue à l’EPHE en 1979. Elle sera suivie d’autres sur le nèidān [l’alchimie 

intérieure], l’immortel Lü Dòngbīn, ou le Huángtíng jīng 黄庭经, le Livre de la Cour jaune309.  

 

. Anna Seidel (1938-1991) : un premier bilan des études taoïstes. 

Autre élève de Max Kaltenmark, Anna Katharina Seidel, d’origine allemande, fera beaucoup 

pour les études chinoises en créant, en 1985, les Cahiers d’Extrême-Asie, revue publiée par le 

centre de l'EFEO à Kyôto, dans laquelle elle s’investira pendant plus de vingt ans. Après avoir 

étudié la sinologie à Munich et Hambourg, elle vient à Paris, auprès de Max Kaltenmark et Rolf 

Stein. Ses travaux sur le taoïsme seront particulièrement féconds. Son premier apport, fruit de sa 

thèse sur La divinisation de Lao tseu dans le taoïsme des Han, bouscule le paradigme classique 

divisant le taoïsme en courants philosophiques et mouvements religieux populaires. Parue en 

1969, elle analyse comment, fruit d’une évolutions sociale et religieuse aux tournants de notre 

ère, la figure de Lǎozǐ, sage antique, fut mythifiée par le biais d’un mouvement messianique 

populaire jusqu’à en faire une divinité suprême du taoïsme310. Deux articles suivront, d’abord sur 

le célèbre immortel Zhāng Sānfēng, à qui est attribué l’invention du tàijíquán, puis sur l’image 

du gouvernant parfait (Perfect ruler), dans le messianisme taoïste. En 1979, elle coédite à 

Boston, avec le sinologue Holmes Welch, qu’elle a épousé, Facets of Taoism. Essays in Chinese 

Religion, ouvrage qui marquera en montrant la complexité et la diversité du taoïsme. Ses 

publications ultérieures porteront sur l’origine des registres lù, utilisés dans la transmission du 

taoïsme, un texte important du courant Língbǎo, les regalia symboles de pouvoir et de légitimité, 

et l’immortalité taoïste311. Deux autres publications marqueront les études taoïstes. La première : 

Chronicle of Taoïst Studies in the West 1950-1990, état des lieux exhaustif des sources, travaux, 

problématiques et questionnements relatifs à l’étude du taoïsme dans toutes ses dimensions et ses 

implications : historiques, religieuses, pratiques, culturelles et artistiques, ses relations avec le 

bouddhisme, le confucianisme, la médecine, etc., y compris son influence hors de Chine, 

notamment au Japon et en Corée 312. Son dernier article : Taoïsme : religion non-officielle de la 

Chine, publié à titre posthume en 1995 dans le numéro des Cahiers d’Extrême-Asie qui lui rend 

hommage, présentera, après trente années d’études, une synthèse de sa vision et de sa 

compréhension du taoïsme destinée à montrer : « cette autre dimension du Taoïsme, dimension 

                                                                                                                                                       
1986, vol. 2, n°1, pp. 241-252. Pour A. Arrault, il nous fait pénétrer « dans une tradition que le Secret of the Golden 
Flower de Richard Wilhem avait contribué à obscurcir ».  
309 Voir par exemple, F. Baldrian-Hussein, « Lü Tung-pin in Northern Sung Literature », Cahiers d’Extrême-Asie, 
1986, vol. 2, n° 1, pp.133-169 et « The book of the Yellow Court : A lost Song Commentary of the 12th Century », 
Cahiers d’Extrême-Asie, 2004, vol. 14, n°1, pp. 187-226. 
310 A. Seidel, La divinisation de Lao tseu..., Paris : Publications de l’Ecole française d’Extrême-Orient, 1969, n° 71. 
311

 Pour une biographie et une bibliographie des publications d’Anna Seidel voir « Mémorial Anna Seidel » Cahiers 

d'Extrême-Asie, 1995, vol. 8, Tome I. pp. 4-21. 
312 Anna Seidel, « Chronicle of Taoïst Studies in the West 1950-1990 », Cahiers d’Extrême-Asie, 1989-1990,  n°5. 
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religieuse, quasi ignorée de l’Occident » (p. 3)313. Elle y explique dans des propos prémonitoires, 

les raisons pour lesquelles le taoïsme exerce une forte attirance sur les Occidentaux :  

«  Si ces deux facettes du Taoïsme, la mystique et la macrobiotique, nous paraissent si attrayantes, 
c’est quelles sont à l’opposé de nos propres modes et orientations conscientes : activisme, efficacité, 
et brutalité des techniques médicales et psychologiques. Le danger, en revanche, de cette fascination, 
est de ne plus voir les aspects du Taoïsme qui ne concordent pas avec l’image que l’on s’en est faite » 
(pp. 1-2).  

Décrivant les caractéristiques de l’ancienne vision chinoise du monde, elle présente ensuite ce 

qu’elle désigne comme philosophie taoïste (daojia), avant d’aborder la question de « savoir ce 

que l’on peut légitiment appeler la ‟religion taoïste” » (p.13). Elle rappelle ainsi que si Lǎozǐ ne 

peut être considéré comme le fondateur de la religion taoïste, le Lǎozǐ et le Zhuāngzǐ l’ont 

puissamment influencée - comme les textes grecs le christianisme, tout en précisant cependant 

que : « la mystique taoïste a naturellement plus de rapports avec la religion taoïste que Platon et 

Aristote avec le christianisme » (p. 9). Elle conclut par un constat interrogatif sur les réalités du 

taoïsme dans Chine des années 1990, mettant en avant l’opposition entre taoïsme et religion 

populaire, plus importante à ses yeux que celle avec le confucianisme (pp. 29-30). L’anecdote 

qui conclut l’article, et donne la parole à un vieux maître, est un vibrant appel à poursuivre les 

études taoïstes, qui se termine par un clin d’œil malicieux : 

« Il y a environ dix ans, un taoïsant occidental314 rencontra par hasard un Grand-prêtre taoïste âgé 
dans une grande ville chinoise. Quand le vieux, travailleur dans une usine par ailleurs, se rendit 
compte que le jeune érudit était vraiment un spécialiste du Taoïsme, capable de transcrire les noms de 
divinités, de déchiffrer les écritures saintes et de rédiger ses questions en chinois correct, il fut si ému 
qu’il pouvait à peine parler. Les larmes aux yeux, il expliqua à son visiteur : ‟Vos recherches taoïstes 
à l’étranger nous ont donné confiance. Dans les camps de la Révolution culturelle, on avait réussi à 
nous convaincre que nous avions empoisonné l’esprit du peuple et qu’il fallait exterminer notre 
Taoïsme. Votre intérêt pour notre religion et votre appréciation nous ont aidé. Ne vous laissez pas 
impressionner par le gouvernement ou par le désert religieux qui recouvre actuellement la surface de 
la vie chinoise. Rien que dans cette ville, il y a entre 300 et 400 prêtres qui savent les liturgies par 
cœur, y compris celle du jiao de sept jours et de sept nuits. Je vous en prie, étudiez sans relâche et 
revenez-nous bientôt, car d’ici trois ans je ne serai plus en vie”. Le visiteur dit : ‟Le sage taoïste 
savait toujours d’avance le jour de sa mort”. Et le vieux prêtre de riposter : ‟Sornettes que tout cela. 
Ce n’est que superstitions.” » (p. 32). 

Autre élève de M. Kaltenmark, à un certain moment le seul, Kristofer M. Schipper (1934-), va 

marquer de manière indélébile les études taoïstes et toute une nouvelle génération de sinologues. 

Alors que, sous la conduite du Parti communiste chinois (PCC), le pays poursuit sa révolution, et 

tente de construire une Chine nouvelle en condamnant un passé qui serait cause de tous ses maux 

et en se refermant sur lui-même, il part pour Taiwan établir la première antenne de l’EFEO en 

1962. C’est alors le seul grand terrain chinois possible. Il va y découvrir les pratiques du taoïsme 

vivant et révolutionner bien des visions. Son parcours mérite que l’on s’y attarde, tant ses 

                                                
313 Anna Seidel, « Taoïsme : religion non-officielle de la Chine », Cahiers d’Extrême-Asie, 1995, n°8. 
314 Anna Seidel, utilise le terme « taoïsant » dans le sens de chercheur spécialiste du taoïsme et non, semble-t-il, de 
sympathisant du taoïsme, dans lequel je l’utilise dans ce travail. 
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travaux et sa personnalité exceptionnelle, ont marqué les études taoïstes depuis les années 

1970315. Fils de pasteurs protestants, il voit le jour aux Pays-Bas. Son intérêt pour la Chine est 

d’abord un intérêt juvénile pour les arts chinois, qui se concrétise par des études à l’Ecole du 

Louvre en 1957-1958. Il y rencontre Serge Elisseeff (1889-1975) et son fils Vadime (1918-

2002), qui officie au musée Cernuschi et l’incite à apprendre le chinois. C’est ainsi qu’alors seul 

étudiant en chinois à l’Ecole des langues orientale, il en sort diplômé en 1958, puis en japonais 

en 1960. En parallèle, il suit, les cours de R. A. Stein et de Max Kaltenmark et découvre le 

taoïsme « honni à l'époque par les intellectuels chinois et ignoré de leurs collègues 

occidentaux »316. A Taiwan, son intérêt est quelque peu bridé par ses collègues qui le dissuadent 

de s’intéresser aux processions qu’il aperçoit régulièrement dans les collines environnantes 

depuis les fenêtres de l’Academia Sinica. Pour y assister, il décide de se rendre dans le sud de 

l’île où un grand pèlerinage a lieu. A force de persévérance, il entre en contact avec un grand 

dàoshì qui va l’introduire dans les milieux taoïstes. C’est ainsi qu’il va suivre pendant plusieurs 

années une initiation qui aboutira en 1968 à son ordination en tant que maître taoïste. Grâce à 

cette longue période d’observation participante, qui lui permet d’officier progressivement dans 

les rituels, il peut, pour la première fois dans le monde académique, pénétrer le sens des textes et 

des rituels tels que pratiqués, interprétés et compris par les officiants taoïstes eux-mêmes. 

Schipper revient en Europe pour la première conférence sinologique sur les études taoïstes. 

 

. La conférence de Bellagio : un événement fondateur 

Alors que l’Europe se remet d’un printemps agité et s’inquiète du joug soviétique qui vient de 

s’abattre sur la Tchécoslovaquie, du 7 au 14 septembre 1968 quinze sinologues se réunissent en 

Italie, au centre de conférences de la Rockfeller Foundation à Bellagio, sur les calmes rives du 

lac de Côme. Au nom de l’EPHE M. Kaltenmark est présent avec ses deux élèves, A. Seidel et 

K. Schipper qui jouera un rôle majeur. Parmi les seize participants un seul Chinois et un 

Japonais, douze anglophones, représentant huit universités nord-américaines et trois 

britanniques, ce qui montre la bascule opérée depuis le début du siècle en faveur de la sinologie 

anglo-saxonne, surtout américaine317. Y participent également Mircea Eliade et le sinologue 

américain Michael Saso (1930-), ancien jésuite, lui aussi initié à Taiwan dans une lignée 

                                                
315 Les éléments qui suivent sont issus, pour la plupart, d’un long entretien que K. Schipper a bien voulu m’accorder 
à Paris le 02 août 2016, ce dont je lui suis particulièrement reconnaissant. 
316 Cf. sa biographie sur le site de l’EFEO, page http://www.efeo.fr/biographies/notices/schipper.htm, consultée le 
15 novembre 2013. 
317 Les seize participants sont : W. T. de Bary (Columbia), W. C. Doub (Washington), M. Eliade (Chicago),  A. C. 
Graham (London),  P. Y. Ho (University of Malaya),  M. Kaltenmark (EPHE),  A. E. Link (British Columbia),  R. 
B. Mather (Minnesota),  M. Miyuki (C. J. Jung Institute),  J. Needham (Cambridge), M. Saso (London), K. M. 
Schipper (EFEO), A. K. Seidel (Munich), N. Sivin (MIT),  H. H. Welch (Harvard), A. F. Wright (Yale). Helmut 
Wilhelm, sinologue allemand qui avait aidé à l’organisation de la conférence, ne put y assister. 



 265 

taoïste318. La présence de ce dernier et de K. Schipper, revenus de leurs terrains, constitue un 

événement majeur. Ils apportent aux études taoïstes les premières - et quasi uniques, enquêtes 

ethnographiques de cette nature319. D’emblée, la session d’ouverture, qui traite du Zhuāngzǐ, 

soulève la question de : « whether there was such a thing as Taoism - an identifiable entity », qui 

oppose A. Graham à J. Needham, N. Sivin et surtout K. Schipper, qui  défend une lecture emique 

et non etique320. Reflet de l’état de la sinologie de l’époque, sur la dizaine de thèmes abordés, un 

seul porte sur le taoïsme contemporain avec la communication de K. Schipper, qui sera centrale 

et longuement discutée. Comme le remarque H. Welch : « His paper was a landmark in the study 

of Chinese religion, for it offered the first account of important liturgy by someone who had 

actually performed it ». Et ce d’autant que K. Schipper met en évidence les racines historiques de 

la tradition liturgique à laquelle il a participé, qui remonte aux Hàn, montrant la continuité et 

l’unité du taoïsme, si contestées jusqu’alors321. H. Welch remarque encore que : « This theme - 

the unity of Taoism - was one of those that had run through the conference »322. En conclusion, 

les participants dressent un catalogue de points à explorer, et expriment leur inquiétude face à : 

« the vulnerability of Taoism as a living phenomenon. Mr. Schipper was the first European to take 
part in a chiao [jiào]323. He might be the last. The survival of Taoist religious practices was threatened 
by a hostile government in mainland China - and even in Taiwan - and by a large body of public  
opinion that saw nothing but embarrassment in the continued existence of "old-fashioned" 
superstition »324. 

Ces deux questions, celle de l’unité, de la nature et de la continuité du taoïsme, et celle de sa 

survivance en Chine même, vont être centrales dans la période qui s’ouvre et donner lieux à des 

débats et des jugements qui, presque cinquante ans plus tard, et malgré les progrès des études 

taoïstes, ne semblent, ni clos, ni toujours très informés à lire certains propos. Nous y reviendrons. 

 

Réhabilitation et idéalisation de la Chine, un nouvel intérêt pour le taoïsme  

Parallèlement à cet important renouveau des études taoïstes, la sinologie européenne va 

produire de nombreux travaux de personnalités aussi différentes que René Etiemble (1909-

                                                
318 Michael Saso raconte son initiation dans Teachings of Taoist Master Chuang, Yale University Press, 1978, réed. 
dans une version revue et complétée sous le titre Taoist Master Chuang, Sacred Mountain Press, 2000. 
319 Le sinologue japonais Oyanagi Shigeta avait séjourné au monastère du Báiyúnguān à Pékin dans les années 1920 
et en avait publié une monographie, ainsi que Yoshioka Yoshitoyo, moine Tendai en 1937, mais ses travaux ne 
seront publiés, traduits et abrégés, qu’en 1979 dans Facets of Taoism : Essays in Chinese Religion, H. Welch, , A. 
Seidel (eds.), New-Haven, London : Yale University Press.  
320 Voir le compte-rendu qu’en a donné H. Welch, « The Bellagio Conference on Taoist Studies », History of 
Religions, Nov. 1969 - Feb. 1970, Vol. 9, No. 2/3, pp. 107-136. 
321 Idem, p. 123. 
322 Idem, p. 127. 
323 Le chiao [jiào 醮], offrande, sacrifice, est un terme générique qui désigne un rituel établissant ou confirmant la 
relation entre une communauté et sa divinité tutélaire. Il en existe différentes catégories, pratiquées le plus souvent 
par des officiants taoïstes. (voir F. Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, op. cit., pp. 539-544.) 
324 . H. Welch, « The Bellagio Conference on Taoist Studies », op. cit., p. 129. 
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2002), Joseph Needham (1900-1995), ou Robert van Gulik (1910-1967) et bien d’autres, qui 

vont remettre en causes les paradigmes orientalistes des sinologies missionnaires, positivistes ou 

évolutionnistes, et la vision d’une Chine arriérée, immobile et incapable. Leurs publications vont 

contribuer à mieux faire connaître la Chine, son histoire et sa société en Occident. Mais ce 

mouvement de réhabilitation est parfois idéaliste, car il s’inscrit dans un moment d’affrontement 

idéologique, la Chine nouvelle et maoïste suscitant espoirs ou craintes parmi les sinologues, c’est 

selon, tout autant qu’au sein des milieux intellectuels ou du grand public.  

 

. René Etiemble et Jacques Gernet, les remises en cause de l’ethnocentrisme européen 

Normalien, agrégé de grammaire, ancien élève de Langues O’, curieux de culture et de 

civilisations, éclectique et passionné de littérature dans laquelle il cherche une forme 

d’universalité, René Etiemble est un auteur prolixe qui, après s’être intéressé à Confucius dès 

1956, met en cause les savoirs occidentaux avec Connaissons-nous la Chine ?, avant de montrer 

les multiples influences chinoises sur l’Occident dans son cours de littérature comparée sur 

l’Orient philosophique, en Sorbonne, puis avec l’Europe chinoise (1988-1989),325 dans lequel il 

reprend en partie la thèse de Virgile Pinot qui montrait que les Jésuites avaient travaillé, sans le 

vouloir, pour le rationalisme du XVIIIe siècle et pour le déisme voltairien326. Il préfacera la 

traduction des Entretiens de Confucius par Pierre Ryckmans (1935-2014), du Dàodéjīng par 

Liou Kia-hway et du Jīn Píng Méi / Fleur en fiole d’or [roman de mœurs datant des Míng], par 

André Lévy. Il consacrera un essai à l'érotisme et l'amour en Chine et contribuera à l’édition du 

premier volume des Philosophes taoïstes [Lǎozǐ, Zhuāngzǐ, Lièzĭ], dans la prestigieuse collection 

de la Pléiade. Il semble que ce soit lui qui obtint de la maison Gallimard cette reconnaissance 

accordée aux auteurs taoïstes327. S’il dénonce le mythe taoïste au XVIIIe siècle, sa représentation 

jésuitico-philosophique, et celui du XXe, la vision des « soi-disants spirituels de la spiritualité 

nostalgique »328, tout autant que le « hsien taoism ou taoïsme magique » 329, le taoïsme, au même 

titre que le zen, est avant tout pour lui une philosophie qui encourage au « nihilisme 

destructeur », une « volonté d’impuissance » qui « sert à merveille les intérêts de nos 

décerveleurs et leur propre concupiscence du pouvoir », évoquant ainsi nazis ou marxistes330. 

                                                
325 René Etiemble, Connaissons-nous la Chine ?, Paris : Gallimard, 1964, L'Orient philosophique au xviiie siècle, 
Paris : Centre de documentation universitaire, 1961, L'Europe chinoise, op. cit.  
326 Virgile Pinot, La Chine et la formation de l'esprit philosophique en France (1640-1740) et Documents inédits 
relatifs à la connaissance de la Chine en France (1685-1740), Paris : P. Geuthner, 1932. 
327 René Etiemble, Yun Yu. Essai sur l'érotisme et l'amour dans la Chine ancienne, Paris : Gallimard, 1969. 
Philosophes taoïstes, Paris : Bibliothèque de la Pléiade, 1980. 
328 René Etiemble, « Le mythe taoïste au XVIIIe siècle », « Le mythe taoïste au XXe siècle », Connaissons-nous la 
Chine ?, op. cit., pp. 84-96 et 97-112. 
329 René Etiemble, L'Europe chinoise, t. 1 De l'empire romain à Leibnitz, op. cit., p. 310. 
330 Idem, p. 111. 
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Un autre grand sinologue français va également contribuer à mieux faire connaître la Chine. Il 

s’agit de Jacques Gernet (1921-2018), titulaire de la chaire d'histoire sociale et intellectuelle de 

la Chine au Collège de France de 1975 à 1992. Le monde chinois, publié en 1972, connaîtra de 

multiples rééditions et des traductions dans les grandes langues européennes ainsi qu’en coréen 

(1985) et chinois (1990, 1995). Gernet accorde sa préférence à Zhuāngzǐ, réussit le tour de force 

de ne pas mentionner Lǎozǐ dans sa chronologie et donne une vision particulière du taoïsme: 

« De ces hommes [les taoïstes du IVe-IIIe s.] il nous reste des recueils d’apologues, d’historiettes 
symboliques et de discussions ; le plus important le Zhuangzi , est l’œuvre, dans sa plus grande partie 
d’un écrivain de génie, l’un des plus grands sans doute de la longue histoire de la littérature chinoise 
[…] le Liezi semble avoir été composé à l’imitation du Zhuangzi ; à ces deux ouvrages s’ajoute un 
opuscule qui renferme des sentences sibyllines qui devaient sans doute servir de thèmes de méditation 
et dont l’obscurité a tenté de très nombreux traducteurs, le Laozi Daodejing. […] Comme l’a souligné 
Marcel Granet, le point de départ chez les penseurs taoïstes n’est pas philosophique mais religieux. Le 
but était de conserver et d’accroitre sa puissance vitale par le recours à des disciplines alimentaires, 
respiratoires, […] gymniques et sans doute déjà alchimiques, dont l’ensemble répondait au terme de 
yangsheng. […] Toutes ces techniques, mieux connues à partir de l’époque des Han semblent avoir 
été le privilège d’écoles de magiciens (wu) […] C’est sur cette base de traditions magiques et sous 
l’influence des autres courants de pensée, mais en opposition absolue avec eux, que paraît s’être 
développée la philosophie taoïste »331. 

Il insiste ensuite sur cet « idéal de vie autonome, libre, naturelle et joyeuse », en opposition aux 

contraintes morales et sociales, la recherche de simplicité, le rejet de « toute pensée discursive » 

et l’influence que le taoïsme a eu sur la pensée chinoise et « le développement des mouvements 

religieux dans le monde chinois […] la formation des conceptions scientifiques » et jusqu’à « la 

conception de la souveraineté » et des « théories du gouvernement » (p. 132). Un autre ouvrage, 

montrant les points de vue chinois sur les missions chrétiennes, connaîtra lui aussi une large 

diffusion internationale et des traductions en chinois et japonais332. 

 

. Joseph Needham et Robert van Gulik : des visions parfois idéalisées de la Chine 

Du côté anglo-saxon émerge la personnalité phare de Joseph Needham. Biochimiste 

spécialiste d’embryologie et de morphogénèse il est initié au chinois par une de ses étudiantes 

chinoises devenue sa maîtresse. Il part en Chine de 1942 à 1946 et deviendra à la fois un 

sinologue de renom, bien que parfois contesté et un passeur de culture, grâce à Science and 

Civilisation in China (27 tomes à ce jour depuis 1954) 333, œuvre monumentale de réhabilitation 

de la pensée et de la science chinoises qu’il débute à son retour à Cambridge dès 1948, avec de 

nombreuses collaborations. Idéaliste, profondément chrétien et socialiste, proche du 

communisme, ce qui lui vaudra une interdiction de séjour aux Etats-Unis pendant vingt ans, il est 

taraudé par une question centrale, the Needham Question : pourquoi la Chine [et l’Inde], malgré 

                                                
331 Jacques Gernet, Le Monde chinois, 3 t., Paris : Pocket, 2006 [Paris : Armand Colin, 1972], pp. 130-131. 
332 Jacques Gernet, Chine et christianisme, action et réaction, Paris : Gallimard, 1982. 
333 Voir la page du Needham Research Institute http://www.nri.cam.ac.uk/science.html, lien actif au 22 avril 2017. 
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une avance considérable sur l'Occident jusqu'à la Renaissance, n'a-t-elle pas connue une 

révolution technique et scientifique comme celle de l’Europe au XVIIe siècle ? Ses travaux vont 

réhabiliter les traditions scientifiques et techniques chinoises, dont la teneur et l’antiquité sont 

alors quasiment méconnues et sous-estimées en Occident, et montrer leurs apports à la révolution 

scientifique européenne. A travers son intérêt pour les sciences chinoises et les pratiques 

psychocorporelles et sexuelles, Needham va s’enthousiasmer pour le taoïsme, qu’il conçoit 

comme un « mysticisme naturel » dans lequel il voit l’ancêtre de la pensée scientifique et 

technique chinoise, en particulier de la chimie, avec l’alchimie interne, de l’astronomie, des 

sciences de la terre, de la médecine et de la pharmacologie. Il choisit comme patronyme chinois 

Li, en référence à Lǎozǐ et son autobiographie publiée en français, fruit d’entretiens avec 

l’anthropologue Didier Gazagnadou, s’intitule Un taoïste d'honneur334. Il préfacera également Le 

Tao de l’art d’aimer de Jolan Chang, personnage qui le fascine, auquel il accorde son parrainage, 

et dont il pensera qu’il lui a donné accès à un savoir taoïste authentique (Cf. chap. 4, infra). 

Autre figure majeure de la sinologie britannique, Angus C. Graham (1919-1991) enseigna à la 

School of Oriental and African Studies (SOAS) de l’Université de Londres. Spécialiste du 

mohisme [la pensée de Mòzǐ, 479-392 av. n.e.], il a puissamment contribué aux études taoïstes 

par ses travaux novateurs sur Zhuāngzǐ et à ses traductions du Lièzĭ  (1960), puis du Zhuāngzǐ 

(1981), avant de produire Disputers of the Tao: philosophical argument in ancient China, 

synthèse de ses recherches, qui montre l’influence du courant mohiste sur la pensée de l'époque 

des Royaumes Combattants [Ve-IIIe s. av. n.e.], et donc, notamment, sur les penseurs taoïstes, 

aussi bien que légistes335. Notons également l’œuvre de Michael Loewe (1922-), qui, en tant que 

spécialiste d’histoire des Hàn, consacra un ouvrage à la quête d’immortalité, thème important 

dans le taoïsme336, ainsi que Piet van der Loon, d’origine néerlandaise, qui travailla sur les 

ouvrages taoïstes des Sòng. Côté allemand, on peut mentionner Walter Liebenthal (1886-1982). 

Spécialiste du bouddhisme chinois, il montra comment celui-ci, notamment dans le chán 

[bouddhisme zen au Japon] s’était développé sous l’influence taoïste, en intégrant les concepts 

indiens dans une perspective chinoise. Dans le monde hispanique, la personnalité la plus notable 

est celle du jésuite Carmelo Elorduy (1901-1989) qui contribua par ses multiples publications à 

la diffusion de la pensée et des penseurs taoïstes337. 

                                                
334 Joseph Needham, Un taoïste d'honneur. Autobiographie. De l'embryologie à la civilisation chinoise : entretiens 
avec Didier Gazagnadou, Paris : Le Félin, 1980. 
335 Angus Charles Graham, The Book of Lieh-tzu, a new translation, London: John Murray, 1960. Chuang-tzu: 
textual notes to a partial translation, London: SOAS, 1982. Chuang-tzu: The Inner Chapters and other Writings 
from the Book of Chuang-tzu, London: Unwin Paperbacks, 1986. Disputers of the Tao: philosophical argument in 
ancient China, La Salle, Illinois: Open Court, 1989. 
336 Michael Loewe, Ways to Paradise: The Chinese Quest for Immortality. London: G. Allen and Unwin, 1979. 
337 Voir notamment, Carmelo Elorduy, La gnosis taoísta del Tao Te Ching. Oña : Facultad de Teología, 1961. 
Chuang-tzu. Literato, filósofo y místico taoísta, Manila : East Asian Pastoral Institute, 1967. Lao Tse / Chuang Tzu: 
Dos grandes maestros del taoísmo, Madrid : Editora Nacional, 1977. Lao Tse, Tao Te Ching. Historia del 
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Dernier auteur emblématique de la période, le diplomate, romancier et sinologue néerlandais 

Robert van Gulik. Personnage aux multiples facettes il est surtout connu pour ses romans 

policiers, les enquêtes du juge Ti ou Dee, débutés en 1948 avec la traduction d’un récit classique 

chinois, et La Vie sexuelle dans la Chine ancienne, publiée en 1961 et dont la traduction 

française paraît en 1971338. Les enquêtes du juge Ti qui se déroulent au VIIe siècle, nous donnent 

à voir régulièrement des aspects de la vie religieuse sous la dynastie Táng, avec leur cortège de 

moines corrompus, plutôt bouddhistes, ou de magiciens pervers, plutôt taoïstes, ainsi que de 

chevaliers errants et de sages ermites, qui introduisent le lecteur à toute une imagerie 

fantasmatique chinoise (cf. infra). Mais van Gulik est aussi passionné - peut-être même obsédé, 

par la question sexuelle, comme en témoignent certains passages et illustrations de ses romans, 

qu’il dessine lui-même, scènes souvent fortement érotisées autour de figures féminines accortes 

et sadisées, nous y reviendrons. Il fut d’ailleurs un grand collectionneur d’erotica asiatiques. En 

1951, il édite à compte d’auteur et diffuse auprès des grandes institutions sinologiques 

occidentales avec interdiction de le mettre « dans les mains de lecteurs non qualifiés », Erotic 

Color Prints of the Ming Period339, soi-disant réédition commentée d’estampes érotiques Míng - 

dont il aurait retrouvé de vieux clichés chez un brocanteur à Tokyo. Bien que sa diffusion ait été 

réduite, la publication attira l’attention de M. Eliade, du célèbre sexologue américain le Dr. 

Kinsey, de Herbert Franke et de Rolf Stein, qui en donna une recension dans le Journal 

Asiatique, ainsi que de J. Needham, qui le fera changer d’opinion sur l’alchimie sexuelle taoïste, 

que van Gulik qualifiait initialement de « vampirisme sexuel ». En fait, il s’agit d’une 

mystification et d’un faux, très probablement de la main de l’auteur340. Dix ans plus tard, à la 

demande de l’éditeur Brill, il publie Sexual Life in Ancient China, ouvrage qui fait encore 

souvent référence, nous l’avons déjà évoqué, et dont l’objectif était d’écrire une histoire de la 

sexualité en Chine de la Haute Antiquité au XVIIe siècle. En réalité, tout comme Needham 

idéalise le taoïsme, van Gulik idéalise la sexualité chinoise qu’il conçoit, en opposition aux 

mœurs occidentales et à la morale chrétienne, comme libre et sans grande perversion, bien qu’il 

évoque le sadisme, le masochisme et la bestialité sous les Suí et les romans érotico-

pornographique des Míng. Ainsi cette forme de credo, affiché dans la Préface : 

                                                                                                                                                       
Pensamiento, Barcelona : Ed. Virgilio Ortega, Ediciones Orbis, 1984. Libro de los Cambios [Yìjīng], Madrid : 
Editora Nacional, 1983. Sesenta y cuatro conceptos de la ideología taoísta, Caracas : Instituto de Investigaciones 
Históricas de la Universidad Andrés Bello, 1972. Tao Te Ching. Lao-tse, Madrid : Ed. Tecnos, 1996. 
338 Voir la liste des enquêtes sur la page https://en.wikipedia.org/wiki/Robert_van_Gulik_bibliography, lien actif au 
22 avril 2017. Robert van Gulik, Sexual Life in Ancient China : A Preliminary Survey of Chinese Sex and Society 
from ca. 1500 B.C. Till 1644 A.D., Leiden : Brill, 1961, traduction française : La Vie sexuelle dans la Chine 
ancienne, trad. Louis Évrard, Gallimard : 1971, réed. coll. « Tel », 1977, 1993.  
339 Robert van Gulik, Erotic Color Prints of the Ming Period, Tokyo : à compte d’auteur, 1951.  
340 Cf. Nathalie Monnet, « L’ultime enquête du juge Ti », Catalogue de l’exposition L’Enfer de la Bibliothèque - 
Eros au secret, Paris : Bibliothèque nationale de France, 2007. 
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« … je parvins à une conviction : l’étranger conçoit les habitudes sexuelles des anciens Chinois 
comme anormales et dépravées, et il se trompe du tout au tout […] Leurs manuels de sexe prouvent 
clairement que leurs habitudes sexuelles étaient saines et normales - tout au moins selon les normes 
du système polygame » (p. 10-11) 

et cette autre affirmation, qui clôt la première partie sur l’Antiquité chinoise : 

«  Je ne veux souligner ici qu’un seul fait, c’est que les Chinois considéraient l’acte sexuel comme 
une partie de l’ordre de la nature […] aussi ne l’associa-t-on jamais à un sentiment de péché ou de 
culpabilité morale. […] C’est probablement à cette attitude mentale, ainsi qu’à l’absence à peu près 
totale de répression, que la vie sexuelle des anciens Chinois devait d’être à tout prendre, une vie saine, 
remarquablement exempte des anomalies pathologiques et des aberrations que l’ont rencontre si 
souvent dans d’autres grandes cultures anciennes » (p. 80) 

Pour illustrer son propos, van Gulik traduit lui-même de nombreux extraits d’ouvrages 

médicaux, de textes d’alchimie interne ou de manuels de la chambre à coucher de différentes 

époques, en anglais « pour les phrases courantes », et en latin « quand il faut braver 

l’honnêteté », précisent Ming Wong et Pierre Huard dans la recension qu’ils en donnent en 

1963341. A l’instar de Needham, qui installa le paradigme que le taoïsme était le berceau des 

sciences chinoises, van Gulik, en installe un autre, qui va faire florès dans les années 1990-2010 

auprès du grand public taoïsant, notamment outre-Atlantique, celui que les pratiques sexuelles 

chinoises, essentiellement des techniques d’hygiène sexuelle, voire sexologique ou médicale, 

seraient d’origine et d’essence taoïste, nous y reviendrons, qu’elles consisteraient essentiellement 

dans la pratique du coïtus interruptus, la non émission spermatique et l’absorption de fluides 

féminins et seraient proches de pratiques indiennes qu’il évoque en parallèle en appendice. 

 

La génération Schipper et l’institutionnalisation des études taoïstes 

Avant de devenir en 1972 titulaire de la chaire Religions de la Chine à l’EPHE, jusqu’en 

2000, K. Schipper publie des travaux sur l’initiation de l’empereur Wǔ (r. 140-87) des Hàn par la 

Reine-mère de l’Ouest, à partir d’un texte du courant du Shàngqīng [Grande pureté], puis sur le 

rituel feng-teng [分燈 Fēndēng division des lampes]342. Ses enseignements à l’EPHE marqueront 

une nouvelle génération de sinologues. Ses publications contribueront à la vulgarisation du 

taoïsme avec un ouvrage majeur : Le Corps taoïste. Corps physique, corps social (1993). Elles 

apporteront également beaucoup aux connaissances sinologiques et aux études taoïstes avec la 

publication de plusieurs index et concordances de textes et, à la suite d’un projet européen de 

plusieurs années, celle d’un ouvrage codirigé avec Franciscus Verellen qui présente et commente 

l’ensemble des 1500 textes du Canon taoïste : The Taoist Canon. A Historical Companion to the 

                                                
341 Pierre Huard, Ming Wong : « R.H. van Gulik, Sexual life in Ancient China » Bulletin de l’EFEO, 1963, t. 51, 
n°1, pp. 226-229. 
342 Kristofer M. Schipper, L’empereur Wou des Han dans la légende taoïste, Paris : Publications de l’EFEO vol. 58, 
1965. Le Feng-teng - Rituel taoïste, Paris : Publications de l’EFEO, 1975, vol. 103. 
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Daozang343. Ces travaux montrent que ce dernier s’organise autour de thèmes qui traitent de 

doctrine, de liturgie et de rituels, de la culture du corps et d’ascèse individuelle (techniques 

d’entretien de la vie, méditation, alchimie), et de cultes qui concernent la vie de toute les 

communautés chinoises. Après avoir mis à jour la contemporanéité de pratiques liturgiques que 

les sinologues pensaient à jamais disparue, K. Schipper montre d’une part, l’unité et la continuité 

du taoïsme, de la philosophie aux pratiques religieuses, des temps anciens à nos jours, et ce 

malgré ses évolutions et ses variantes, et, d’autre part, l’articulation qui lie les taoïstes et les 

communautés chinoises où ils officient, le corps de l’officiant, lieu de salut personnel, servant de 

corps intermédiaire faisant correspondre alors corps social et monde divin et les maintenant en 

continuité. En 2008, il publie La religion de la Chine, ouvrage qui compile une sélection d’essais 

issus de vingt années de publications, autour de l’idée centrale que la tradition, vivante, du 

taoïsme incarne la religion chinoise, « religion universelle de l’homme », qui consiste à suivre 

« la nature dans sa création spontanée par la Voie (Tao) », pour « trouver en toutes choses l’unité 

fondamentale sans exclusion aucune » [Textes tirés de la présentation de l’ouvrage en 4ème de 

couverture]344. Bien qu’élèves de Max Kaltenmark, deux autres jeunes sinologues vont marquer 

cette nouvelle période que j’appelle la génération Schipper. 

 

. Isabelle Robinet (1932-2000) 

La première est Isabelle Robinet, personnalité marquante qui contribuera sans doute le plus 

avec Catherine Despeux et K. Schipper à la connaissance du taoïsme en dehors du monde 

sinologique et savant. Venue tard aux études chinoises, elle soutient une thèse sous la direction 

de M. Kaltenmark sur les Commentaires du Tao tö king jusqu’au VIIe siècle, éditée en 1977345. 

Deux ans plus tard, en 1979, paraît chez Dervy-Livres, éditeur plutôt spécialisé dans 

l’ésotérisme, Méditation taoïste, qui étudie les pratiques de méditation décrites dans les textes du 

Shàngqīng datés du IVe au VIe siècle346. Ces pratiques particulièrement complexes, évoquent 

notamment des randonnées astrales extatiques ainsi que tout un panthéon de divinités et de 

souffles internes et externes au pratiquant, mobilisés par des pratiques de visualisation et de 

conduite, caractérisées par l'intériorisation symbolique de pratiques physiologiques d’époques 

antérieures. L’ouvrage, pourtant ardu et de nature très académique et sinologique, sera réédité en 

1995 dans la populaire collection de poche « Spiritualités vivantes », chez Albin Michel. 

Intéressée principalement par la mystique et la métaphysique taoïste, ainsi que par l’alchimie 

                                                
343 Kristofer M. Schipper, Le corps taoïste. Corps physique, corps social, Paris : Fayard, 1982. Kristopher M. 
Schipper, Franciscus Verellen (eds), The Taoist Canon. A Historical Companion to the Daozang, Chicago : The 
Chicago University Press, 2004. 
344 Kristofer M. Schipper, La religion de la Chine, Paris : Fayard, 2008. 
345 Isabelle Robinet, Les commentaires du Tao tö king jusqu’au VIIe siècle, Paris : Mémoires de l’IHEC, PUF, 1977.  
346 Isabelle Robinet, Méditation taoïste, Paris : Dervy-Livres, 1979.  
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interne et les pratiques associées, Isabelle Robinet alternera ensuite de nombreuses publications 

académiques et des ouvrages grand public, dont en particulier en 1991, et pour la première fois 

en langue occidentale, une très détaillée Histoire du taoïsme, des origines au XIVe siècle, qui 

sera traduite en italien, allemand, anglais et roumain, et qui constitue toujours une référence 

incontournable347.  

 

. Catherine Despeux 

Autre élève de M. Kaltenmark et R.A. Stein, Catherine Despeux débute sa carrière de 

sinologue en travaillant sur un sujet qui pouvait paraître marginal dans les milieux académiques, 

l’art du tàijíquán. Sa recherche, publiée en 1976 par l’IHEC est rééditée cinq ans plus tard, en 

1981, chez l’éditeur grand public Guy Trédaniel, sous le titre Taiji Quan : Art martial - 

Technique de longue vie348. Offrant la traduction commentée des premiers traités chinois au 

XVIIIe siècle, elle y retrace l’histoire et les différents courants et styles d’une pratique populaire 

aux multiples dimensions, qui perce alors en Occident et est souvent perçue comme d’origine 

taoïste. Cette publication va la faire connaître auprès des pratiquants d’arts martiaux, public qui 

ne va cesser de s’élargir dans les années 1990-2000, avec l’intérêt pour la médecine chinoise et 

l’arrivée du qìgōng en France et en Europe [voir infra chap. 4]. Le grand public va s’intéresser à 

ses publications, quelles soient de vulgarisation comme Laozi : Le guide de l’insondable (2010), 

ou de nature académique, comme la traduction commentée du Traité d'alchimie et de physiologie 

taoïste de Zhào Bìchén 趙避塵 (1860-1942), publié en 1979, de la Moelle du phénix rouge, texte 

d’alchimie du XVIe (Trédaniel 1990), réédité en 2011 dans une version revue, sous un titre sans 

doute plus vendeur pour l’époque  : Le Qigong de Zhou Lüjin …, ou encore Taoïsme et corps 

humain, qui étudie les représentations symboliques taoïstes de l’être humain, toujours chez 

Trédaniel 1994, réédité dans une version enrichie en 2012 en réponse à l’intérêt du public, 

malgré son caractère savant349. Ces ouvrages ont connu de nombreuses traductions dans des 

                                                
347 Isabelle Robinet, Histoire du taoïsme des origines au XIVe siècle, Paris : Cerf, 1991, rééditée en 2012 aux 
Editions du CNRS. On notera parmi ses publications les plus importantes : Les grands traités du Huainanzi, (avec le 
P. Claude Larre et Elisabeth Rochat de la Vallée), Paris : Cerf, 1993. La révélation du Shangqing dans l'histoire du 
taoïsme. 2 vols, Paris : École Française d'Extrême-Orient, 1984. Introduction à l'alchimie intérieure taoïste: De 
l'unité et de la multiplicité. Avec une traduction commentée des Versets de l'éveil à la Vérité, Paris : Cerf, 1995. 
Laozi et le Tao, Paris : Bayard, 1996.  Pour une biographie des travaux d’Isabelle Robinet voir la page que lui 
consacre F. Pregadio sur son site Golden Elixir : http://www.goldenelixir.com/taoism/robinet_bibliography.html. 
Lien actif au 16 août 2016. 
348 Catherine Despeux, T'ai-K'iuan : technique de longue vie, technique de combat Paris : Mémoires de l’IHEC, 
1976, n° 3. Taiji Quan : Art martial - Technique de longue vie, Paris : Guy Trédaniel, 1981, coll. « Art martial ». 
349 Catherine Despeux, Laozi : Le guide de l’insondable, Paris : Entrelacs, 2010.  Zhao Bichen, Traité d’alchimie et 
de physiologie taoïste, C. Despeux (trad.), Paris : Les Deux Océans, 1989. Taoïsme et corps humain, Paris : Guy 
Trédaniel, 1994, réédité sous le titre Taoïsme et connaissance de soi. La carte de la culture de la perfection, Xiuzhen 
tu, avec CD-Rom, Paris : Guy Trédaniel, 2012. La Moelle du phénix rouge, santé et longue vie dans la Chine du 
XVIe siècle, Paris : Guy Trédaniel, 1990,  réédité sous le titre Le Qigong de Zhou Lüjing : La moelle du Phénix 
Rouge (Chifeng sui) XVIe siècle, Paris : Guy Trédaniel, 2011.  
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collections grand public. C. Despeux a également travaillé sur le bouddhisme, la médecine 

chinoise et l’alchimie féminine taoïste, avec Immortelles de la Chine ancienne …,350 domaine 

jusqu’alors peu connu et qui ne pouvait qu’intéresser le public majoritairement féminin des 

pratiquant(e)s de qìgōng. Ses traductions et ses articles l’ont fait connaître dans les milieux de la 

médecine traditionnelle et des pratiques psychocorporelles chinoises où elle apparaît comme la 

référence sinologique incontournable, au point que l’agenda de ses publications semble parfois 

orienter l’intérêt des milieux taoïsants. Ainsi une fièvre du Xiūzhēn tú 修真圖 s’en est emparée 

depuis la publication de Taoïsme et corps humain, les stages sur ce thème se multipliant, et il est 

fréquent désormais d’en voir un rouleau au mur des salles de cours de qìgōng ou de tàijíquán. 

 

Un champ d’étude globalisé 

A partir des années 1980, en Europe et aux Etats-Unis, et aussi en Chine et au Japon, de 

nombreux sinologues formés par K. Schipper vont poursuivre l’œuvre de leur maître et 

développer les études taoïstes dans de nombreuses directions. Le premier qu’il nous faut signaler 

est Michel Strickmann (1942-1994). D’origine américaine, il fut invité à Paris par K. Schipper 

alors qu’il travaillait à Leiden sur le bouddhisme tibétain. Bien que, malheureusement trop brève, 

sa contribution aux études taoïstes est d’importance et met également en relief 

l’internationalisation de la sinologie entre Paris, Bordeaux où il enseigna après Berkeley, les 

Etats-Unis et le Japon. En 1981, il soutient à l’EPHE, sous la direction de Schipper, sa thèse, sur 

l’importante révélation du Máoshān qui marqua le taoïsme sous les Six dynasties (III-VIe siècle), 

avant d’éditer à Leuven, de 1981 à 1985, trois volumes de Tantric and Taoist Studies en 

l’honneur de R. A. Stein dont il fut également l’élève. Son décès brutal laissera son œuvre 

inachevée, mais Gallimard publiera à titre posthume son étude sur le bouddhisme tantrique 

chinois, Mantras et mandarins, qui en montre l’influence sur le taoïsme, avant que le 

bouddhologue Bernard Faure n’édite à Stanford, Magical Medicine, étude de l’influence du 

bouddhisme sur les pratiques rituelles thérapeutiques chinoises, en particulier taoïstes, dans les 

premiers siècles de notre ère351. Lui aussi d’origine américaine et élève de K. Schipper, John 

Lagerwey (1946-.), spécialiste des rituels taoïstes et de l’ethnographie de la Chine du Sud, lui 

succède à la chaire de l’EPHE en 2000. Il raconte que c’est en étudiant auprès de K. Schipper 

qu’il découvrit que ses conceptions des religions chinoises étaient erronées et que « the Chinese 

                                                
350 Catherine Despeux, Immortelles de la Chine ancienne. Taoïsme et alchimie féminine. Puiseaux : Pardès, 1990.  
351 Michel Strickmann (ou Strickman), Le Taoïsme du Maochan. Chronique d’une révélation, Paris : Collège de 
France, IHEC, 1981. Taoist and Tantric Studies in Honour of R.A. Stein. Mélanges chinois et bouddhiques, 3 vol., 
Leuven : Peters Publishers, 1981-1985. Mantras et mandarins. Le bouddhisme tantrique en Chine, Paris : 
Gallimard, 1996. Magical Medicine, Pierre Faure (ed.), Stanford University Press, 2002. Sur l’œuvre de Michel 
Strickmann voir la nécrologie que lui consacra Pierre Faure : https://journals.ub.uni-
heidelberg.de/index.php/jiabs/article/viewFile/8828/2735. Consulté le 3 novembre 2015. 
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history belonged to an ‟agnostic” Confucian elite, and Chinese society to the ‟supertitious” 

masses. [… believing] the scornful judgement of others concerning Taoist religion »352. Il 

convient également de mentionner Franciscus Verellen, spécialiste du taoïsme médiéval et des 

maîtres célestes, qui après sa thèse à Paris enseigna aux Etats-Unis (Columbia, Princeton, 

Berkeley), et Hong-Kong, et fut nommé en 2002 à la chaire « Histoire du taoïsme » de l’EFEO, 

dont il devient le directeur en 2004. 

Cette internationalisation des études taoïstes, débutée dans l’après-guerre à l’EPHE, 

s’accompagne d’une multiplication des conférences internationales consacrées au taoïsme. Après 

Bellagio en 1968, la seconde se déroule au Japon en 1972, mais ses travaux ne sont édités qu’en 

1979. D’autres auront lieu aux Etats-Unis, à Singapour en 1999, ou encore alterneront entre 

USA, monde chinois et Europe, comme la série des International Conference on Daoist Studies 

initiée par Livia Kohn en 2003 à Boston, qui présente la particularité de réunir chercheurs et 

pratiquants, essentiellement occidentaux. La onzième s’est tenue à l’université de Nanterre du 

17 au 20 mai 2017. Avec Daoist Lives/Vies taoïstes, conférence qui réunit une trentaine des 

meilleurs spécialistes internationaux à Aussois en septembre 2015 pour les 80 ans de K. 

Schipper, elle témoigne de l’importance et de la continuité des études taoïstes en France, malgré 

la bascule opérée en faveur des Etats-Unis à partir des années 1960-1970. La France reste le seul 

pays où existent deux chaires consacrées aux études taoïstes, à l’EPHE et l’EFEO. En parallèle à 

ces multiples conférences, plusieurs publications spécialisées voient le jour : Taoist Ressources, 

de 1989 à 1997, le Journal of Daoist Studies, édité par Livia Kohn depuis 2008, et le dernier 

venu Daoism : Religion, History and Society, publié depuis 2009 par la Chinese University de 

Hong Kong. On enregistre également un essor important des travaux, publications et traductions 

des grands textes taoïstes, de nouveaux textes majeurs, et le développement d’une analyse des 

grands corpus textuels et de nouvelles sources. 

 

Dès la fin du XXe siècle, notamment aux Etats-Unis où se sont expatriés de nombreux jeunes 

chercheurs européens ou asiatiques, et où les recherches sur le taoïsme se trouvent dispersées 

dans de nombreux départements universitaires, on peut constater un élargissement notable des 

champs de recherche 353 . Histoire, ethnographie, sociologie, anthropologie religieuse, 

philosophie, voire économie, interrogent les différents courants, institutions et pratiques du 

taoïsme, la liturgie et les rituels aussi bien que les manifestations de la religion populaire, la 

cosmologie, les pèlerinages et les lieux sacrés ou les arts, les pratiques psychocorporelles, 

                                                
352 John Lagerwey, Taoist Ritual in Chinese Society and History, New York : Macmillan, 1987, pp. xvii-xviii. 
353 Sur cette évolution aux Etats-Unis, voir : Livia Kohn, Daoist Studies in North America: A Survey of Scholars and 
Recent Trends, document électronique non daté, qui dresse un bilan des études taoïstes et des champs de recherche 
contemporains aux USA La dernière publication citée date de 2013. URL : 
http://www.daoiststudies.org/book/export/html/690, consultée le 04 juin 2017. 
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l’alchimie interne, la place des femmes, les rapports avec la médecine et la société, et étudient la 

grande masse de textes non encore élucidés, à commencer par ceux du Canon taoïste et de 

nouvelles sources, aussi bien scripturaires qu’archéologiques. Il serait trop long de citer ici 

l’ensemble de ces travaux qui éclairent aujourd’hui la compréhension du taoïsme et la longue 

liste de ceux qui y contribuent. Notons simplement qu’au début du siècle, les trois publications 

majeures que sont : The Taoist Canon (2004), The Encyclopedia of Taoism (2008), et le Daoism 

Handbook (2000)354, ont impliqué au total près de 80 chercheurs de 12 nationalités différentes, 

dont un tiers d’américains, 9 français, 7 britanniques, 9 japonais et 5 chinois. Trois d’entre-eux, 

I. Robinet, C. Despeux et F. Pregadio ont participé aux trois ouvrages, et dix-neuf à deux de ces 

projets. Mais, comme le précise K. Schipper à propos du développement des études taoïstes : 

« On peut dire que cette évolution, qui a sauvé le taoïsme de l’annihilation totale, est une authentique 
victoire de la science. Aujourd’hui, nombreux sont ceux qui par le monde s’intéressent au taoïsme. 
D’une certaine façon, celui-ci leur semble apporter des réponses à maintes questions liées aux 
problèmes auxquels ils font face. Notre tâche est d’autant plus pressante qu’une partie de ce qui 
s’écrit sur le taoïsme ou qu’on veut nous faire prendre pour du taoïsme n’atteint pas le niveau d’une 
information ou d’un matériau scientifiquement solide, sûr et authentique. La plupart des travaux sur le 
taoïsme présentent un commun défaut. Ils sont flous, c’est-à-dire qu’ils ne parviennent pas à faire le 
point sur leur objet. L’esprit brouillé par les mêmes visions romantiques que j’ai rencontrées 
autrefois, ces chercheurs ne parviennent pas à voir où se situe la réalité … »355 

 

Le taoïsme dans le paysage philosophico-littéraire contemporain 

Le renouveau des études taoïstes après-guerre et leur constitution en champ disciplinaire à 

partir des années 1970 a, en effet, entraîné et facilité une certaine diffusion des savoirs sur le 

taoïsme avec la multiplication des traductions et des travaux, notamment de vulgarisation, 

accessibles d’abord à un public lettré, puis au grand public.  

Le taoïsme est revenu sur la scène intellectuelle et littéraire dès la fin des années 1950 avec 

des penseurs comme Emil Cioran (1911-1995) et Jean Grenier (1898-1971). Ecrivain-philosophe 

d’origine roumaine, profondément sceptique et pessimiste - voire nihiliste pour Etiemble, Emil 

Cioran publie en 1956 La Tentation d'exister, œuvre qui illustre ses difficultés et 

questionnements intimes sur l’existence et le vide. Il y affirme que le « Tao Tô King va plus loin 

qu'Une saison en Enfer », et propose de « Tenter une cure d'inefficacité ; méditer les pères 

taoïstes, leur doctrine de l'abandon, du laisser-aller, de la souveraineté de l'absence », car : « ‟La 

vie intense est contraire au Tao”, enseigne Lao-tse, l’homme le plus normal qui fut. Mais le virus 

chrétien nous travaille, … »356. Quant à Jean Grenier, philosophe et écrivain qui occupa la chaire 

d’esthétique et de science de l’art en Sorbonne entre 1962 et 1968, et fut le professeur de 

                                                
354 The Taoist Canon, K. Schipper, F . Verellen (eds), op. cit., The Encyclopedia of Taoism, F Pregadio (ed.), op. 
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philosophie d’Albert Camus (1913-1960) à Alger, il publie L’esprit du Tao en 1957, qui présente 

des extraits des textes des Pères du taoïsme, organisés autour de grandes thématiques : 

alternance des contraires (yin-yang), rêve et veille, nature et convention (Lao-Tseu contre 

Confucius), sagesse, non-agir et ses applications (magie et politique), liberté et abandon 

(quiétisme et  taoïsme)357. Cette réflexion personnelle, rééditée régulièrement, suscita dans 

Etudes une recension-appropriation par le P. Bernard-Maître, s.j.,: « Comme beaucoup de 

nos contemporains occidentaux, M. Jean Grenier a éprouvé la séduction de la pensée de 

l'Extrême-Orient ; mais à la différence de la plupart d'entre eux, il en a rapporté une vue plus 

nette des valeurs du christianisme »358. En effet, si Grenier met en regard la pensée taoïste et 

celles des sceptiques et stoïciens, de Bergson et de Spinoza, il utilise surtout le taoïsme pour 

interroger le christianisme, faisant référence aux mystiques chrétiens, St. François de Salle, St. 

Jean de la Croix, comme dans le long passage, exemplaire, qu’il consacre au Quiétisme et à la 

condamnation de Miguel de Molinos (1628-1696) en 1687359. De son côté, Raymond Queneau 

(1903-1976), passionné par les religions, l'ésotérisme, les philosophies orientales et les 

mathématiques, livrera avec Les Fleurs bleues (1965) une réflexion qui emprunte au rêve de 

papillon de Zhuāngzǐ - cité en référence. Son héro, Cridolin, rêve qu’il est un autre rêvant de lui-

même. Et son dernier recueil, Morale élémentaire (1975), intègrera une 3ème partie illustrant les 

64 hexagrammes du Yìjīng360. 

 

. Des convergences avec la pensée des intellectuels déconstructionnistes français ? 

La « pensée taoïste » va également jouer un certain rôle auprès des penseurs de ce qu’outre-

Atlantique on désigne comme French Theory. En effet, le relativisme de la philosophie française 

déconstructionniste, en s’attaquant notamment aux questions du sujet, du langage et à son 

rapport à la réalité, va lui-aussi rencontrer Lǎozǐ, et surtout Zhuāngzǐ, tout comme certains 

intellectuels maoïstes des années 1970. Un historien des idées comme J.-J. Clarke n’hésite pas 

ainsi à consacrer de nombreuses pages pour tisser un lien entre Jacques Dérida (1930-2004) et le 

taoïsme, jusqu’à identifier la notion de wúwéi avec celle de differance, centrale chez Derrida. Il 

rapproche son œuvre de Zhuāngzǐ361, auquel la pensée complexe de Maurice Merleau-Ponty 

(1908-1961), préoccupé par les questions de perception, de corporéité, du langage, et de la 

réversibilité des dimensions de visible et d’invisible peut-être également comparée. Mais ni 

Derrida, ni Merleau-Ponty, ne se référent explicitement au taoïsme, en-dehors de quelques 

                                                
357 Jean Grenier, L’esprit du Tao, Paris : Flammarion, 1992 [1957]. 
358 « Compte rendu de L'Esprit du Tao », Études, juillet 1957, cité par Etiemble, op. cit., p. 49. 
359 Jean Grenier, L’esprit du Tao, notamment pp. 192-197.  
360 Raymond Queneau, Les Fleurs bleues, Paris : Gallimard, 1965 ; Morale élémentaire, Paris : Gallimard, 1975. 
361 J.J. Clarke, op. cit., pp. 185 et suiv. 
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citations362. Il en est de même avec Michel Foucault (1926-1984). Malgré sa préoccupation pour 

la question du souci de soi, son intérêt pour la philosophie bouddhiste et les exercices zen, et 

bien qu’il connaisse van Gulik qu’il cite dans le second tome de l’Histoire de la sexualité363, je 

n’ai pas trouvé dans son œuvre de référence au taoïsme. Il semble bien qu’il ait été assez 

déconcerté par les pratiques religieuses asiatiques comme en témoigne sa rencontre avec un 

moine zen en 1978 dans un temple au Japon, qui le laissa, tel que le raconte François Jullien, 

« intrigué et dérangé », avouant qu’il n’avait rien saisi de cette expérience364. A l’inverse, on 

trouve chez Pierre Hadot (1922-2010), le grand spécialiste de la philosophie antique qui 

l’influença, une grande admiration pour Zhuāngzǐ et la pensée chinoise, chez qui il trouve « des 

formules qui me semblaient plus éclairantes que tout ce que l’on pouvait trouver dans la 

philosophie grecque »365. Chez Roland Barthes (1915-1980), cette influence, sans doute mineure, 

est cependant perceptible dans plusieurs textes, comme le montrent les références explicites qu’il 

fait à une notion de Tao essentialisé, évoquant une « érotique du Tao : un plaisir intense vient de 

la retenue », « un enseignement du tao sur la paresse, sur le ‟ne rien faire” », et la pratique 

d’« Abstinence des Céréales »366, qui témoignent d’une certaine familiarité avec le taoïsme au-

delà des textes fondateurs.  

 

D’un autre côté, il faut également mentionner Edgar Morin (1921-.), qui se réfère 

explicitement au Tao dès l’introduction de son œuvre majeure La Méthode, évoquant la 

dynamique du yin-yang qui résonne avec son concept d’« antagonisme organisationnel »367. En 

2011, il développe cette approche dans La Voie : Pour l’avenir de l’humanité, soulignant 

l’aspiration millénaire de l’humanité à l’harmonie, qui pour lui ne peut jaillir que du dynamisme 

des contraires (le mode d’interaction du yin-yang), auquel l’intellectuel occidental pétri de 

cartésianisme, de réduction, et de causalité linéaire, s’accommode souvent mal368. Isabelle 

Robinet y fait directement allusion dans son Histoire du taoïsme, ainsi qu’à la notion de « dualité 

contradictoire » du philosophe Stéphane Lupasco (1900-1988)369, qui développa une « logique 

                                                
362 Dans le chapitre consacré à la sémiologie de Hegel dans Marges de la philosophie (Paris : Editions de Minuit, 
1972), Derrida critique la vision hégélienne de Lǎozǐ dans la Philosophie de l’Histoire, et le cite à deux reprises 
dans La Dissémination (Paris : Seuil, 1993 [1972]). 
363 Michel Foucault, Histoire de la sexualité, t. 2, L’usage des plaisirs, Paris : Gallimard, 1984, p. 159. 
364 François Jullien, Thierry Zarcone, « La Chine comme outil philosophique », Diogène 2002/4, n° 200, pp. 17-24. 
365 Pierre Hadot, La philosophie comme manière de vivre, Paris : Livre de Poche, 2003, pp. 228 et 276. 
366 L’obvie et l’Obtus. Essais critiques III, Paris : Seuil, 1982 ; Le Grain de la voix. Entretiens (1962-1980), Paris : 
Seuil, 1981 ; Le Bruissement de la langue. Essais critiques IV, Paris : Seuil, 1984. 
367 Edgar Morin, La Méthode, t. I, La Nature de la Nature, Paris : Seuil, 2008 [1977]. Cf. plus particulièrement les 
pages 118-123 et 228 où il évoque explicitement la dynamique du yin-yang. 
368 Edgar Morin, La Voie : Pour l’avenir de l’humanité, Paris : Fayard, 2011. 
369 Stéphane Lupasco, Du développement logique et de l’affectivité, t. I, Paris : Vrin, 1973 [1935], cité par I. 
Robinet, Histoire du taoïsme, op. cit., p. 17. 
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dynamique du contradictoire », considérée comme « logique de l’énergie », où, selon elle, le 

yáng pourrait être assimilé à la notion d’extensivité et le yīn à celle d’intensivité. 

D’autres figures intellectuelles européennes ont montré un intérêt pour les penseurs taoïstes. 

En Allemagne on notera la place qu’elle occupe chez un philosophe comme Peter Sloterdijk 

(1947-.), philosophe difficile à aborder, dont Eurotaoïsmus [Taoïsme européen] paraît en 1989, 

puis en traduction française avec pour titre : La mobilisation infinie (2000). Il sera suivi de Tu 

dois changer ta vie ! en 2009370. Eurotaoïsmus est une dénonciation de la civilisation occidentale 

des « Temps modernes », que Sloterdijk conçoit comme utopie cinétique, mobilisation infinie et 

incessante de l’humain qui ne vit que dans l’intensification de soi-même, la frénésie de l'urgence, 

de l'action et du mouvement, de l'événementiel, du zapping et de l'éphémère, faisant du 

mouvement un éternel progrès et réciproquement, ce qui conduit à une perte de sens et une fuite 

en avant. Pour y remédier, il appelle à une forme d'eurotaoïsme. Partant du constat que « Depuis 

plus de cent ans, une partie de l’intelligentsia s’« asiatise ». […], qu’une ère postchrétienne a 

commencé, … », que la modernité « a épuisé ses réserves morales », et que les tentatives de néo-

paganisme en Europe ont été un feu de paille, il estime qu’en se « tournant vers l’Orient […] 

nous faisons entrer en jeu rien de moins que l’alternative culturelle universelle à la voie judéo-

chrétienne » (p. 68-74). Il voit là la possibilité d’une renaissance asiatique qui, par l’adoption 

d’une pensée du non-agir, du détachement, de l'immobilité, pourrait conduire à se dissocier de 

l’utopie cinétique. On doit également noter l’œuvre de Günther Debon (1921-2005), qui outre 

une traduction du Lǎozǐ371, s’est intéressé aux relations de Goethe et Schiller avec la Chine, et à 

celle d’Oscar Wilde au taoïsme et a publié un ouvrage sur l’influence du taoïsme sur le 

romantisme allemand que nous n’avons malheureusement pu utiliser. 

 

Côté francophone, l’influence des pensées asiatiques se ressent chez l’écrivain et 

psychanalyste belge Henry Bauchau (1913-2012), surtout celle du bouddhisme, mais aussi celle 

du taoïsme372. Egalement chez Philippe Sollers (1936-.), qui montre sans doute le plus d’intérêt 

pour la Chine et la pensée taoïste, en pleine vogue maoïste. C’est ainsi qu’il déclare :  

« Ce qui m’a amené à la Chine, c’est la littérature, c’est-à-dire mon expérience personnelle. [...] 
J’étais attiré par ce qui va être une constante dans mes intérêts à cette époque-là [1965], par le 
taoïsme. Il s’agit d’abord d’une expérience érotique. [...] D’autre part il y a eu la grande découverte 
vers les années 66-67 [...] des travaux de Joseph Needham, [...]. Et à ce moment-là s’est révélé à nos 

                                                
370 Peter Sloterdijk, Eurotaoïsmus. Zur Kritik der Politischen Kinetik, Suhrkamp, 1989, traduction française : La 
mobilisation infinie : vers une critique de la cinétique politique, Paris : Seuil, 2000. Tu dois changer ta vie ! [Du 
mußt dein Leben ändern , 2009] (trad. Olivier Mannoni), Paris : Maren Sell, 2011. 
371 Günther Debon, Lao-Tse. Tao-Tê-King. Das Heilige Buch vom Weg und von der Tugend, Stuttgart: Philipp 
Reclam, 1979. Oscar Wilde und der Taoismus, Peter Lang AG, 1986. Daoistisches Denken in der deutschen 

Romantik, Heidelberg, B. Guderjahn, 1993. 
372 Cf. par exemple : La Chine intérieure, Paris : Seghers, 1975. Je remercie B. Depoorter de l’Association taoïste de 
belgique, pour m’avoir signalé cet auteur. 
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yeux quelque chose d’absolument inédit, car il nous a semblé que c’était l’aube d’une sorte de 
référence nouvelle dans le savoir. »373.  

De là découle un intérêt qui se manifeste dans plusieurs écrits, jusqu’à la publication d’un 

CD-Rom d’entretiens, Déroulement du Dao, qui alterne propos improvisés et lecture d’extraits 

de ses romans.374. Dans Femmes (1983), Sollers mentionne ainsi le gros bouquin de Maspero, 

qu’il prête à Ysia, son amie chinoise, pour qu’elle lui « explique mieux ce qu’est le Lingbao, le 

‟Joyaux sacré”… Une mythologie qui a de quoi fasciner un écrivain. [...] ». Lorsqu’elle le lui 

rend, ayant coché un passage qui évoque la coagulation des souffles purs qui ont formé ces livres 

saints, la voix du narrateur derrière lequel se cache l’auteur se fait entendre : «  … je vois qu’elle 

est plus intriguée par ces vieux machins de sa propre culture qui lui sont interdits là-bas… Qui 

lui reviennent par moi… Contes… Légendes… Poèmes… Techniques d’immortalité… »375. On 

peut noter également le philosophe helléniste Marcel Conche (1922-.), qui donne en 2003 sa 

traduction du Lǎozǐ chez qui il trouve des affinités avec Héraclite, tout en l’opposant au taoïsme 

religieux « qui fait une large part à la magie et à la superstition »376, ou encore Patrick Rambaud 

(1946-.), académicien Goncourt, qui incita, dans Actuel des années 1970, toute une génération à 

lire les sages d’Extrême-Orient et qui a récemment publié un roman initiatique sur Zhuāngzǐ377. 

Mais ce sont surtout François Cheng [Chéng Bàoyī, 1929-.], infatigable passeur de culture et le 

philosophe sinologue François Jullien (1951-.)378, qui ont sans doute le plus marqué la période 

récente. Qu’il s’agisse de ses ouvrages sur la peinture ou la poésie chinoises ou dans ses romans, 

François Cheng explique ou évoque très régulièrement les éléments fondamentaux de la pensée 

taoïste, et son influence sur les arts chinois, insistant notamment sur les notion de retour, de 

transformation, de vide ou du dialogue du visible et de l'invisible379. Quant à François Jullien, 

qui interroge la « pensée occidentale » à partir de la « pensée chinoise » pour faire surgir en 

                                                
373 Philippe Sollers, « Pourquoi j’ai été chinois », Tel Quel, été 1981, n°88. 
374 « Déroulement du Dao. La Chine dans les romans de Philippe Sollers. L’Etoile des Amants. Le Secret. Studio. 
Passion Fixe, Paradis », enregistré au bureau de Philippe Sollers, le 03 juin 2030, réalisation Jean-Hughes Larché, 
Frémeaux & Associés, 2003. 
375 Philippe Sollers, Femmes, Paris : Gallimard, 1983, p. 341-342. 
376 Lao Tseu (traduction et commentaires Marcel Conche), Tao te king, Paris : PUF, 2003, p.7. M. Conche y défend 
une philosophie œcuménique universelle de la Nature, et compare Lǎozǐ à Socrate et Jésus, qui par idéal ont voulu 
agir, à leurs dépens, pour changer la société (p. 34-37). A noter que l’ouvrage a été réédité 6 fois au moins à ce jour. 
377 Patrick Rambaud, Le Maître, Paris : Grasset, 2015, grand prix Palatine du roman historique 2015. 
378 Né en Chine et devenu Français par naturalisation en 1971, François Cheng est d’abord un passionné de culture 
chinoise et française, en particulier de peinture et de poésie et le père de la sinologue Anne Cheng.  En 2002 il a été 
le premier asiatique à être élu à l’Académie française. Normalien et helléniste, François Jullien est devenu 
philosophe et sinologue, consacrant ses travaux aux écarts entre cultures. Il a présidé le Collège international de 
philosophie, et est titulaire de la chaire de l’altérité à la Fondation Maison des sciences de l’homme. 
379 Cf. par exemple : François Cheng, Chu Ta. Le génie du trait, Paris: Ed. Phébus, 1986, p. 25 ; Vide et Plein, le 
langage pictural chinois, Paris: Seuil, 1991 ; Le dit de Tianyi, Paris: Albin Michel, 1998. Sur la place du taoïsme 
dans l’œuvre de François Cheng, on consultera : Tao Hanwei, Le taoïsme dans les romans de François Cheng, 
Taiwan : Fu Jen University, College of Foreign Languages & Literatures, 2009 et Liu Tiannan, L'image de la Chine 
chez le passeur de culture François Cheng, thèse en Littératures et civilisations comparées, sous la direction de Jean 
Bessières et Philippe Daros, Université Paris III, 2013. 
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creux leurs impensés, les références à Lǎozǐ, Zhuāngzǐ et au taoïsme sont récurrentes dans 

l’ensemble de son œuvre, même s’il semble souvent percevoir le taoïsme avec un regard néo-

confucéen, comme le lui reprochera I. Robinet380. Côté britannique, on retrouve cet intérêt pour 

le taoïsme chez Cyril Conolly (1903-1974)381 ou Lawrence Durell (1912-1990), qui est fasciné 

par la personnalité et le discours sur la sexualité taoïste de Jolan Chang (cf. infra). Mais c’est 

sans doute aux Etats-Unis et dans la philosophie anglo-saxonne que la pensée taoïste semble 

avoir eu le plus d’influence. 

 

. Le taoïsme et la « pensée américaine » 

Dès la première moitié du XIXe siècle, émerge aux Etats-Unis, et plus particulièrement en 

Nouvelle Angleterre le mouvement transcendentaliste dont le chef de file est le philosophe poète 

Ralph Waldo Emerson (1803-1882) qui va jouer un rôle important dans la pensée américaine 

jusqu’aux développements de la nébuleuse du New Age. Fruit de diverses influences, de Kant au 

romantisme anglais en passant par le spiritualisme de Swedenborg, le transcendantalisme croit 

en la bonté de l’homme et de la nature et en leur corruption par la société et ses institutions, 

thèmes qui résonnent avec la pensée taoïste. Emerson, s’intéresse à l’hindouisme, au 

bouddhisme, au confucianisme et au soufisme, mais à son époque les textes taoïstes n’ont pas 

encore été traduits en anglais. Il sera l’ami et le mentor de Thoreau (1817-1862), lui aussi 

philosophe et poète, naturaliste et anti-esclavagiste. L’œuvre majeure de Thoreau, qui passera 

deux ans retiré du monde dans une petite cabane dans les bois, Walden; or, Life in the Woods 

(1854) 382, est une ode à la vie simple dans la nature qui contient de nombreuses allusions au 

bouddhisme et à la culture védique. Elle influencera des auteurs aussi divers que Proust ou 

Giono. Thoreau est considéré comme un des pères de la pensée écologiste et libertaire et son 

éthique universaliste influencera la traduction du Lǎozǐ (1944) par le poète Witter Bynner (1881-

1968), qui avait voyagé en Chine en 1917 et 1920-1921 et publié une anthologie de poètes Táng 

en 1929383. Son Lǎozǐ faisait suite à une autre traduction influente, parue en 1898 sous la plume 

                                                
380 I. Robinet considère par exemple que dans Procès ou création, F. Jullien reprend le point de vue et le contresens 
que font les néo-confucéens sur le taoïsme et le bouddhisme (Histoire du taoïsme, op. cit., p. 271). Pour les 
références au taoïsme chez F. Jullien, voir entre autres : Procès ou création ? Une introduction à la pensée chinoise, 
Paris : Seuil, 1989; La propension des choses. Pour une histoire de l’efficacité en Chine, Paris : Seuil, 1992, pp. 
229-230 et pp. 244-249 ; Le Détour et l’Accès. Stratégies du sens en Chine, en Grèce, Paris : Grasset/Le Livre de 
poche, 1995, pp. 12-13 ; Dialogue sur la morale, Grasset/Le Livre de poche, 1995, pp. 128 et suiv. ; Traité de 
l’efficacité, Paris : Grasset, 1996, plus particulièrement le chap. V « Ne rien faire (et que rien ne soit pas fait) », pp. 
109-129 ; Un sage est sans idée, ou l’autre de la philosophie, Paris : Seuil, 1998 ; p. 65 ; Penser d’un dehors (la 
Chine), Paris :  Seuil, pp. 352 et 421 et suiv. ; Du "temps", Eléments d'une philosophie du vivre, Grasset, 2001, pp. 
172-176. 
381 Cité par Etiemble, Le mythe taoïste au XXe s., op. cit, p. 49. 
382 L’ouvrage a connu plus de 200 traductions, dont 3 en français depuis 1922, et le leader écologiste et paysan José 
Bové a même fait un pèlerinage sur le site où il a vécu dans les bois. 
383 Witter Bynner, Lao-Tzu. The Way of Life according to Laotzu, London : Lyrebird Press Ltd., 1972. 
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de Paul Carus (1852-1919), journaliste et essayiste d’origine allemande qui contribua à diffuser 

le bouddhisme aux Etats-Unis et qui s’inscrivait dans une approche libérale, universaliste et 

idéaliste384 . C’est sur ces bases, notamment, qu’après-guerre la beat-generation, puis les 

mouvements de la contre-culture américaine vont s’appuyer pour trouver affinités et similitudes 

entre pensée taoïste et pensées transcendantaliste, écologiste et libertaire385. On trouvera ensuite 

une certaine influence de la pensée taoïste chez des auteurs influents au sein du mouvement 

féministe américain, de l’écologie et de la Deep Ecology386. 

Une seconde vague de penseurs va influencer la perception du taoïsme aux Etats-Unis, mais 

de manière plus contrastée. Il s’agit d’intellectuels chinois émigrés aux Etats-Unis, qui vont 

produire des ouvrages de synthèse sur la philosophie chinoise qui bénéficieront d’un impact 

certain : Feng Yu-lan (Féng Yǒulán, 1895-1990), Lín Yǔtáng (1895-1976), ou Wing-tsit Chan 

(Chén Róngjié, 1901-1994) 387. Ces auteurs étant chinois, leur légitimité à transmettre une vision 

« authentique » de la philosophie chinoise ne sera pas remise réellement en question, malgré leur 

vision très confucéenne. En 1961, dans son ouvrage séminal Religion in Chinese Society, le 

sociologue C. K Yang [Yáng Qìngkūn, 1911-1999], qui fut longtemps perplexe sur la question 

de la place de la religion dans la société traditionnelle chinoise, mentionne en introduction le 

point de vue du grand intellectuel réformiste Liáng Qǐchāo (1873-1929) au début du XXe siècle :  

« Taoism is the only religion indigenous in China … but to include it in a Chinese history of religion 
is indeed a great humiliation. Their activities have not benefited the nation at all. Moreover, down 
through the centuries, they have repeatedly misled the people by their pagan magic and disturbed the 
peace »388.  

J.J. Clarke, attribue erronément cette citation à C.K. Yang389, qui justifie ainsi cette opinion :  

« It is quite natural for modern Chinese intellectuals, who have followed the West in exalting science, 
to catch the spirit of the time and to shun religion. But perhaps an ever stronger motivation for the 
assumption of ‟unreligious” or ‟rationalistic” society in China lies in the Chinese intellectuals 
necessity of emphasizing the dignity of Chinese civilization in the face of the political and economic 
superiotity of the nationalistically oriented Western world. Lian Ch’i-ch’ao was franck when he 
regarded magical Taoism as a national humiliation. The only reason why any nation should feel 
humiliated at having developped a magical religion like Taoism is the contempt for religion in 

                                                
384 Lao-tze's Tao-teh-king, Chinese-English. With introd., transliteration, and notes by Paul Carus, Chicago : Open 
Court, Pub. Co, 1898. 
385 Cf. par exemple The Tao of Emerson: The Wisdom of the Tao Te Ching as Found in the Words of Ralph Waldo 
Emerson, Richard Grossman (ed.), New York : Modern Library, 2007. 
386 Cf. J.J. Clarke, op. cit., « Women and gender », pp. 111-116 et « Environnentalism : new ways ? », pp. 81-89. 
387 Feng Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, traduction anglaise par Derk Bodde (Princeton, NJ: Princeton 
University Press, réed. 1983 [1952]), traduction française : Précis d'histoire de la philosophie chinoise (sous le nom 
de Fong Yeou-Lan), Paris : Édition du Mail, 1985. Lin Yǔtang, My Country and My People, Reynal & Hitchcock, 
Inc., 1935, traduction française de S. et P. Bourgeois, La Chine et les Chinois, Paris : Payot, 1937, rééd. 1997 et 
2003, The Importance of Living, Reynal & Hitchcock Inc., 1937, traduction française L'Importance de Vivre, Arles : 
Philippe Picquier, 2015, The Wisdom of Laotse, Random House, 1948. Wing-tsit Chan, A Source Book in Chinese 
Philosophy, Princeton University Press, 1963, The Way of Lao Tzu, 1963. 
388 Propos de Liáng Qǐchāo, cités par C. K. Yang, Religion in Chinese Society: A Study of Contemporary Social 
Functions of Religion and Some of Their Historical Factors, Berkeley : University of California Press, 1961, p. 5.  
389 J.J. Clarke, op. cit., p. 37. 



 282 

general, and for magical cults in particular, of an age when rationalism enjoys supremacy. Occultism 
was certainly no monoloy of the Chinese »390. 

Auteur de A Source Book in Chinese Philosophy (1963), première grande anthologie de la 

philosophie chinoise en anglais, Wing-tsit Chan (1901-1994), regrette, lui, que les études 

occidentales sur la philosophie chinoise se soient concentrées sur le « ancient Confucianism and 

its rival systems » (p. ix), et va s’ingénier à présenter le taoïsme, et en particulier le Lǎozǐ, non 

comme philosophie nihiliste ou quiétiste, mais comme philosophie politique :  

« One should not be misled by its ideals of weakness and emptiness into thinking that Taoism is a 
philosophy of negativism or one of absolute quietism. The book advocates not only non-action, but 
also practical tactics for action. It teaches submission, but strongly opposes oppressive government. 
The philosophy of the Lao Tzu is not for the hermit, but for the sage-ruler, who does not desert the 
world but rules it with non-interference »391.  

De son côté Fung Yu-lan oppose, en bon confucéen, deux taoïsmes, le philosophique et le 

religieux, par exemple à propos du rapport à la mort et au techniques d’immortalité, affirmant : 

« Taoism as philosophy teaches the doctrine of following nature, while Taoism as religion 

teaches the doctrine of working against nature »392. Quant à Lin Yutang, le Lǎozǐ, Bible of 

Taoism est « one of the profoundest books in the world’s philosophy », qui offre « a therapeutic 

alternative to Western though »393. Il décrit le taoïsme, qu’il oppose au positivisme de Confucius, 

avec des qualificatifs que l’ont retrouvera dans les représentations véhiculées par la Beat 

Generation puis les mouvements Hippy et le New Age : 

« Taoism, in theory and practice, means a certain roguish nonchalance, a confounded and devastating 
scepticism, a mocking laughter at the futility of all human interference and the failure of human 
institutions, laws, government and marriage, and a certain disbelief in idealism, not so much because 
of a lack of energy as because as a lack of faith […] Hence, all Chinese are Confucianist when 
successful, and Taoist when they are failures […] For Taoism, like morphia is strangely benumbing 
and therefore strangely soothing. It relieves Chinese headhaches and heartaches. Confucianism, […]  
is too decorous, too reasonable, too correct. […] The man who enjoys slightly rebellious hair and bare 
feet goes to Taoism. […] Taoism is the romantic school of Chinese Thought  »394. 

Ces ouvrages exerceront une certaine influence sur les représentations du taoïsme dans le 

monde anglo-saxon. Certains opus de Fung Yu-lan et de Lin Yutang seront traduits en français, 

tardivement. Essentiellement centrés sur la pensée de Lǎozǐ et de Zhuāngzǐ, ils occultent les 

dimensions religieuses du taoïsme et privilégient une vision plus politique, souvent antisociale 

et/ou mystique, qui résonne avec les approches des mouvements contestataires américains puis 

du New Age de la même façon que les remises en cause du modèle occidental et de la pensée 

rationaliste opérées par le déconstructivisme et les philosophes pragmatiques américains. 

                                                
390 C .K. Yang, op. cit. p. 6. On remarquera que Liáng Qǐchāo n’utilise pas l’expression  magical Taoism que C. K. 
Yang lui attribue. 
391 Wing-tsit Chan, A Source Book in Chinese Philosophy [1963], Princeton University Press, 1969, p. 137.  
392 Fung Yu-lan, A Short History of Chinese Philosophy [1948], D. Bodde (ed.), New York : Free Press, 1966, p. 3. 
393 Lin Yutang, The Wisdom of China, London : Four Square, 1963, p. 25. 
394 Lin Yutang, My Country and My People, London/Toronto : William Heinemann Ldt, 1936, pp. 52, puis 109-111. 
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D’ailleurs la pensée de John Dewey (1859-1952), qui voyagea en Chine en 1919 et celle de 

Richard Rorty (1931-2007), sont parfois comparées à celle de Zhuāngzǐ, notamment dans la 

remise en cause de la notion de vérité, du langage ou encore du dualisme et du rationalisme 

cartésien 395 . Quant à Mircea Eliade (1907-1986), dont les travaux sur les religions, le 

chamanisme et le yoga connaissent une certaine popularisation, même s’il s’intéresse au taoïsme 

- il participe à la conférence de Bellagio en 1968 - il ne lui accorde guère de place, une quinzaine 

de pages sur les 1 400 de sa monumentale Histoire des croyances et des idées religieuse396, le 

réduisant essentiellement à Lǎozǐ, aux techniques de longue vie et à l’alchimie. 

L’intérêt pour la pensée taoïste va également faire son chemin au sein du milieu scientifique, 

essentiellement, là encore, dans le monde anglo-saxon, avec des répercussions sur les 

perceptions contemporaines du taoïsme. Le mouvement commencé en Grande-Bretagne avec 

Joseph Needham gagne les Etats-Unis, où certains physiciens vont trouver un grand intérêt à la 

pensée corrélative de l’école naturaliste et à la cosmogonie non linéaire chinoise. Le principe de 

monisme dualiste du tàijí, le modèle d’interaction dynamique du yin-yang, et le rapport 

manifesté/non manifesté, souvent perçus comme pensée taoïste, leur offrent des visions 

alternatives au modèle de la physique classique et paraissent rejoindre les avancées des théories 

atomistes, corpusculaire, puis relativiste, puis quantique. Ainsi Niels Bohr (1885-1962), qui 

énonce en 1927 le principe de complémentarité expliquant la dualité onde-corpuscule, intègre le 

tàijítú, dans son blason lorsqu’il est fait chevalier en 1947, avec pour légende : Contraria sunt 

cumplementa [Les contraires sont complémentaires], et Wolfgang Pauli 

(1900-1958) publie en 1955, avec C.G. Jung qui fut son psychiatre, un 

ouvrage de réflexion sur la notion de polarité et le concept de 

synchronicité397. Mais le physicien le plus influencé par les pensées 

orientales, et le plus influent sur le sujet encore de nos jours, est sans 

aucun doute Fritjof Capra (1939-.), dont The Tao of Physics (1975)398, 

avec plus de quarante éditions en vingt-trois langues connaît un succès 

planétaire qui influencera la pensée New Age et initiera le courant dit du 

mysticisme quantique [Quantum mysticism], théorie que l’on trouve 

                                                
395 Voir par exemple Christopher C., Kirby, Naturalism in the philosophies of Dewey and Zhuangzi: The live 
creature and the crooked tree, Dissertation Thesis in Philosophy, University of South Florida, 2008.  
396 Mircea Eliade, Histoire des croyances et des idées religieuse, 3 t., Paris : Payot, 1975-1983, voir t. II, pp. 30-46. 
397 Carl Jung, Wolfgang Pauli, The Interpretation of Nature and the Psyche, trad. R.F.C. Hug, London : Routledge 

& Kegan Paul, 1955. 
398 Fritjof Capra, The Tao of Physics. An Exploration of the Parallels Between Modern Physics and Eastern 
Mysticism, Boulder: Shambala Publications, 1975, trad. française : Le Tao de la physique, Paris : Tchou, 1979. réed. 
Paris : Sand, 2004. 

Illustration 6 
F. Capra, The Tao of 

physics, couverture de 
l’édition princeps 
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reprise, par exemple, dans l’un des derniers ouvrages de la sinologue Livia Kohn399. Spécialiste 

de physique corpusculaire et surtout de la théorie des systèmes, sa vision systémique l’amène à 

critiquer le réductionnisme cartésien au profil d’une approche globale et holistique des systèmes, 

basée sur les changements de paradigme en physique théorique. Ce qui le conduit à penser que la 

vision qu’à la physique moderne de l’Univers rejoint celle des traditions mystiques orientales. 

Curieusement, il accorde cependant peu de place au taoïsme dans son ouvrage, neuf pages sur les 

quarante-cinq consacrées aux voies du mysticisme oriental [The way of Eastern Mysticim]. Il 

privilégie plutôt la pensée bouddhique, sur la couverture figure une statue du Bouddha (cf. 

Illustration 6), et surtout védique. Mais, c’est le titre de l’ouvrage qui sera retenu. Pour Capra les 

pensées hindouiste, bouddhiste et taoïste se rejoignent dans une forme d’universalisme asiatique  

« Althought these comprise a vast number of subtly interwowen spiritual disciplines and 
philosophical systems, the basic features of their worldview are the same […] They all emphasize the 
basic unity of the universe wich is the central feature of their teachings. The highest aim for their 
followers – wether they are Hindus, Buddhists or Taoists – is to become aware of the unity and 
mutual relation of all things, to transcend the notion of an isolated individual self and to identify 
themselves withe the ultime reality »400.  

A quelques exceptions près, dans l’ensemble de ces approches, la « pensée taoïste » est 

réduite à une lecture du Lǎozǐ censé représenter à la fois la philosophie taoïste et son origine, 

auquel s’ajoute plus tard le Zhuāngzǐ. Elle ne fait pas l’objet d’une analyse et d’un discours 

philosophique constitué ou systématisé. Elle est le plus souvent présente de façon marginale, 

incidente, sous-jacente, voire invisible, dans les œuvres des philosophes et intellectuels 

européens, exceptées des références mineures à la notion de Tao ou des citations parcellaires, 

aussi bien chez Martin Heidegger, que Roland Barthes, et d’autres, voire même dans 

Eurotaoïsmus de Peter Sloterdijk (1989), sauf chez certains sinologues philosophes - ou 

philosophes sinologues, tels Derk Bodde (1909-2003), Roger T. Ames (1947-.), Chad Hansen ou 

François Jullien (1951-.), sans oublier Joseph Needham. Les grands philosophes chinois 

contemporains, tel Móu Zōngsān (1909-1995)401, sont très rarement mentionnés. Il est vrai qu’ils 

sont peu traduits en langues occidentales. Plusieurs thèmes majeurs de questionnement 

apparaissent autour des notions de Tao, de vide, de wúwéi [non-agir] et de spontané ou ainsité 

[zìrán], qui interrogent aussi bien l’ontologie que la morale individuelle et politique, l’être au 

monde, la sotériologie, le rapport au langage, aux apparences et au réel, à la connaissance et à la 

vérité. Il faut enfin noter l’intérêt de certains philosophes sinologues américains, comme David 

                                                
399 Livia Kohn, Science and the Dao, From the Big Bang to Lived Perfection, St-Petersburg, Fl : Three Pines Press, 
2016. Le Quantum mysticism caractérise un ensemble de croyances qui interprètent les théories quantiques, certains 
de leurs éléments ou de leurs hypothèses, d’un point de vue métaphysique et en relation avec les philosophies 
orientales, autour d’une vision moniste reliant lumière, énergie et conscience universelle et/ou humaine.  
400 Fritjof Capra, op. cit., pp. 19 et 24. 
401 Mou Zongsan, Spécificités de la philosophie chinoise, Ivan Kamenarović, Jean-Claude Pastor (trad.), préface de 
Joël Thoraval, Paris : Cerf, 2003. 



 285 

L. Hall, R. T. Ames ou Chad Hansen, spécialistes des Intercultural Studies, qui interrogent les 

concepts de vérité ou de transcendance, la notion de Self ou la question du langage, à partir des 

penseurs chinois, mais, là encore, en ce qui concerne le taoïsme, essentiellement à partir de 

l’œuvre de Lǎozǐ et Zhuāngzǐ. Ces débats restent le plus souvent cantonés à la sphère 

académique. En conséquence, outre la difficulté à identifier précisément ces influences, ces 

productions philosophiques et littéraires ont eu peu d’impact sur le public, à de rares exceptions 

près comme Le Tao de la physique de F. Capra, toujours réédité. Il en est de même pour le 

dialogue interreligieux dont le taoïsme est surtout absent, malgré quelques très timides progrès. 

 

Un taoïsme peu visible dans le dialogue interreligieux institutionnalisé 

En 1962, le concile Vatican II invite l’église catholique à entrer dans une attitude de respect et 

d’estime pour les autres traditions religieuses. Une théologie des religions se développe, 

questionnant parfois la vision catholique, comme l’œuvre du théologien Jacques Dupuis s.j. 

(1923-2004), à propos de laquelle le cardinal Ratzinger (1927-.), futur Benoît XVI, alors Préfet 

de la Congrégation pour la doctrine de la foi écrivait : 

« Il est en conformité avec la doctrine catholique d’écrire que des semences de vérité et de bonté se 
trouvant dans les autres religions font partie en quelque sorte des vérités contenues dans la Révélation 
de et en Jésus-Christ. Par ailleurs il est erroné d’affirmer que de tels éléments de vérité et de bonté, ou 
certains d’entre eux, ne dérivent pas fondamentalement de la même médiation-source du Christ »402 

Cet intérêt pour les religions autres suscite des démarches de rencontre interreligieuse, mais la 

place qu’y occupe le taoïsme y est quasi nulle. Douze textes pontificaux le mentionnent entre 

1988 et 2009, contre quatre-vingt-sept pour le bouddhisme403. Ces textes définissent clairement 

le cadre, dans lequel ce dialogue peut avoir lieu et la conception de l’église catholique : 

« L'Asie est aussi le berceau des plus grandes religions du monde - judaïsme, christianisme, islam et 
hindouisme. C'est le berceau de bien d'autres traditions spirituelles comme le bouddhisme, le taoïsme, 
le confucianisme, le zoroastrisme, le jaïnisme, le sikhisme et le shintoïsme. […] L'Église a le respect 
le plus profond pour ces traditions et elle cherche à engager un dialogue sincère avec leurs adeptes. 
Les valeurs religieuses qu'elles enseignent attendent leur accomplissement en Jésus Christ »404. 

« a) Les sagesses et religions du monde […] Selon la foi chrétienne, ces traditions de sagesse, malgré 
leurs limites et parfois même leurs erreurs, captent un reflet de la sagesse divine à l’œuvre dans le 
cœur des hommes. Elles appellent attention et respect et peuvent avoir valeur de praeparatio 
evangelica ; […] [15] La civilisation chinoise est marquée en profondeur par le taoïsme de Lăozĭ ou 
Lao-Tseu (VIe siècle av. J.-C.). Selon Lao-Tseu, la Voie ou Dào est le principe primordial, immanent 
à tout l’univers. C’est un principe insaisissable de changement permanent sous l’action de deux pôles 
contraires et complémentaires, le yīn et le yáng. Il revient à l’homme d’épouser ce processus naturel 

                                                
402 Cardinal Joseph Ratzinger, Notification sur le livre du P. Jacques Dupuis, S.J., « Vers une théologie chrétienne 
du pluralisme religieux » Paris : Cerf, 1997, Congrégation pour la doctrine de la foi, cité sur la page biographique 
https://fr.wikipedia.org/wiki/Jacques_Dupuis_(jésuite) consultée le 23 février 2016.  
403 Cf. le site du Saint siège, page : http://w2.vatican.va/, consulté le 23 février 2016. 
404 Jean-Paul II, Ecclesia in Asia,  Exhortation apostolique post-synodale aux évêques, aux prêtres et aux diacres, 
aux personnes consacrées et à tous les fidèles laïcs sur Jésus-Christ le sauveur et sa mission d’amour et de service en 
Asie : «  … pour qu’ils aient la vie et qu’ils l’aient en abondance. » (Jn 10.10), 6 novembre 1999. 
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de transformation, de se laisser aller au flux du temps, grâce à l’attitude de non agir (wú-wéi). La 
recherche de l’harmonie avec la nature, indissociablement matérielle et spirituelle, est donc au cœur 
de l’éthique taoïste »405. 

Cette vision se retrouve diffusée au sein des communautés catholiques comme l’illustre la 

présentation du taoïsme que l’on trouve sur le site du diocèse de Lyon en 2014 : 

« Le taoïsme : la doctrine/légende de Laozi, regroupe un ensemble de maximes métaphoriques 
mettant en évidence le principe du dao ou La Voie. Le yin et le yang sont des catégories 
complémentaires que l’on retrouve dans tous les aspects de la vie et de l’univers (le noir/le féminin, le 
blanc/le masculin...). […] A la différence du confucianisme, axé sur la vie sociale, le taoïsme accorde 
une grande importance à la vie naturelle, l’attitude envers son corps et la nature, la personne et sa 
réalisation dans le but d’alléger les pesanteurs imposées par la vie physique et les règles sociales »406. 

Derrière l’attitude de respect et de dialogue prônée se trouve l’affirmation de la prééminence 

chrétienne - pourrait-il en être autrement, et une vision très limitative du taoïsme, présenté de 

façon purement descriptive et qui en occulte le but essentiel, le retour du pratiquant au dào et son 

union avec lui. Le taoïsme devient alors une simple recherche d’harmonie avec la nature, ce qui 

n’est pas un hasard dans une approche dont l’objectif est de retrouver derrière les pensées non 

chrétiennes une loi naturelle, fondement d’une éthique universelle d’essence catholique. Si ces 

textes représentent un progrès dans la connaissance (et la reconnaissance), du taoïsme, elle a 

cependant du mal à se faire jour, comme en témoigne cette présentation récente du Confuceo-

taoisme, sur le blog d’un curieux religieux belge, prêtre salésien de Don Bosco : 

« 1 - La trouvaille de Lao-Tseu, c’est le TAO, le chemin, la voie : il fonde le Taoïsme : le produit du 
" yang " (élément masculin) et du " yin " (élément féminin). Ce sera un étrange 
amalgame : d’adoration des esprits, de la nature et des morts, de sabéisme, secte religieuse venant du 
pays de Saba (sic ! = actuelle Ethiopie), de fétichisme, de démonolâtrie et de magie. La vie et la mort 
ne sont que des étapes transitoires. Le suiveur de cette doctrine, qui deviendra une véritable religion, a 
soin de ne jamais prendre parti, de ne pas intervenir »407. 

Des représentant taoïstes auraient participés aux Rencontres d’Assise en 2011, mais ne figuraient 

pas parmi les intervenants mentionnés408. En juin 2010, le Théologicum de l’Institut Catholique 

de Paris (ICP) a organisé une rencontre avec Me Wáng Míngquán 王明全 , taoïste du 

Wēibǎoshān venu animer un stage de qìgōng en région parisienne, mais cette rencontre avait 

avant tout un caractère sinologique.  

                                                
405  A la recherche d’une éthique universelle. Nouveau regard sur la loi naturelle, Commission théologique 
internationale, document XXIV, 20 mai 2009. Je remercie Pierre Baudry pour m’avoir fait connaître ces sources. 
406 Denis Jobert, « Le tripode culturel de la Chine », février 2014 (les gras sont dans le texte), en ligne sur le site du 
diocèse de Lyon, page : http://lyon.catholique.fr/?Le-tripode-culturel-de-la-Chine, lien actif au 24 février 2016 . 
407  L’Enseignement Catholique face aux cultures bouddhiques, confucéo-taoïstes et shintoïstes, Conférence 
Européenne de l’Enseignement Catholique, Bruxelles, janvier 2002, (texte repris tel quel), page http://www.a-nous-
dieu-toccoli.com/conferences/2001/c011201.html, lien actif au 24 février 2016. Sur son blog, ce religieux qui 
apparait photographié en kilt dans un temple chinois ! 
408 Voir F. Mounier, « Benoît XVI renouvelle l’esprit d’Assise », La Croix, 27-10-2011, en ligne http://www.la-
croix.com/Religion/Actualite/Benoit-XVI-renouvelle-l-esprit-d-Assise-_NG_-2011-10-27-728644, lien actif au 23 
février 2016. Je n’ai pu déterminer qui étaient ces représentants du taoïsme. Peut-être s’agit-il de membres de la 
Chiesa Taoista d’Italia, qui sont tous occidentaux. 
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Dans la réalité le dialogue entre église catholique et taoïsme est inexistant, même dans le monde 

chinois, malgré la présence de l’Institut Ricci à Taiwan, et l’intérêt pour le taoïsme des PP. Larre 

ou Raguin (cf. supra). Comme le fait remarquer le P. Vermander s.j., ancien directeur de 

l’institut, et professeur d’anthropologie à l’université Fùdàn à Shanghai : 

« Il  y a peu de dialogue effectif à cause du caractère à la fois très diffus et très peu dogmatique du 
taoïsme même à Taiwan le dialogue s'est surtout déroulé avec le bouddhisme et les nouveaux 
mouvements religieux […] les écrits du père Larre  […] disent bien comment le taoïsme fut reçu par 
un courant chrétien à partir des années soixante bien sûr ce sont dans les livres du père Raguin, 
notamment dans "La source", qu’on voit le mieux ce qu'est une intégration spirituelle »409. 

En-dehors du cadre institutionnel catholique, le Parlement des religions du monde, dont nous 

avons évoqué la première réunion à Chicago en 1893, est à nouveau actif depuis 1988 à 

l’initiative de disciples de Swami Vivekananda (1863-1902). Regroupant essentiellement des 

organisations américaines (35 sur 39), ou anglophones (Inde, Pakistan, Ouganda, et Royaume-

Uni), il réunit régulièrement des représentants de 100 à 200 religions 410 . Les listes 

d’intervenants, parmi lesquels le Dalaï-lama, Tich Nath Hanh et de nombreux représentants de 

mouvements néo-hindouistes, ne font pas apparaître de participation taoïste411. Le Programme 

du dialogue interreligieux de l’UNESCO, qui se veut une composante du dialogue interculturel 

avec « pour objectif majeur de promouvoir le dialogue entre les différentes religions, traditions 

spirituelles et humanistes dans un monde où les conflits associés aux appartenances religieuses 

prennent une place de plus en plus importante »412, ne fait pas, non plus, référence au taoïsme.  

Au sein de l’initiative Why do I care - L’appel des consciences pour le climat mis en place par 

l’ONU dans le cadre de la COP21, la Chinese Taoist Association (CTA) était représentée. Et lors 

du Sommet des Consciences, réuni à l’Elysée le 21 juillet 2015 en présence du président 

Hollande, Me Zhang Xueling la représentait, comme le Pr. Tu Weiming l’Alliance internationale 

confucéenne écologique. Sur le site de l’appel on trouve les témoignages de Me Zhāng Jìyǔ张继

禹 « Direct descendent of the founder of Daoism celestial Master Zhang Daoling and Vice 

Chairman of China Daoist Association » - incarcéré depuis - et de Me Zhāng Gāochéng (张高 , 

1952-.), qui l’a remplacé au poste de vice-président et a représenté la CTA au Sommet de Paris 

accompagné de Yǐn Zhìhuá 尹志华, responsable des études de l’association413. 

                                                
409 Benoît Vermander, communication personnelle, courriel du 23 février 2012.  
410 Ce Parlement s’est réuni à Chicago (1993), Le Cap (1999), Barcelone (2004), Melbourne (2009), Bruxelles, 
(2014) et Salt Lake City (2015), avec au programme conférences, ateliers et débats sur des questions engagées 
(éducation, genre, place des femmes, écologie, arrêt du nucléaire, éthique), des concerts de musiques sacrées, et des 
expositions et présentations de mouvements religieux (souvent NMR, voire de spiritualité New Age). 
411 Voir le site de l’organisation : https://www.parliamentofreligions.org/, lien actif au 24 février 2016. 
412 Présentation du programme sur la page : http://www.unesco.org/new/fr/culture/themes/dialogue/intercultural-
dialogue/interreligious-dialogue/, lien actif au 26 février 2016. 
413 Les mesures gouvernementales anti-corruption n’ont pas épargné la CTA dont plusieurs membres ont été 
emprisonnés en 2015. Notamment, outre Me Zhāng Jìyǔ, son secrétaire général Wáng Zhéyī 王哲一. Sur la présence 
de la CTA au Sommet des consciences, voir les page: https://www.whydoicare.org/fr/le-sommet-des-consciences, et 
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La fin des paradigmes chrétiens et orientalistes ? 

A ce moment de l’histoire des études taoïstes, bien des pages restent à écrire pour répondre au 

constat que dressait K. Schipper sur la nécessité de désembrouiller les esprits des visions 

romantiques du taoïsme et apporter des réponses scientifiquement solides, sûres et moins floues. 

Et bien des thèmes restent à explorer, à commencer par le taoïsme moderne et contemporain 

depuis les Míng (1368-1644). Des débats restent pendants sur ses origines et ses fondations, la 

place qu’il occupe dans la société chinoise, l’interprétation de ses grands concepts, sa nature 

religieuse et son articulation avec la religion populaire, et même le périmètre qu’il peut 

recouvrir. Mais les paradigmes chrétiens, jésuites ou protestants, et orientalistes ont été remis en 

cause, même s’ils sont parfois encore présents dans certains discours sinologiques et dans les 

représentations populaires. Les spécialistes du taoïsme savent qu’il constitue une tradition vivace 

à Taïwan ou Hong-Kong, dans les communautés chinoises ultramarines, en Thaïlande, en 

Malaisie, et surtout que sa tradition est toujours vivante en Chine, où il n’a pas disparu malgré 

une longue éclipse et de multiples destructions. Les spécialistes ne le limitent plus à la lecture de 

Lǎozǐ et Zhuāngzǐ, n’opposent plus taoïsme philosophique et taoïsme magico-religieux et ne 

jugent plus l’un digne d’intérêt, l’autre superstitions grotesques. Ils ne voient plus dans les 

pratiques liturgiques et rituelles la dégénérescence cléricale et populaire d’une philosophie 

antique mais la continuité d’une tradition complexe, en évolution constante et peu réductible aux 

catégories et modèles occidentaux du religieux. Ils n’y cherchent plus Epicure, Pythagore, 

Schelling, Yahvé ou la Trinité, une origine babylonienne, égyptienne, hébraïque ou védique, 

mais travaillent sur ses interactions avec le bouddhisme et le tantrisme ou sa diffusion en Corée, 

au Japon, au Vietnam. Ils distinguent, dans le foisonnement de la culture chinoise, les 

spécificités des déclinaisons et des particularités régionales, identifient l’influence jusqu’alors 

méconnue ou négligée qu’il a exercé sur les arts de la Chine, de la peinture à la musique et 

portent un autre regard sur ses relations avec les pratiques médicales, sexuelles, alchimiques et 

d’hygiène de vie, ou les techniques martiales ou divinatoires qui intéressent tant le grand public 

contemporain et qui sont loin d’être spécifiquement taoïstes. Mais ces savoirs, malgré les efforts 

de vulgarisation, restent encore trop souvent limités à la sphère savante et les études taoïstes 

restent le parent pauvre des études chinoises et asiatiques, loin derrière les études bouddhiques et 

même indiennes. Cet élément est l’un de ceux qui expliquent en partie sa faible visibilité et sa 

réception marginale jusqu’à récemment par rapport à d’autres traditions religieuses asiatiques.  

 

                                                                                                                                                       
« Les 89 personnalités qui participent à l’appel des consciences » : https://www.whydoicare.org/fr/personnalites, 
liens actifs au 26 février 2016. Une captation vidéo de l’intervention de Zhāng Gāochéng est consultable en ligne, 
page : http://www.ubraintv.com/watch.php?id=1279, lien actif au 12 juin 2017. 
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Un intérêt en décalage avec celui pour les autres traditions asiatiques ? 

Sur la même période depuis la découverte progressive de l’Asie par les navigateurs portugais 

et espagnols et les missionnaires jésuites qu’emportaient leurs navires, l’Occident découvre les 

grandes traditions religieuses de l’Inde, du Japon, de la Chine, du Sud-Est asiatique puis de la 

Sibérie : védisme, hindouisme, bouddhisme, taoïsme, confucianisme et, avec un statut quelque 

peu différent chamanisme et tantrisme. Si chacune de ces réceptions présente ses particularités, 

elles suivent cependant un processus assez proche. Les savants européens vont peu à peu les 

réifier puis les étiqueter au XIXe siècle sous des dénominations en isme, concepts essentialisants 

fruits de fabriques orientalistes sous lesquels se laissent mal réduire leurs complexes réalités. 

Leurs découvertes s’invitent d’abord dans les disputes théologiques au sein de la chrétienté, puis 

dans les débats idéologiques et scientifiques de la modernité, interrogeant la raison et la foi, le 

rapport au Progrès et à l’altérité civilisationnelle, mais aussi le concept même de religion et le 

rapport de l’Occident au religieux.  

 

Les Jésuites découvrent le bouddhisme zen en débarquant au Japon en 1540. Ils y revêtent la 

robe des bonzes pour prêcher la Révélation. Le P. Giovanni Filippo de Marini (1608-1682) s.j. 

arrive au Tonkin en 1641414 et François-Xavier en Inde en 1542. Le P. Roberto de Nobili (1577-

1566) s.j. y fonde un ashram et adopte le style de vie des sâdhus, les ascètes indiens. Quant à 

Matteo Ricci nous avons vu son parcours plus tardif en Chine. A la recherche de traces 

potentielles de la Révélation, ou d’une religion naturelle antérieure, ils interprètent en Chine les 

classiques confucéens et le Dàodéjīng, et en Inde les Upanishads, comme des textes purement 

philosophiques. Les autres formes du religieux sont présentées comme des dégénérescences 

populaires et condamnées comme pratiques païennes et idolâtres. Les études sanskrites et 

védiques, la sinologie et la bouddhologie naissantes au XIXe s. subissent fortement cette 

influence et malgré de remarquables travaux savants en France, en Grande-Bretagne et en 

Allemagne, reprennent en partie cette vision. L’orientalisme tout imprégné de positivisme 

évolutionniste et scientiste oppose un « hindouisme » pur, celui des Upanishads et des Védas au 

tantrisme immoral et dégénéré415, un taoïsme pur, la philosophie de Lǎozǐ, à un taoïsme magico-

religieux, lui aussi dégénéré ou primitif, et condamne le supposé nihilisme pessimiste du 

                                                
414 On lira à ce propos deux ouvrages de Tara Alberts : Conflict and Conversion. Catholicism in Southeast Asia, 
1500-1700, Oxford : Oxford University Press, 2013, et Intercultural Exchange in Southeast Asia: History and 
Society in the Early Modern World, I.B. Tauris, 2013. 
415 Voir : Hugh Urban, « The Extreme Orient: The Construction of ‘Tantrism’ as a Category in the Orientalist 
Imagination », Religion, 1999, n° 29, pp. 123–146. Mark Elmore, « Definitional Transgression, or the Revenge of 
the Vernacular in Hindu Tantric Studies », Religion Compass, 2007, n°1/6, pp. 752–767. 
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bouddhisme au nom du Progrès et le lamaïsme [bouddhisme tibéto-mongol], comme 

dégénérescence d’un bouddhisme originel416.  

 

A la fin du siècle, bouddhisme et hindouisme bénéficient d’un intérêt accru dans les milieux 

intellectuels alors que théosophes et ésotéristes occidentaux recherchent dans les traditions de 

l’Inde et celles d’un Tibet fantasmé une philosophie universelle pérénnialiste et de supposés 

connaissances secrètes. La Société Théosophique est fondée en 1875 à New York et s’implante 

en Inde en 1879.  Les premiers européens convertis au bouddhisme en seront d’ailleurs en 1880, 

semble-t-il, les co-fondateurs Helena Blavatski et le colonel H.S. Olcott (1832-1907), qui 

reçoivent également une initiation hindouiste. Mais ces traditions asiatiques ne vont s’implanter 

réellement en Occident qu’à partir du moment où des maîtres viennent y prêcher leurs doctrines, 

aidés ensuite de disciples occidentaux. Les premiers mouvements hindouistes et bouddhistes - 

d’obédience théravadin ou zen - n’apparaissent qu’à la toute fin du XIXe siècle et au début du 

XXe en Europe et aux Etats-Unis. L’hindouisme s’implante d’abord outre-Atlantique, avec la 

« tournée » de Swami Vivekananda, consécutive à son intervention remarquée au Parlement des 

Religions de Chicago en 1893. Il diffusera en Occident le Vedanta réformé par Râmakrishna 

(1836-1886)417. Quant au bouddhisme il s’implante dans un premier temps grâce à des moines de 

tradition Theravâda, notamment Anagārika Dharmapāla (1864-1933) 418, lui aussi remarqué au 

Parlement des Religions en 1893. Or, l’hindouisme et le bouddhisme, tels qu’ils se diffusent 

alors en Occident, se sont d’abord réformés et occidentalisés en Asie par le biais d’élites 

indiennes et cingalaises occidentalisées. En réaction à la présence britannique et protestante et 

influencées par le rationalisme occidental et les écrits orientalistes de l’époque, ces élites 

activistes ont cherché à moderniser leurs traditions en en laïcisant et en en désethnicisant les 

doctrines et les pratiques pour faire de ces religions asiatiques des spiritualités universelles. 

Malgré leur développement et l’influence marquante de personnalités telles que Jiddu 

Krishnamurti (1895-1986) et Maharishi Sri Aurobindo (1872-1950)419, qui conçoit une approche 

réformée du yoga, le yoga intégral, l’influence de ces divers mouvements restera cependant 

                                                
416 Cf. Lionel Obadia, Le bouddhisme en Occident, op. cit. 
417 Swami Vivekananda, disciple de Râmakrishna continue l’œuvre. Son impact sur la diffusion du Vedanta en 
Occident a été majeure à partir de son intervention devant le Parlement des Religions en 1893 à Chicago. C’est lui 
qui installera en grande partie l’idée d’un Occident matérialiste et d’un Orient spirituel qui seul, peut le sauver. 
418 Martin Baumann, « Le bouddhisme theravâda en Europe : histoire, typologie et rencontre entre bouddhisme 
moderniste et traditionaliste », Recherches Sociologiques, 2000, n°3, p. 14. L’auteur considère Dharmapāla comme 
un premier missionnaire propagandiste du bouddhisme. 
419 Jiddu Krishnamurti (1895-1986), arrive en Grande-Bretagne en 1911, chapeauté par Annie Bessant, présidente de 
la Société théosophique, qui voit en lui le futur guide universel, l’« Enseignant du monde ». Il se désolidarise des 
théosophes en 1929, rejette les religions et diffuse ensuite sa propre pensée. Maharishi Sri Aurobindo milite 
activement pour l’indépendance de l’Inde, en s’opposant notamment au pacifisme de Gandhi. Il développe, dans une 
optique évolutionniste, le Vedanta intégral, puis le Yoga intégral, qu’il considère comme une voie différente de la 

religion, de la spiritualité ou de l’occultisme. 
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assez marginale jusque dans les années 1960, en dehors de cercles restreints. De son côté, le 

bouddhisme zen a commencé à se diffuser aux Etats-Unis où le moine japonais Daisetzu Teitaro 

Suzuki (1870-1966) s’est établit au début des années 1900 en en formulant une interprétation 

moderne420. Et les premières écoles publiques de yoga apparaissent autour des années 1920-1930 

outre-Atlantique et en 1935 en France421.  

La période des années 1950-1970 sera marquée par une nouvelle vague missionnaire. C’est 

d’abord au tour du zen japonais de connaître le succès, d’abord aux États-Unis puis en Europe 

avec la diffusion des ouvrages de D.T Suzuki et l’action d’enseignants tels Shunryu Suzuki 

(1904-1971) aux Etats-Unis et Taisen Deshimaru (1914-1982) en Europe, et aussi du moine 

vietnamien Thich Nhat Hanh (Nguyễn Xuân Bảo, 1926-). Ce mouvement profite également du 

succès d’œuvres d’intellectuels occidentaux comme Karlfried Graf Dürckheim (1896-1988) ou 

Eugen Herrigel (1884-1955)422. A la même époque, comme les moines zen, des gurus indiens se 

rendent aussi en Occident pour promouvoir et implanter leurs mouvements plus ou moins néo-

hindouistes. Ils contribueront fortement à générer l’attrait de la beat generation et des hippies 

pour l’Inde et le Népal, comme Maharishi Mahesh Yogi (1917-2008), inventeur de la 

« Méditation transcendantale » et guru des Beatles, Sri Chinmoy (1931-2007), ou encore Osho 

(Rajneesh Chandra Mohan Jain, 1931-1990)423. Les moines tibétains, dont l’exil accélère le 

processus de dissémination, se rendent eux-aussi en Occident dès les années 1960. En 1960, un 

                                                
420 Daisetzu Teitaro Suzuki est un laïc, adepte du zen rinzai. Il se rend aux Etats-Unis en 1893 à la demande de son 
maître, épouse une américaine en 1911 et collaborera avec l’universitaire orientaliste américain Paul Carus à la 
traduction d’ouvrages japonais et chinois. 
421 Cf. Marc-Alain Descamps, Histoire du Hatha-Yoga en France, passé, présent, Paris : Almora, 2011. 
422 Envoyé par ses supérieurs, Shunryu Suzuki, moine zen sōtō, s’installe aux USA en 1958 à San Francisco. Il y 
fonde le Zen Center en 1961, puis construit le premier monastère zen en dehors du Japon en 1967. Taisen 
Deshimaru, lui aussi moine zen sōtō, vient en France en 1967 à la demande de son maître. Il implantera plus d’une 
centaine de dojos et centres zen en Europe. Thich Nhat Hanh, d’origine vietnamienne, étudie à Princeton de 1960 à 
1963 avant de fonder l’université bouddhique Van Han, puis l’Ordre de l’Interêtre en 1968. Opposé à la guerre du 
Vietnam il se réfugie en France en 1972, où, en 1982, il fonde en Dordogne le « Village des pruniers ». Sur le 
mouvement de Thich Nhat Hanh voir Ji Zhe, Religion, modernité et temporalité. Une sociologie du bouddhisme 
chan contemporain, Paris : CNRS Editions, 2016. Docteur en philosophie et en psychologie, Karl Graf Dürckheim 
rencontre le zen au Japon. Partisan du militarisme japonais il sera emprisonné après-guerre. A sa libération, il créée 
une forme de «  thérapie initiatique » qui connaîtra un certain succès. Par ses ouvrages il contribue à répandre le zen 
en Allemagne.  Eugen Herrigel, professeur de philosophie et membre du parti nazi enseigna au Japon. Il est surtout 
connu comme l’auteur de Zen in der Kunst des Bogenschiessens (Muenchen-Planegg: Otto Wilhelm Barth-Verlag, 
1948), traduction française : Le Zen dans l'art chevaleresque du tir à l'arc (Paris : Dervy, Bibliothèque de l'initié, 
1993), ouvrage qui relève davantage de la mythologie mystique et du romantisme allemand que du zen à proprement 
parler, mais qui connaîtra une très large diffusion en Occident. Il est clair aujourd’hui que, malgré ses années 
passées au Japon, sa compréhension du japonais était très limitée. 
423  Après avoir fondé le « Mouvement de régénération spirituelle », devenu ensuite la « Méditation 
transcendantale », Maharishi Mahesh Yogi entame une « tournée » mondiale pour en promouvoir la pratique, créant 
des dizaines de centres de méditation aux Etats-Unis en 1959, puis en Europe. Il sera le guru des Beatles et aura 
pour élèves de très nombreux artistes nord-américains, de Clint Eastwood à Shirley McLaine, de Jane Fonda à 
Georges Lucas. Auteur, poète et musicien, Sri Chinmoy, arrivé aux Etats-Unis en 1964, y enseignera la méditation 
tout en prônant la pratique sportive, notamment de l’haltérophilie ou de la course à pied. Professeur de philosophie 
et créateur de la « méditation dynamique », Osho, atteint de plusieurs pathologies, se rend aux Etats-Unis pour y 
recevoir des soins médicaux en 1981. Il y implante son mouvement et y développe une approche mêlant pratiques 
psychocorporelles, enseignements spirituels de diverses origines et thérapies post-psychanalytiques. Il fera connaître 
une forme de tantrisme occidentalisé ou néo-tantrisme. 
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premier lama tibétain, Dagpo Rimpoché (1932-), arrive en France invité par des tibétologues de 

l’EPHE. Il donnera ensuite des cours de tibétain à l’INALCO. A l’initiative de Chögyam 

Trungpa (1939-1987), envoyé en Angleterre en 1963, Samyé Ling, premier centre d’obédience 

tibétaine ouvre en Écosse en 1967. Le centre de Gandeng Ling (en Seine-et-Marne), voit le jour 

en France en 1978 et est reconnu comme congrégation religieuse en 1995. Dagpo Rimpoché et 

Chögyam Trungpa seront suivis par de nombreux autres maîtres qui n’auront de cesse de diffuser 

et adapter le bouddhisme tibétain aux Occidentaux424 comme Kalou Rimpoché (1905-1989), ou 

lama Guendune (1918-1997) en France, ou encore le très contesté Sogyal Rimpoché (1947-), 

désormais condamné par le Dalaï-lama et rejeté par son propre mouvement Rigpa 425. Leur 

implantation bénéficiera largement de l’image favorable d’un Tibet secret et mystique diffusée 

par les ouvrages d’Alexandra David-Neel ou de Lobsang Rampa [Henry Hoskin]. 

 

Le résultat de ces diverses activités missionnaires est assez impressionnant pour le 

bouddhisme. Selon une étude publiée en 2012, il serait devenu la 2ème religion aux Etats-Unis. 

Selon différentes estimations il y compterait de 2 à 6 millions de pratiquants, dont moins de la 

moitié d’asiatiques, contre 2 à 3 millions en Europe. La Grande-Bretagne compte 270 000 

bouddhistes déclarés, la France 800 000 estimés, dont 150 000 convertis (70 % dans le 

bouddhisme tibétain), et 650 000 d’origine asiatique, et dans les deux pays les sympathisants 

seraient plusieurs millions. Quant aux hindouistes, ils seraient 1,5 million aux USA, autant en 

Europe, mais essentiellement originaires du sous-continent indien426. L’hindouisme est la 3ème 

religion en Grande-Bretagne avec 850 000 adeptes. La France en compterait un peu moins de 

200 000, essentiellement immigrés mauriciens et tamouls. Mais le yoga comptait 37 millions de 

pratiquants aux Etats-Unis en 2016, contre 17 millions en 2005, dont 72% de femmes. En France 

et en Grande-Bretagne ces chiffres seraient de 2 et 3 millions427.  

Ce rapide survol pourrait donner l’impression que l’hindouisme et le bouddhisme se sont 

fortement propagés depuis cette époque en Occident. La réalité est cependant plus complexe. Ce 

                                                
424 Cf. Cécile Campergue, Le maître dans la diffusion et la transmission du bouddhisme tibétain en France, op. cit. 
425 Chögyam Trumpa parti étudier à Oxford en 1963, devient un enseignant laïc et établit son premier centre aux 
USA en 1970 avant de diversifier ses enseignements. Kalou Rimpoché se rend en Europe et aux USA à partir de 
1971. Guendune Rimpoché arrive en France en 1975 à la demande du 14ème Karmapa. Sogyal Rimpoché part étudier 
à Londres en 1971, et créé son mouvement Rigpa en 1974. Sur Rigpa, voire la thèse de Marion Dapsance, op. cit. 
Sur les mésaventures récentes de Sogyal Rimpoché voir l’article de La Croix : « Accusé d’abus, le maître tibétain 
Sogyal Rinpoché a été démis de ses fonctions », 29 août 2017. 
426 Ces chiffres sont extraits de la collation de différentes données Pour le bouddhisme aux Etats-Unis, ils 
proviennent de l’US Religious Census réalisé en 2010 pour la Religious Congregations & Membership Study (voir 
le site http://www.rcms2010.org.).. Pour les pratiques religieuses en Grande-Bretagne, du « 2011 census », voir les 
principaux résultats sur la page : https://en.wikipedia.org/wiki/Religion_in_the_United_Kingdom). Pour la France, il 
s’agit des chiffres donnés par l’Union des bouddhistes de France en 2008. A noter que l’on compte 250 000 sikhs 
(qui sont monothéistes), aux USA, 650 000 au Canada et 1 million en Europe, dont 450 000 au Royaume-Uni. 
427 Voir les résultats de l’étude réalisée par l’institut IPSOS aux Etats-Unis pour Yoga Journal en 2016 , 
https://www.yogajournal.com/page/yogainamericastudy, lien actif au 25 septembre 2016. 
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sont certaines pratiques hindouistes, en l’occurrence le(s) yoga(s), et certaines formes de 

bouddhisme, au début théravadin, puis ensuite et surtout zen et tibétain, qui se sont propagées en 

Occident auprès des Occidentaux, grâce aux activités missionnaires dont n’ont pas bénéficié les 

autres traditions asiatiques : tantrisme, chamanisme, confucianisme et taoïsme.  

 

Le premier, le tantrisme est d’abord un produit du discours colonial et orientaliste britannique 

du XIXe siècle. Bien que les tantras, textes indiens postérieurs au Ve siècle428, soient connus très 

tôt en Europe, Abel-Rémusat y fait référence dès 1839, il faut attendre 1901 pour voir le terme 

tantrisme, qui n’existe pas en langues indiennes, apparaître en français. Le « tantrisme » indien 

est d’abord identifié au XIXe siècle dans l’Angleterre victorienne et coloniale, comme un 

sulfureux surgeon dégénéré de l’hindouisme, qui révulse et fascine à la fois l’imaginaire 

britannique. Surgeon dont les pratiques et rituels transgressifs et immoraux, notamment avec 

l’usage de la sexualité ou de la violence, est opposé au brahmanisme, pure philosophie morale. 

C’est ainsi qu’il sera popularisé en Grande-Bretagne par le biais de nombreuses œuvres de 

fiction mettant en scène ces aspects les plus noirs, puis par les travaux de vulgarisation de Sir 

John George Woodroffe, plus connu sous le pseudonyme d’Arthur Avalon (1865–1936), qui 

traduit une vingtaine de tantras indiens. Occupant un poste important de juriste de la Couronne 

au Bengale, il est aussi un adepte et un propagandiste du tantrisme dont il tente de donner une 

image plus positive que celle qui a cours alors. Dans les années 1910-1920, il popularise en 

Occident les notions indiennes de chakras, de corps subtil ou éthérique, etc., largement diffusées 

depuis au sein de, et par, la nébuleuse New Age429. Bien qu’il en existe de multiples formes 

indienne, jain, bouddhique ou tibétaine, le tantrisme connaît un regain d’intérêt en Occident 

depuis les années 1980, essentiellement dans sa tradition shivaïte cachemirien, grâce en 

particulier au mouvement d’Osho430, et à quelques enseignants, notamment de yoga, surtout 

Occidentaux, comme en France Jean Klein (1912-1998), Pierre Feuga (1942-2008) ou Daniel 

Odier (1945-)431. Comme le note Hugh Urban il est « a creation of modern Western thought, a 

                                                
428 Le terme tantra désigne un ensemble de textes apparus en Inde, a priori autour et à partir du Ve siècle et qui se 
présentent comme la continuation des védas, mais il n’y a pas d’accord sur leur datation. 
429 Cf. Hugh B. Urban, op. cit. Certaines de ces notions avaient déjà été diffusées par la Société Théosophique. 
430 Sur le rôle d’Osho dans la transmission du tantrisme en Occident, voir Hugh B. Urban, « Osho, from Sex Guru to 
Guru of the Rich. The Spiritual Logic of Late Capitalism », Gurus in America, Th. Forsthoeffel, C.A. Humes (eds.), 
State University of New York Press, 2005, pp. 169-192. 
431 Jean Klein, musicologue et médecin de formation fut aussi un enseignant de yoga. Pierre Feuga fut écrivain, 
traducteur de textes sanskrits et également professeur de yoga. Quant à Daniel Odier, écrivain et professeur de 
littérature comparée aux Etats-Unis, il y enseigne le tantrisme, ainsi qu’en Europe par le biais de séminaires. Cf. 
Pierre Feuga, Tantrisme. Doctrine, pratique, art, rituel, Paris : Dangles, 1994, Daniel Odier, Tantra: l'initiation d'un 
Occidental à l'amour absolu, Paris : J.-C. Lattès, 1996, et également André van Lysebeth, autre enseignant 
occidental de yoga : Tantra, le culte de la Féminité, Évolution du corps et de l'esprit par l'érotisme et l'amour, 
Paris : Flammarion, 1988 et Ajit Mookerjee, Madhu Khanna, La voie du tantra, Paris : Seuil, 1978. Pour 
comprendre l’histoire et la philosophie des tantras consulter : André Padoux, Comprendre le tantrisme, op. cit. Jean 
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joint construction of certain Indian texts, European Orientalist scolarship and the Western 

popular imagination »432. Ce qui semble surtout retenu, au premier abord, ce sont ses pratiques 

sexuelles qui pourtant ne représentent qu’une infime part des enseignements et des textes. Le 

développement de l’intérêt occidental pour cette dimension du tantrisme qui débute dans les 

années 1980, est concomitant de celui pour le Sexual Tao (cf. infra). Et celui pour les pratiques 

de kundalinī yoga433 apparaît du même ordre que celui pour le nèidān chinois (cf. infra) : c’est-à-

dire un intérêt pour des pratiques psychocorporelles ésotériques réputées conduire l’adepte sur 

une voie mystique de réalisation, comme nous le verrons dans la seconde partie. 

 

Le « chamanisme » lui, est découvert dès la fin du XVIIe par les explorateurs russes des 

peuples sibériens. En réalité ce qu’ils découvrent ce sont les « schamanes », décrits comme les 

spécialistes de rites et guérisseurs chez les Évenks. Le terme est introduit en français en 1801 

avec la traduction de récits russes de ces explorations434. La question de la nature de ces 

pratiques se pose alors dans les milieux savants. Dans l’optique évolutionniste du XIXe  siècle, 

elles sont essentiellement perçues comme primitives, magie, sorcellerie, dégénérescence 

religieuse, voire pathologies mentales et les shamans sont assez rapidement perçus par certains 

comme des individus psychotiques. A partir des années 1950, la notion de chamanisme est 

vulgarisée par Mircea Eliade qui y voit une technique archaïque de l’extase. Le terme devient 

alors une catégorie générale appliquée non seulement aux pratiques sibéro-mongoles mais 

également à des types très divers de pratiques : amérindiennes, popularisées par Carlos 

Castaneda, amazoniennes, nord-européennes, celtes, corse, africaines, etc. La nébuleuse New 

Age s’en empare donnant naissance au néo-chamanisme, au chamanisme urbain ou au core-

shamanism, au point que le concept semble ne plus pouvoir réellement servir de catégorie 

analytique435, constat que l’on pourrait sans doute assez aisément transposer à d’autres catégories 

en isme. 

                                                                                                                                                       
Varenne, Le tantrisme : mythes, rites, métaphysique, Paris : Albin Michel, 1997 ou Alexandre Astier, L'hindouisme, 
Paris : Eyrolles, 2013.  
432 Cf. Hugh B. Urban, « The Construction of ‘Tantrism’… », op. cit., p. 123. 
433 Le kundalinī yoga est une forme de yoga qui vise à l'éveil de la conscience par la maîtrise de la kundalinī, énergie 
primordiale qui serait présente en chaque être humain évoluant du sacrum au sommet de la tête le long d'un canal 
principal situé au centre de la moelle épinière. Ce yoga combine pratique de postures, techniques respiratoires, 
récitations de mantras, etc. Le concept théorique a été introduit en Occident par Vivekananda lors du Parlement des 
religions à Chicago en 1893. Arthur Avalon en parle dans The Serpent Power , 4ème ed, Madras : Ganesh and Co, 
1950 [1918], et C.G. Jung, y fait référence dès 1932 dans ses conférences. Les premiers enseignements sont donnés 
aux Etats-Unis à partir de 1969 par un yogi indien, Yogi Bajham (Harbhajan Singh Puri, 1929-2004). 
434 Voir l’étymologie et la lexicographie du terme sur le site du CNRTL, http://www.cnrtl.fr/, consulté le 22 février 
2017. 
435 Sur le chamanisme voir Roberte Hamayon, Le chamanisme. Fondements et pratiques d'une forme religieuse 
d'hier et d'aujourd'hui, Paris : Eyrolles, 2015, « Pour en finir avec la « transe » et l’« extase » dans l’étude du 
chamanisme », Études mongoles et sibériennes, 1995, n° 26, pp. 155-190. Charles Stépanoff et Thierry Zarcone, Le 
chamanisme de Sibérie et d'Asie centrale, Paris : Gallimard, coll. Découvertes, 2011. Håkan Rydving, « Le 
chamanisme aujourd’hui : constructions et déconstructions d’une illusion scientifique », Études mongoles et 



 295 

L’histoire de la découverte par l’Occident des pratiques religieuses chinoises rejoint en grande 

partie celle des pratiques religieuses indiennes, mais elle présente cependant des particularités 

tant en ce qui concerne le taoïsme, comme nous l’avons vu, que le bouddhisme et le 

confucianisme. Le bouddhisme chinois est d’abord mis, par les Jésuites puis les orientalistes, sur 

le même pied que le taoïsme en tant que religion idolâtre et populaire pratiquée par des 

charlatans qui abusent le bon peuple, à la différence près qu’il est clairement perçu dès le XVIIe 

siècle comme d’origine étrangère et importé d’Inde. Mais il restera considéré comme une 

particularité chinoise et ne connaîtra pas le sort des formes zen et tibétaine. Il sera moins étudié 

et surtout sa propagation restera essentiellement cantonnée au monde chinois. Il ne connaitra pas 

de démarche missionnaire vers l’Occident à l’exception de celles, récentes, visant principalement 

les communautés chinoises ultramarines, avec, par exemple, le bouddhisme réformé du 

mouvement Fóguāngshān. Quant au « confucianisme », s’il a influencé la sinophilie européenne, 

c’est d’abord, non comme pratique religieuse mais comme système de gouvernance civile, 

morale et éclairée, mis en œuvre par ceux que les Jésuites désignent comme membres de la secte 

« des lettrés »436. Et s’ils créditent Confucius, dont ils admirent l’œuvre, et les lettrés qui s’en 

inspirent, du qualificatif occidental de philosophe, c’est avant tout pour les distinguer et les 

opposer aux bouddhistes et aux taoïstes qu’ils combattent sur le terrain reliogieux. La notion de 

confucianisme est en réalité, là encore, une création du XIXe siècle. Le terme n’apparaît qu’en 

1862 en anglais et en 1876 en français437.  

 

Quant au bouddhisme chinois, il restera assez ignoré en Occident en dehors du monde 

académique et le confucianisme ne sera connu généralement que par l’ouvrage de Confucius, 

comme le taoïsme par celui de Lǎozǐ. Et si le bouddhisme chinois et le confucianisme n’offrent 

pas de pratiques véritablement mobilisées aujourd’hui en Occident, l’intérêt pour celles 

étiquetées taoïstes et que nous allons voir dans la seconde partie, rejoint celui pour les pratiques 

hindouistes et bouddhiques, le tantrisme et le chamanisme. C’est dans cette double perspective 

d’intérêt grandissant et populaire pour certaines formes de pratiques asiatiques popularisées 

notamment par la mouvance New Age, en l’occurrence le yoga indien, la sexualité tantrique, la 

méditation zen ou le bouddhisme tibétain, et les diverses formes de chamanisme, et d’autre part, 

de faible connaissance et diffusion des pratiques religieuses chinoises, qu’il faut situer la 

réception du taoïsme en Occident. D’autant qu’elle infuse par de nombreuses voies les 

                                                                                                                                                       
sibériennes, centrasiatiques et tibétaines, [En ligne], 42 | 2011, mis en ligne le 20 décembre 2011, consulté le 29 
septembre 2016. URL : http://emscat.revues.org/1815.  
436 Le terme confucianisme n’apparaît dans aucun texte jésuite au XVIIe et XVIIIe siècles. Cf. Nicolas Standaert, 
« The Jesuits Did NOT Manufacture Confucianism », East Asian Science, Technology and Medicine, 1999, n°16, 
pp.115-122. 
437 Voir l’étymologie du terme sur le site du CNRTL, http://www.cnrtl.fr/, consulté le 22 février 2017. 



 296 

imaginaires occidentaux en empruntant souvent les mêmes vecteurs de diffusion : édition, 

médiatisation, culture populaire et intérêt pour les pratiques du corps et de développement 

personnel que nous allons examiner dans la seconde partie de ce travail. 

 

 

 

-o0o-



 297 

 

 

 

 

 

 

 

- SECONDE PARTIE - 

DIFFUSION POPULAIRE D'UN 

IMAGINAIRE TAOÏSTE ET D'UNE 

TRADITION (RE)INVENTEE  

 

 

 

 

  



 298 

 

 

 

 

  



 299 

 

 

 

 

 

De la réception savante à la réception populaire …   Comment le 

taoïsme se diffuse et infuse les imaginaires contemporains ?  

 

La période qui s’achève avec la conférence de Bellagio, 450 ans après les premiers contacts 

entre Chinois et Portugais, a progressivement inscrit la Chine dans l’horizon européen et 

occidental comme une forme d’altérité civilisationnelle au même titre que l’Inde, et le taoïsme 

comme une forme d’altérité religieuse, au même titre que le bouddhisme ou l’hindouisme, même 

si Max Weber ne lui accorde pas le statut de religion universelle et si beaucoup n’y voient que 

superstitions populaires et si les sinologues occidentaux doutent alors de sa survie, comme de 

celle du bouddhisme, dans la Chine communiste1. Ces quatre siècles ont généré différentes 

fabriques du taoïsme : : d’abord jésuite et catholique, puis protestante, ensuite orientaliste dans 

ses différentes dimensions laïque, savante, rationaliste et évolutionniste, et enfin sinologique Sa 

réception a été couplée à celle de la Chine, comme celle du bouddhisme l’a d’abord été à celle de 

l’Inde où il avait vu le jour et où il avait pourtant presque disparu. Elle est due à des acteurs 

exclusivement masculins, qui en ont forgé les images et les savoirs à l’aulne de leurs horizons 

d’attente, de leurs agendas missionnaire, colonial ou laïque, et de leurs rapports à la chrétienté, 

aux institutions ecclésiales ou au religieux, parfois sans avoir été en Chine, voire même en 

connaître la langue. Ces fabriques successives - à commencer par le terme taoïsme lui-même, 

sont le fruit d’une vision en surplomb et d’un discours ethnocentré, etique et non emique, qui a 

inventé un objet social inconnu, selon les catégories classificatoires chrétiennes et occidentales 

d’idolâtrie et de superstition, de philosophie ou de religion, de primitif ou de dégénéré, affirmant 

ainsi la supériorité du chrétien sur le païen, de la Raison sur les croyances, du protestant sur le 

catholique, ou du civilisé sur le barbare. Cette fabrique s’est faite en trois temps et selon trois 

modes qui se chevauchent. D’abord une représentation qui emprunte essentiellement au registre 

descriptif et visuel. C’est le cas avec les moines franciscains au XIIIe siècle, ou Marco Polo, qui 

y ajoute une dimension imaginaire, puis avec les découvreurs ibériques qui mentionnent temples 

                                                
1 En 1959, Arthur Wrigth conclue Buddhism in Chinese History (Stanford University Press, 1959), par ces propos : 
« Nous sommes en train de contempler, je crois, le dernier crépuscule du bouddhisme chinois en tant que religion 
organisée », cité in Bill Porter, La route céleste. Mes rencontres avec des ermites chinois d’aujourd’hui. Péripéties 
d’un voyage, Paris : Librairie de Médicis, 1993, p. 24 [Road to Heaven, San Francisco : Mercury House, 1993]. 
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et religieux, divinités et cérémonies ou pratiques chinoises sans pouvoir vraiment les nommer, et 

encore moins les distinguer et les comprendre. Tous les religieux chinois sont donc des bonzes, 

tous les temples des pagodes, mais les détails manquent. L’intérêt est ailleurs, ce n’est pas le 

religieux qui intéresse mais la géographie, la puissance, les richesses, le mode de gouvernement, 

les mœurs. Le second temps, et le second mode, est celui de la classification et de l’interprétation 

qui se font en fonction des grilles de lecture des acteurs, par analogie avec le connu. La 

miséricordieuse Guānyīn tenant un enfant dans ses bras est donc Marie, les cérémonies chinoises 

des réminiscences d’une évangélisation antérieure, sinon des contrefaçons diaboliques, et les 

multiples divinités du panthéon des saints, sinon des diables. Les sectes chinoises sont 

distinguées par des signes extérieurs : la couleur des vêtements de leurs bonzes ou le fait qu’ils 

se rasent ou non la tête, puis par le nom de leurs supposés fondateurs nécessairement rivaux : Fo, 

Lao-kiun, Confucius. Car une religion, selon le modèle occidental ne peut qu’avoir un fondateur 

et s’opposer aux autres. Quant au dào, il sera logos, Raison, Principe, Dieu, Voie … Et le 

Dàodéjīng, après avoir été perçu comme émanation de la philosophie pythagoricienne, puis 

védique, ou trace biblique, devient, avec Legge, le texte sacré, la Bible des taoïstes, puis Lǎozǐ, 

avec Zhuāngzǐ et Lièzĭ, les Pères du système taoïste. Quant aux Maîtres célestes ils sont vus 

comme une forme de papisme ou d’involution primitiviste de la pensée. Ce qui met en évidence 

la difficulté, et souvent l’impossibilité pour les différentes communautés interprétatives au sein 

desquelles ces discours se forment, se développent et se cristallisent en autant de préjugés qui 

précèdent et organisent les représentations, de percevoir, de comprendre ou d’admettre une autre 

approche du religieux, un autre rapport au monde ou au divin, pluriel, non dogmatique ou non 

confessionnel. Legge, qui accorde un statut de quasi religion au taoïsme est considéré par 

certains de ses pairs comme hérétique. Escayrac de Lauture qui perçoit le caractère non 

confessionnel des religions chinoises n’est pas entendu. Le troisième temps, le troisième mode, 

est celui de l’analyse scientifique. C’est lui qui permet la remise en cause, très progressive, des 

représentations antérieures, de S. Julien à H. Balfour ou H. Giles, de J.J.M. de Groot à J.J.L. 

Duyvendak, de H. Maspero à K. Schipper. Elle se fait grâce aux progrès philologiques, avec une 

réelle approche heuristique et des ruptures épistémologiques qui conduisent à une meilleure 

connaissance des sources et de l’histoire chinoises et à leur contextualisation, et surtout à l’étude 

des pratiques sur le terrain, qui permet de sortir, en partie, de la vision chrétienne ou orientaliste 

opposant la philosophie à la religion, les pratiques populaires aux élites et aux institutions 

religieuses. Cette bascule se fait à un moment où la carte du monde se redessine avec notamment 

la seconde guerre mondiale. La période marque un tournant majeur pour la Chine, qui va 

progressivement se refermer, une nouvelle fois, sur elle-même pour se reconstruire après des 

décennies de dévastation, et pour le monde occidental, désormais dominé par la puissance 
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américaine. Cette période est aussi celle d’une croissance économique sans précédent et d’une 

remise en cause progressive du modèle civilisationnel occidental, dont témoignent les 

postcolonial, puis les gender studies à partir des années 1980, après cinq siècles d’expansion 

coloniale et de domination politique, religieuse, économique et technique sur le monde. C’est 

aussi une période de multiplication des institutions et des voies de diffusion et de vulgarisation 

des savoirs, d’internationalisation accrue de la recherche et de déploiement des sciences sociales, 

parfois dans un climat d’affrontement idéologique. Ces facteurs vont impacter les études taoïstes 

et modifier, progressivement et en partie, le regard porté par les milieux savants sur l’altérité 

chinoise. La prise du pouvoir par les communistes en 1949 entraîne la fuite des nationalistes du 

Guómíndǎng à Taiwan, puis la migration de nombreux Chinois vers les Etats-Unis, et, dans une 

moindre mesure l’Europe, à partir de Taiwan et de Hong Kong restée colonie britannique. Pour 

la vieille Europe le temps n’est plus à l’expansion coloniale mais à la remise en cause. Pour la 

Chine nouvelle c’est celui de la construction du socialisme, dont le religieux semble exclu. Il est 

condamné comme vestige du passé et cause d’aliénation, de décadence et du retard national sur 

l’Occident, selon un modèle qui emprunte autant à la vision marxiste qu’aux théories 

évolutionnistes et à l’anticléricalisme protestant qui influencent nombre de réformateurs chinois. 

Ces événements ont pour conséquence d’affecter profondément la vie religieuse chinoise, de 

fermer le pays aux chercheurs et de faire de Hong Kong puis de Taiwan les terrains privilégiés 

des enquêtes socio-ethnographiques sur la Chine. Avec la professionnalisation des milieux 

savants la réception du taoïsme n’est plus totalement couplée aux rapports des acteurs aux 

religions occidentales, comme cela avait été le cas depuis le XVIIe siècle avec les missionnaires, 

catholiques ou protestants, puis avec les orientalistes. La réception populaire du taoïsme en 

Europe et aux Etats-Unis va introduire une nouvelle fabrique, à nouveau liée à celle de la Chine 

et de l’Asie en général, et aux agendas de nouveaux acteurs : chinois émigrés ou sinophiles 

occidentaux, simples curieux en quête d’exotisme ou chercheurs spirituels en rupture avec leur 

culture et leur religion ou encore amateurs de techniques de développement personnel ou 

opportunistes surfant sur les modes et marchés du spirituel, du bien-être et du thérapeutique. 

Si la complexité du taoïsme s’est peu a peu révélée, la question de sa définition et de son 

périmètre reste entière en ce début du XXIe siècle, tout comme celle du sens du mot Tao, en 

particulier dans son emploi occidental. La diffusion des savoirs sur la Chine à fait émerger un 

intérêt pour sa cosmologie corrélative et le yin-yang, sa vision des rapports de l’Homme et de la 

Nature, sa médecine, ses techniques psychocorporelles, martiales, thérapeutiques, ou 

méditatives, du tàijíquán au qìgōng, et ses modes d’appréhension de l’espace et du temps, avec 

le fēngshuǐ et le Yìjīng, qui intriguaient déjà les sinologues du XVIIIe et du XIXe siècle, des 
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figuristes à H. Cordier2. Dernier avatar, et non des moindres, l’intérêt pour le nèidān, l’alchimie 

interne, les pratiques sexuelles qui lui seraient liées et le yǎngshēng, les pratiques d’hygiène de 

vie [lit. entretien de la vie]. Alors que la plupart de ces concepts et pratiques appartiennent au 

fonds commun chinois et à une culture partagée ils sont le plus souvent perçus, ou estampillés, 

taoïste, contribuant ainsi à une nouvelle fabrique occidentale du taoïsme et à une forme de 

(ré)invention de la tradition chinoise. L’une des caractéristiques majeures de cette réception est 

qu’elle combine de manière ambivalente, et souvent paradoxale une vision traditionnaliste avec 

les caractéristiques de la postmodernité en faisant se rejoindre, au nom d’une sagesse universelle 

primordiale et immémoriale, une critique du modèle capitaliste occidental et un « consumérisme 

spirituel » parfois forcené sur un marché spirituel croissant à obsolescence rapide, une 

condamnation de la rationalité et du progrès scientifique et la convocation souvent incongrue de 

la physique quantique et des neurosciences, un souci d’authenticité et des bris-collages répétés, 

une recherche de pérennité et des expérimentations sans lendemain, l’idéalisation et la mise en 

avant de l’importance des maîtres et des transmissions lignagères avec des engagements et des 

appartenances floues, distanciés et volatiles, la valorisation du spontané et du non-agir avec la 

recherche d’efficacité et le « retour sur investissement » immédiat, et l’invocation des vertus 

d’effacement de l’ego avec le culte individualiste d’une réalisation intramondaine. Une autre 

caractéristique majeure de cette évolution est sa dimension transnationale et l’influence 

importante, depuis les années 1990, des acteurs de l’American Daoism sur les marchés de la 

spiritualité et du développement personnel, malgré la persistance d’une certaine exception 

culturelle française. C’est ce que met en évidence l’examen des différents vecteurs qui fabriquent 

et diffusent les images du taoïsme en Europe, de l’édition aux conférences ouvertes, des musées 

au cinéma, des médias à la communication. Ces images, qui relèvent le plus souvent de clichés 

exotiques et orientalistes se propagent à partir des milieux sinophiles, en particulier des arts 

martiaux et énergétiques internes, tàijíquán et qìgōng, et de la médecine chinoise. Elles infusent 

les imaginaires contemporains notamment dans la mouvance New Age, et ont gagné le marché 

des techniques de bien-être et de self-development ou développement et realisation personnel, 

qui répondent à un souci de soi articulé autour du corps et du self (Soi)3. 

 

 

-o0o- 

  

                                                
2 En témoignent par exemple le succès dans les années 1980 de la réédition de l’Uranographie chinoise, de G. 
Schlegel (La Haye, 1875) et les ouvrages sur la chronomancie de J.M. Huon de Kermadec  
3 La notion de self, comme celle de Soi, recouvre des significations multiples, renvoyant aussi bien à la personnalité, 
qu’à sa conscience réflexive, à l’ego qu’au moi ou aux concepts psychanalytiques de vrai ou faux self, développés 
par D. W. Winnicott. Par commodité, je traduis self par Soi et équivaut les deux termes. 
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Chapitre 3 

Les fabriques contemporaines d’images et 
d’imaginaire(s) taoïste(s) 
 

 

 

La première partie de ce travail s’est inscrite dans une approche d’histoire des concepts 

permettant de mettre à jour le processus européen de fabrique des catégories « taoïstes » et 

« taoïsme » dans le cadre de la rencontre Europe-Chine depuis le XVIe siècle. Le regard sur la 

fabrique contemporaine relève d’une approche plus anthropologique. Il permet une analyse 

culturelle du fait social émergent que représente l’attrait et l’adhésion au taoïsme en Occident. 

Le point de départ est un double constat. D’abord celui du rôle que jouent les soubassements 

matériels et les effets des innovations scientifiques et techniques sur les croyances, la culture et 

les comportements, à un moment sans doute charnière de bascule dans l’« hypersphère » 

(réseaux numériques) et la globalisation4. Cette démarche emprunte à l’approche médiologique 

proposée par Régis Debray5. Par ce biais, il s’agit pour nous de comprendre comment et par 

quels vecteurs un concept - le taoïsme - produit de l'adhésion, et quels sont les ressorts 

techniques et institutionnels qui lui confèrent de l'autorité ? Le second constat part de celui 

formulé par le programme de recherche « Imaginaires » du GSRL, de l’« extrême sensibilité des 

sociétés de la modernité tardive à la question des représentations de soi et du monde  »6. Non en 

regard de la conflictualité qu’elle est susceptible de produire, mais de l’usage dans la culture de 

masse d’un répertoire de formes, signes, récits et représentations religieuses d’origine chinoise, 

mobilisés et réagencés dans la fabrique de représentations collectives qui affichent leur 

autonomie par rapport aux héritages religieux, et combinent imaginaires religieux et imaginaires 

sécularisés au sein de sociétés contemporaines de moins en moins ordonnées à la croyance 

religieuse. Cette approche nous permettra de mettre en évidence comment se constituent et se 

propagent les images du taoïsme dans les imaginaires occidentaux7, quels en sont les acteurs, les 

vecteurs qui les forment et les propagent, dans quels milieux, et auprès de quels publics. 

                                                
4 Régis Debray identifie quatre médiasphères qui se succèdent dans le temps, et dont les logiques s'enchevêtrent 
progressivement dans les infrastructures comme dans la mémoire des usages, sans s'annuler. L'hypersphère, celle 
des réseaux numériques, succède à la logosphère, celle de la transmission orale, la graphosphère, celle de l'imprimé 
et la vidéosphère, celle des mémoires analogiques : photo, vidéo. 
5 Régis Debray, Manifestes médiologiques, Paris : Gallimard, 1994. 
6 Voir la présentation du programme Imaginaire sur : http://www.gsrl.cnrs.fr/imaginaires/, lien actif au 20 mai 2017. 
7 Nous entendons par imaginaire l’« ensemble de productions, mentales ou matérialisées dans des œuvres, à base 
d'images visuelles (tableau, dessin, photographie) et langagières (métaphores, symbole, récit) formant des ensembles 
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A - Les vecteurs de diffusion, de vulgarisation, et d’image(s) 

De nombreux vecteurs concourent à la vulgarisation du taoïsme auprès du grand public, et 

donc à sa diffusion et à la formation de ses images en dehors du milieu universitaire. Avant 

d’aborder la place que tiennent les arts dans cette diffusion, nous allons examiner, le rôle en 

France de l’édition et des médias, moyens privilégiés de vulgarisation, ainsi que celui des 

conférences ouvertes et des musées, qui touchent un public d’amateurs plus limité. 

 

L’édition et le Tao : marchés de niche, vulgarisation et marketing éditorial 

S’il est difficile d’évaluer le poids du taoïsme en tant que phénomène d'édition, les éditeurs 

gardant leurs chiffres secrets, le phénomène est bien réel. A partir des années 1980-1990, les 

titres qui évoquent plus ou moins directement le taoïsme se multiplient, des traductions aux 

ouvrages de vulgarisation et aux publications spécialisées, notamment dans le domaine des 

pratiques corporelles et de bien-être, du Yìjīng ou du fēngshuǐ, et, plus marginalement, de 

l’ésotérisme. Si l’on considère simplement les ouvrages édités en français, le catalogue de la 

BNF recense 458 notices bibliographiques pour l’item taoïsme, dont 6 pour des ouvrages publiés 

au XIXe siècle, 177 au XXe et 270 depuis l’an 2000. Pour le Lǎozǐ ces chiffres sont de 138 titres, 

7 sur le XIXe siècle, 53 sur le XXe et 78 depuis l’an 2000. Pour le Zhuāngzǐ, 61 titres, aucun sur 

le XIXe siècle, 21 sur le XXe et 39 depuis l’an 20008.  

 

. Traduction et traductions 

Premier constat : la multiplication des traductions, qui concerne d’abord les grands auteurs 

classiques, avec la prédominance du Lǎozǐ (700 traductions en langues occidentales à ce jour)9, 

plus de la moitié des publications à lui seul, voire les deux-tiers suivant les critères. Il est suivi 

par Zhuāngzǐ (trois à quatre fois moins de références). Mais la palette des auteurs traduits s’étend 

progressivement10. Ainsi du Lièzĭ, intégré dans les Pères du système taoïste du P. Wieger en 

1913, dont une nouvelle traduction paraît en français en 1961. Bien que jugée de médiocre 

                                                                                                                                                       
cohérents et dynamiques, qui relèvent d'une fonction symbolique au sens d'un emboîtement de sens propres et 
figurés. » (Jean-Jacques Wunenburger, L'imaginaire, Paris : PUF, 2003, p. 10), permettant à des individus ou des 
groupes d’interpréter et de se représenter le monde à l'aide d'un réseau d'images qui lui donnent un sens. 
8 BNF, catalogue en ligne, données mises à jour au 10 juin 2017. 
9 Information communiquée par K. Schipper. A titre d’exemple, un petit pays comme l’Estonie a produit, entre 1930 
et 2000, quatre traductions, essentiellement œuvres d’écrivains, une seule est due à un sinologue, et qui portent une 
dimension poétique et parfois, un discours politique (Jekaterina Koort, « Utopian communities: The case of the 
Daodejing and its Estonian translations », communication présentée lors de l’EACS, 2012, Paris, 6 septembre 2012. 
10 La bibliographie de Knut Walf, Westliche Taoismus-Bibliographie, Essen : Die Blaue Eule, 1986, compte 239 
traductions du Lǎozǐ et 33 du Zhuāngzǐ. Une édition révisée que je n’ai pu consulter a vu le jour en 2010. 
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qualité par I. Robinet11, elle est rééditée dans la prestigieuse collection de La Pléiade en 1989. Le 

Huáinánzǐ connaît une traduction partielle en 1993, une autre, complète, en 2003. Le Huángtíng 

jīng (Livre de la Cour jaune), voit sa première traduction française en 1999 éditée dans une 

collection de poche. La même année paraît celle de dix chapitres du Bàopǔzǐ nèipiān de Gě 

Hóng12 . Si certains extraits de ces textes avaient déjà été donnés dans des publications 

sinologiques, les traductions qui apparaissent désormais le sont souvent dans des formats de 

poche accessibles au grand public, notamment avec la réédition de traductions anciennes 

tombées dans le domaine public, comme celle du Dàodéjīng par Stanislas Julien en 1842. On 

doit également noter la publication de traductions brutes bon marché, sans commentaire, ni 

appareil critique, ainsi que le succès international de pseudo traductions par des auteurs n’ayant 

aucune connaissance du chinois ou du taoïsme, qui présentent comme traduction l’interprétations 

du Lǎozǐ qu’ils tirent de la lecture de traductions antérieures. Les exemples les plus frappants 

sont ceux de deux auteurs américains à succès, Stephen Mitchell (1943-.) et Ursula Le Guin 

(1929-.). Le premier se présente comme poète et traducteur. A son actif : le Tao Te King, la 

Bhagavad Gita, le Livre de Job, l’Epopée de Gilgamesh, l’Iliade et l’Odyssée, etc. La page 

Wikipédia qui lui est consacrée précise cependant : « He does not read the language of several of 

those books, but has rather adapted them on the basis of other translated versions »13. Ce qui est 

le cas pour sa version du Lǎozǐ, aujourd’hui l’une des plus diffusées et des plus traduites14. Sur 

son site web on peut en lire cette présentation : « Stephen Mitchell’s bestselling version has been 

widely acclaimed as a gift to contemporary culture »15, rien moins ! La seconde est une prolixe 

auteure de science fiction d’inspiration anarchiste, dont la version du Lǎozǐ a rencontré elle aussi 

un succès international. Là encore, l’ouvrage est présenté modestement par son auteur : 

« No other English translation of this greatest of the Chinese classics can match Ursula Le Guin's 
striking new version. […] Avoiding scholarly interpretations and esoteric Taoist insights, she has 
revealed the Tao Te Ching 's immediate relevance and power, its depth and refreshing humor, in a 
way that shows better than ever before why it has been so much loved for more than 2,500 years »16.  

 

                                                
11 I. Robinet, Laozi et le tao, Paris : Bayard, 1996, p. 235. Elle formule un jugement identique concernant la 
traduction du Zhuāngzǐ par Liou Kia-way, elle aussi reprise dans La Pléiade en 1989. 
12 Léon Wieger (1856-1933), Les Pères du système taoïste : Lao-Tzeu, Lie-Tzeu, Tchoang-Tzeu, imp.de Hien-hien, 
1913. Lie Tseu: Le vrai classique du Vide Parfait, trad. Bénédykt Grynpas, Paris : Gallimard, 1961, coll. 
Connaissance de l'Orient, repris dans Philosophes taoïstes I, Paris : Gallimard, Bibliothèque de la Pléiade, 1989. Les 
grands traités du Huainanzi, trad. C. Larre, I. Robinet, E. Rochat de la Vallée, Paris : Ed. du Cerf, 1993, Coll. 
Patrimoines Taoïsme. Huainan zi : Philosophes taoïstes II, texte traduit, présenté et annoté sous la direction de 
Charles Le Blanc et Rémi Mathieu, Paris : Gallimard, Bibliothèque de la Pléiade, 2003. Le Livre de la Cour Jaune, 
traduit par Pierre Carré, Paris : Seuil, 1999. Ge Hong. La voie des divins immortels. Les chapitres discursifs du 
Baopuzi neipian, traduit du chinois, présenté et annoté par Philippe Che, Paris : Gallimard, 1999. 
13 Page https://en.wikipedia.org/wiki/Stephen_Mitchell_(translator), lien actif au 31 mai 2017.  
14 Stephen Mitchell, Tao Te King, New-York : Harper & Collins, 1988. 
15 Page http://stephenmitchellbooks.com/translations-adaptations/tao-te-ching/, lien actif au 31 mai 2017. 
16 Ursula K. Le Guin, Lao Tzu. Tao Te Ching: A Book about the Way and the Power of the Way, Boston/London : 
Shambhala Publications, 1997, 4ème de couverture. 
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S’ajoutent à cela les arrangements divers censés expliquer Lǎozǐ et la philosophie taoïste au 

travers des yeux de Winnie l’Ourson, avec The Tao of Pooh de Benjamin Hoff, puis The Te of 

Piglet17, qui restera pendant 37 semaines dans la Bestseller List du New York Times, ou les 

déclinaisons plus ciblés de William Martin, successivement ingénieur de la Navy, pasteur, 

psychothérapeute familial, puis enseignant zen, « qui a su réinterpréter avec fraicheur le Tao-Te-

King » nous dit son éditeur avec le Tao Te King du couple, puis celui des parents et celui du bel-

âge, qui nous promet : « de Vieillir avec harmonie […] d’affirmer la sagesse qui est en nous et 

d’assumer le rôle de Sage que la vie nous offre … »18, ou encore une version plus ou moins 

ésotérisante à usage des acupuncteurs, qui équivaut les notions de wú [無, il n’y a pas] et de yīn, 

de yǒu [有, il y a] et de yáng, personnifie le dào [Il, Son, Lui, …], tout en affirmant qu’il : « n’est 

pas un principe impersonnel et éloigné, il vient à notre secours si on l’appelle » et enrôle de 

façon répétée sous la bannière taoïste les notions occidentales de Création, de Moi, ou la 

dichotomie Corps/Esprit, tout en affirmant que : « Laozi avait déjà prévu les dangers qui 

menacent l’humanité et la planète aujourd’hui »19. 

 

. Une vulgarisation parfois problématique 

Au-delà de ces traductions, la vulgarisation des savoirs sur le taoïsme prend des formes 

extrêmement diverses des ouvrages spécialisés aux définitions des grands dictionnaires, des 

chapitres consacrés aux religions du monde ou à la Chine dans les ouvrages encyclopédiques à la 

présentation qu’en donnent les guides de voyage en Chine. Ces derniers se contentent en général 

d’un ou deux paragraphes dans un chapitre introductif sur la culture chinoise, avec parfois 

quelques notations curieuses. Ainsi le guide Visa 1994 affirme que « Si la religion ne préoccupe 

réellement qu’une faible partie de la population chinoise, nombre de traditions bouddhistes, qui 

subsistent, marquent le paysage culturel », sans mention des autres pratiques religieuses, ajoutant 

que confucianisme, taoïsme et bouddhisme « se sont transformés en une religion populaire », 

avant de consacrer deux pages aux montagnes sacrées sans évoquer ni bouddhisme, ni taoïsme. 

Quant aux quelques lignes qui présentent le taoïsme, elle se terminent par « en 1981, une 

‘Association nationale du taoïsme’ lui rendit droit de cité et conduit à un renouveau des études 

associées aux recherches sur la médecine traditionnelle et tout spécialement le qigong dont la 

                                                
17 Benjamin Hoff, The Tao of Pooh, New-York : Dutton, 1982. The Te of Piglet, New-York : Dutton, 1992. 
18  Lao-tseu et William Martin, Le Tao Te King du couple, L'Haÿ-les-Roses : Synchronique, 2012, 4ème de 
couverture, Le Tao Te King des parents, Synchronique, 2012, Le Tao Te King du Bel-âge, Synchronique, 2015, 4ème 
de couverture,. 
19 Henning Strøm, Livre de la Voie et de la Vertu. Dao De Jing à l’usage des acupuncteurs, Paris : You-Feng, 2005, 
pp. 6-7. 
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vogue a dépassé les frontières de la Chine »20. Le Guide Lonely Planet 2016 présente lui le 

taoïsme en 340 mots comme « Philosophie et religion proprement chinoises […] peut-être un des 

aspects les plus déroutants de la culture de ce pays. Paradoxal, prêtant à controverse et (comme 

le Tao lui-même) impossible à définir précisément, [il] fait naturellement contrepoint à la rigueur 

confucéenne »21. La suite évoque Lao-tseu, en donne la première stance en caractères chinois, 

définit wúwéi comme « principe que cherchent ardemment à mettre en œuvre ceux qui pratiquent 

le tai-chi-chuan, le wu-chi-chuan [ ?] et d’autres arts martiaux : chercher à faire le vide pour 

amener l’adversaire à se vaincre lui-même », ce qui est pour le moins réducteur. Le Guide du 

Routard 2017/2018, l’évoque dans un chapitre Religion et voyage, le définit comme mystique et 

naturaliste, mais d’essence ambigu, et consacre un encart, sur fond rouge, au Fang Chung 

[fángzhōngshù, techniques de la chambre à coucher], précisant qu’il s’agit de « techniques 

érotiques issues du taoïsme chinois », qui « réveille la libido, même celle des morts » et que 

Wallis Simpson aurait séduit le roi Edouard VIII d’Angleterre « grâce à cette science apprise 

dans les bordels de Pékin » 22. Ce qui montre, outre l’intérêt possible des routards pour la 

question, le degré de diffusion de l’idée que les techniques sexuelles chinoises seraient d’origine 

taoïste. Le Petit Futé 2017/2018, définit le taoïsme comme : 

 « mélange de culte des esprits de la nature et des ancêtres [reprise de la définition du Petit Larousse 
qui emploie le terme amalgame et non mélange], une quête mystique des lois qui gouvernent notre 
vie, en quelque sorte une quête de l’immortalité. Cette religion cherche à libérer l’homme du monde 
dans lequel il vit afin de le faire accéder à l’harmonie parfaite, le monde du vrai tao »,  

avant de le relier aux exorcismes, aux croyances populaires et au principe du wúwéi23. Seul le 

Guide Bleu (1992), sort du lot avec des articles introductifs de Simon Leys, F. Jullien, D. 

Elisseeff et le P. Larre, qui présente le taoïsme en trois pages, s’interrogeant quand même : « Le 

Taoïsme est-il une religion « ? ». Sa réponse : « Il est facilement considéré, en Occident, comme 

religion, ce qui est peut-être abusif … »24. Mais il ne donne pas sa définition de la religion. En 

dehors de ces mentions, on retrouve le taoïsme le plus souvent évoqué lors de la description de 

grands temples et surtout des montagnes sacrées. La situation n’est pas nécessairement meilleure 

avec les ouvrages généraux ou encyclopédiques consacrés à la Chine ou aux religions du monde. 

Si la plupart consacre un chapitre ou quelques paragraphes au taoïsme, leur caractère est très 

inégal suivant les auteurs, surtout non spécialistes et, bien entendu, suivant la date d’édition, 

compte tenu des progrès du savoir sinologique. Nous avons évoqué, en Introduction, la 

présentation très simplifiée qui en était faite en 1970 dans le volume Philosophies et Religions, 

                                                
20 En Chine, à Hong Kong et Macao, Guides Visas, Paris : Hachette, 1994, pp. 14, 22 et 86. 
21 Essentiel de la Chine, Lonely Planet publications, 11ème ed., 2016, p. 38. La version française du texte traduit la 
version anglaise du guide China 2016-2017, Lonely Planet publications, 2016. 
22 Guide du Routard Chine 2017/2018, Paris : Hachette Tourisme, pp. 6-7. 
23 Guide Petit Futé Chine 2017/18, Paris : Nouvelles Editions de l’Université, pp. 75-76. 
24 Guide Bleu Chine, Paris : Hachette 1992, pp. 119. 
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de Bordas Encyclopédie25. Tout aussi grand public, Le Million, encyclopédie populaire par 

abonnement présente à la même époque, 1972 une vision beaucoup mieux documentée26. Avec 

une tonalité marxisante, il oppose un taoïsme de cour à un taoïsme populaire qui « rassemble le 

peuple en Eglises très rigides […] Il est à l’origine des théories anti-impérialistes et de 

l’organisation communautaire des mouvements de révolte de paysans » (p.91), consacre un long 

passage au taoïsme philosophique (pp. 155-156), statuant que la pensée taoïste nous demeurerait 

« hermétique sans le témoignage de Zhuangzi ». Ce après avoir précisé que Lǎozǐ « vante au 

contraire les mérites de l’individualisme et de l’anarchie » (p. 89), avant de qualifier le sacrifice 

aux ancêtres de « manifestation héritée de l’âge d’obscurantisme » (p. 201) et de conclure en 

affirmant, dans un paragraphe sur les traditions dites « de religion populaire », que les rituels jiào 

ne sont plus pratiqués et que le bouddhisme chinois est peut-être en train de disparaître (p. 202). 

Si l’auteur de ces propos, à tout le moins sinologue, n’est pas identifié, à la même époque, Max 

Kaltenmark signe le chapitre Le taoïsme religieux, de l’Histoire des Religions de l’Encyclopédie 

de la Pléiade27, abordant les sources et la transmission des textes, le mysticisme, les techniques 

d’immortalité, les rituels et les cérémonies collectives et les concepts de discipline et de 

rétribution morale. Il signera également l’entrée Lao-tzu dans l’Encyclopaedia Britannica28. K. 

Schipper ne sera pas en reste avec l’article Taoïsme, de l’Encyclopædia Universalis et le chapitre 

du Fait religieux édité sous la direction de J. Delumeau, insistant sur les idées directrices, la vie 

religieuse, et l’importance des communautés et des pratiques29. L’intérêt contemporain pour les 

questions religieuses a entraîné la multiplication de publications de même nature. Ainsi, J. 

Delumeau a édité en 1997 Des religions et des hommes, fruit d’une importante série télévisée 

diffusée sur La Cinquième en 1996 (quarante cinq émissions), en partenariat avec La Vie, et la 

Ligue de l’enseignement30. Un chapitre y présente le taoïsme comme recherchant « le salut de 

l’individu », au contraire du bouddhisme qui cherche « la sortie hors du cycle des existences 

personnelles »31. De nombreuses autres encyclopédies de ce type voient le jour, signe de l’intérêt 

pour les questions religieuses. La place accordée au taoïsme y est faible et on y retrouve le plus 

souvent les simplifications habituelles : centrage sur la pensée de Lǎozǐ et Zhuāngzǐ, confusion 

avec le fonds commun chinois, occultation des dimensions liturgiques et communautaires, 

                                                
25 Cf. Introduction, note 3, p. 7. 
26 Le Million. L’encyclopédie de tous les pays du monde, Paris : Grange Batelière [Genève, Bruxelles], 1972, vol. 9 
Asie Orientale. Le chapitre sur la Chine, incluant Tibet, Taiwan, Hong Kong et Macao fait 255 pages à lui seul. 
27 « Le taoïsme religieux », Histoire des Religions, Paris: Gallimard, 1970, t. I., pp. 1216-1248. 
28 « Lao-tzu », Encyclopaedia Britannica, 15th éd., London, 1974. Vol. 10, pp. 679b- 680b. 
29 « Taoïsme », Encyclopædia Universalis, article en ligne, URL : http://www.universalis.fr/encyclopedie/taoisme/, 
lien actif au 20 mai 2017. « Le taoïsme », Le Fait religieux (sous la dir. de J. Delumeau), Paris : Fayard, 1993, pp. 
531-577. Je n’ai pu, malheureusement, visionner l’émission à partir de laquelle a été écrit le chapitre. 
30 Jean Delumeau, Des religions et des hommes, Paris : Desclée de Brouwers, 1997, pp. 401-409. 
31 Ibid, p. 402. 
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insistance sur les pratiques magiques ou populaires, ou interrogations sur sa survie au XXIe 

siècle comme avec le Dictionnaire des religions des éditions La Martinière32, ouvrage destiné 

aux adolescents qui statue que le taoïsme est « un syncrétisme qui mêle le non-agir à des 

croyances populaires », ajoutant que « Les temples furent détruits au XXe siècle par la 

Révolution culturelle ». Une autre façon de présenter le taoïsme, qui témoigne de la difficulté à 

l’appréhender, est de ne pas lui consacrer de partie spécifique mais de le dissoudre dans un 

chapitre sur les religions chinoises. C’est le choix des Religions du Monde, publié chez Taschen 

en 2006. L’auteure, Jennifer Oldstone-Moore, qui a pourtant produit un opus sur le taoïsme, le 

présente dans un chapitre Religions chinoises organisé à partir de grands thèmes, alors qu’elle 

réserve un chapitre au bouddhisme33. C’est aussi le choix de F. Lenoir pour son Petit traité 

d’histoire des religions (2008), qui consacre un chapitre aux Sagesse chinoises. Il y évoque 

largement Lǎozǐ, avant de développer le thème de la quête de l’immortalité, opposant un taoïsme 

mystique à un taoïsme plus philosophique, puis mentionne les pratiques liturgiques et le système 

de transmission et d’ordination, évoquant le dernier registre : « ultime initiation consistant en un 

rite d’union sexuelle », oubliant de préciser que, d’une part rien n’est moins sur, et que cette 

pratique date des IIe-IVe siècles34. Le populaire Les grandes religions pour les nuls, présente 

conjointement confucianisme et taoïsme, dans un même chapitre, qui traite successivement : Le 

qi et les 5 éléments, Dieux et Immortels, Trigrammes, Le Vieux maître et ses disciples [Lǎozǐ], 

Bureaucratie célestes, Lieux et pratiques et qui présente le taoïsme ainsi : 

« Le Taoïsme : Le dao désigne un principe spirituel plus qu’une religion. L’enseignement du dao 
s’est diffué depuis le XIe siècle avant J.C. dans toute la Chine [sic !], valorisant la contemplation de la 
nature et la méditation pour parvenir à une forme de vacuité mystique. Au moins 200 millions de 
Chinois se disent inspirés par le taoïsme, et représentent surtout la Chine ‘profonde’ des traditions 
plurimillénaires » 35. 

Le taoïsme y est curieusement réduit au dao, à la contemplation de la nature et à la méditation, et 

à la « Chine profonde des traditions plurimillénaire », clichés classiques, et doté d’une histoire à 

laquelle on ajoute cinq à six siècles. Ce genre d’approximation se retrouve magistralement 

développé avec l’ouvrage suivant, publié lui aussi dans une collection très populaire. 

 

. Une autre histoire des religions d'Odon Vallet : ou une autre histoire du taoïsme ! 

Dû à Odon Vallet, ancien élève de l'ENA, docteur en droit et en sciences des religions, 

collaborateur au Monde et à La Croix, auteur, entre autres, de Jésus et Bouddha, Les religions 

dans le monde, Qu'est ce qu'une religion ?, qui enseignait l'origine des religions aux universités 

                                                
32 Philippe Godart, Dictionnaire des religions, Paris, Editions La Martinière, 2009, pp. 115-116. 
33 Jennifer Oldstone-Moore, Religions du Monde, Paris : Taschen, 2006, pp. 198-235. 
34 Frédéric Lenoir, Petit traité d’histoire des religions, Paris : Seuil, coll. Points, 2008, p. 126-134. 
35 Les grandes religions pour les nuls, J.C. Saladis, Paris : First, 2015, chap. 19, pp. 311-327. 
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de Paris I et Paris VII et apparaît fréquemment, avec Frédéric Lenoir, comme l'un des experts 

incontournables des questions religieuses sur les plateaux télévisés français, Une autre histoire 

des religions paraît en 1999 dans la collection populaire Découvertes Gallimard36, dont il suit la 

ligne éditoriale : chapitres courts abondamment illustrés, ouverts par deux double pages de 

photographies, annexes avec documents source, chiffres et bibliographie. On à donc affaire, à 

priori, à un expert reconnu, qui se présente également comme un connaisseur du Vietnam, et a 

même écrit un Petit Lexique des idées fausses sur les religions37, auquel il contribue, sans doute 

involontairement avec la présentation qu’il fait du taoïsme dans le tome quatre, Les religions 

extrême-orientales. Le volume comprend un premier chapitre : Les véhicules du bouddhisme (34 

pages), puis La voie de l'immortalité sur le taoïsme (22 p.), suivi de chapitres sur L'harmonie 

confucéenne (18 p.), le shintoïsme (20 p.) et les arts martiaux de Chine et du Japon (18 p.). Dans 

le sommaire, le résumé du chapitre sur le taoïsme le présente ainsi : 

« La Voie de l’immortalité : A partir du VIe siècle av. J.C. se développent en Chine des philosophies 
et des mystiques fondées sur la recherche de la Voie (Tao) de l'immortalité. Ce taoïsme est une 
médecine corporelle et spirituelle visant à maintenir ou à améliorer les grands équilibres 
organiques du masculin et du féminin (yang et yin) et à promouvoir la santé physique et 
psychique par l'alchimie, la pharmacopée, la gymnastique, les postures de méditation ou les 
techniques sexuelles. Fortement ébranlé par les révolutions chinoises du XXe siècle, le taoïsme 
retrouve un certain prestige, notamment en Occident »38. 

Le chapitre s’ouvre par un curieux chapô, sur fond de paysage, un lac ou une rivière en Corée : 

« Le chemin des immortels est la voie de la santé. C'est le savoir de la médecine chinoise et la 
sagesse du céleste empire. Telle est l'étrange alchimie du taoïsme qui exercera sur l'Extrême-Orient 
une influence profonde par les vertus du vide »39. 

Ainsi donc, le taoïsme n'est qu'une recherche de l'immortalité - que l'auteur ne prend pas la peine 

de définir, et une médecine corporelle et spirituelle, destinée à promouvoir la santé physique et 

psychique par l'équilibre du masculin et du féminin et des pratiques hygiénistes, occultant les 

dimensions philosophiques, anthropologiques et religieuses et évacuant croyances, cosmologie et 

théologie, révélations et cultes. Après une brève introduction qui évoque Lao-Tseu, le Tao-Tö-

king, le vide et l'influence du bouddhisme, les sous-titres qui se succèdent donnent à voir Les 

Huit Immortels, Les méridiens du qi, Le Yin et le Yang, Tai-qi-quan [et non Taijiquan] et 

acupuncture, La semence du "jing", L'empereur de jade, et Les ministres du Ciel. Soit quatre 

parties sur huit qui renvoient, sans les distinguer davantage, au fonds commun chinois qu'au 

taoïsme. Quant aux textes sources qui suivent, ils présentent quatre « prières » tirées du Livre 

                                                
36 Odon Vallet, Une autre histoire des religions, t. 4, Paris : Gallimard, coll. Découvertes, 1999. 
37 Odon Valet, Les religions dans le monde, Paris : Flammarion 1995, Jésus et Bouddha, Paris : Albin Michel, 1996, 
Qu'est ce qu'une religion ?, Paris : Albin Michel, 1999. Petit Lexique des idées fausses sur les religions, Paris : 
Albin Michel, 2002, rééd. 2008. Eléments de biographie tirés de la présentation d'Odon Vallet, Une autre histoire 
des Religions, op. cit., deuxième page de couverture, 
38 Une autre histoire des Religions, p. 4. C’est moi qui souligne.  
39 Ibid., p. 41. C’est moi qui souligne. 
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d’Or de La Prière de tous les peuples et de tous les temps, réuni, présenté et commenté par 

Alfondo di Nola, chez Marabout Université. Quelles sont les idées maîtresses du taoïsme ? 

Quelle est sa philosophie ? Quelles sont ses pratiques ? Comment est-il organisé ? Quels sont ses 

grands courants ? Rien ou presque. Le non-agir est à peine mentionné, pas un mot sur Zhuāngzǐ, 

sur l'alchimie interne, pourtant mentionnée dans le résumé, sur les représentations du corps, 

malgré la partie sur les méridiens et l’acupuncture, sur les montagnes sacrées, sur l'influence du 

taoïsme sur les arts de la Chine. Aucun élément sur l'enquête de terrain annoncée en introduction 

de l’ouvrage, pas davantage sur la façon dont le taoïsme « actualise des croyances antérieures ou 

renouvelle le message religieux », thèmes programmatiques de cette Autre histoire des Religions, 

mais une insistance sur les « ressemblances avec les autres religions », et peu sur ses spécificités. 

Le taoïsme est présenté de manière anecdotique et simplifiée à outrance, le limitant à quelques 

divinités, techniques ou notions : Huit immortels, empereur de Jade, pratiques sexuelles, 

tàijíquán, yin-yang et qì. Les propos sont le plus souvent généraux, fréquemment approximatifs, 

lorsque l’auteur ne commet pas des contresens flagrants40. Et l'iconographie n'est pas en reste. 

Sur les dix-sept illustrations du chapitre, sept seulement relèvent à proprement parler du taoïsme, 

les autres renvoient à des représentations du fonds commun chinois, des figures bouddhiques ou 

confucéennes - on y trouve même une représentation érotique et l'enseigne d'un salon de 

massage à Chiang Mai (Thaïlande)41. Quant à la bibliographie, sur les quarante-sept titres 

mentionnés, douze font référence au bouddhisme, quatre aux arts martiaux, trois à la sexualité et 

à l'érotique, et autant au taoïsme : L'histoire du taoïsme, d'I. Robinet; Le Continent des esprits, 

de J. Lagerwey et Sagesse taoïste, dans la collection Bibliothèque de la sagesse, éditée par 

France-Loisir ! Aucune référence au Lǎozǐ, alors qu’on y trouve les Entretiens de Confucius et 

les Quatre Livres. Les autres sources sont des ouvrages généraux sur la Chine : M. Granet, J. 

                                                
40 Ainsi lorsqu’O. Vallet attribue le fait de traiter le peuple comme chien de paille aux saints ou aux sages (p. 44) et 
non à la Terre et au Ciel (cf. Lǎozǐ 5), lorsqu’il traduit âme par qi (p. 48), présente le taoïsme comme « issu du vieux 
culte agraire des paysans chinois » (p. 47), précise que « le yang est chaud, sec et lumineux » (p. 50), alors que c’est 
le chaud, le sec et le lumineux qui relèvent du yáng, applique le terme de jing uniquement aux sécrétions sexuelles 
masculines (p. 54), qualifie de « dieu créateur » le Vénérable céleste du Commencement originel (p. 55), assure que 
la médecine chinoise a « longtemps conservé sa dimension cultuelle » et que « La coupure entre théologie et 
physiologie ne l’atteignit véritablement qu’au XIXe siècle, avec l’arrivée de la colonisation européenne » (p. 53), 
alors qu’elle débute dès les Sòng (XIe-XIIe s .), entre autres. 
41 Relèvent du taoïsme les représentations de « pèlerins au Huangshan » (p. 43), Lǎozǐ (p. 45), les Huit Immortels (p. 
46-47, présentés comme «  protecteurs [sic] du taoïsme » et « parfois assimilés aux saints du bouddhisme »), 
l'Empereur de Jade (p. 55), un « Bûcher de faux billets de banque » lors d’une fête taoïste de Daaberba au temple de 
Matsu, Luermen près de Táinán (Taïwan) » (p. 57). Les autres illustrations sont : les trois pics de Kyonsang Pukto 
en Corée (p. 41-42), le Jardin du Maître des Filets à Sūzhōu (p. 42), un symbole du tàijí, présenté comme symbole 
taoïste du Yin et du Yang et non simplement chinois (p. 44), une peinture de pèlerin [bouddhiste], provenant de 
Dunhuang (p. 46), la « pratique de l'extase taoïque » (dessin d’une pratique de qìgōng, p. 48), un « Moine pratiquant 
le contrôle du qi », à l’ermitage du Lotus bleu au monastère [bouddhique] de Pomosa, Corée (p. 49), un « Symbole 
en bois du yin yang » entouré des huit trigrammes selon la disposition du Ciel antérieur et la « Représentation des 
Cinq éléments de la philosophie chinoise » (pp. 50-51), une « figurine de bronze [coréenne], indiquant les points 
d'acupuncture » (p. 52), une carte d'acupuncture et l'enseigne d'un salon de massage traditionnel à Chiang Mai, 
Thaïlande, (en réalité un institut de réflexologie plantaire, p. 53), et une « scène érotique », (p. 54). Les titres des 
illustrations donnés dans la Table des illustrations, p. 121, ne correspondent pas toujours aux légendes données. 
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Gernet, V. et D. Elisseéff ou A. Cheng, sans oublier un ouvrage très spécialisé : La Bureaucratie 

céleste d’E. Balazs et Le Bouddhisme de E. Conze, lui aussi daté42. Bien que « spécialiste du 

religieux » écrivant une présentation du taoïsme à l’orée de l’an 2000, Odon Vallet semble 

ignorer la plupart des ouvrages sinologiques grand public consacrés au sujet et pourtant alors 

disponible en librairie et délivre finalement une vision superficielle du taoïsme qui se résume en 

une série de clichés43. 

Nécessairement plus concises que ces présentations encyclopédiques, les définitions des 

grands dictionnaires montrent les limites et les difficultés de l’exercice. Historiquement, la 

première définition du mot taoïsme apparaît en 1935 dans la huitième édition du Dictionnaire de 

l'Académie française : « TAOÏSME. n. m. Une des religions de l'Extrême-Orient, ainsi nommée 

de Tâo, nom chinois de l'Être suprême »44. L’adéquation de Tao à l’Etre suprême n’est pas sans 

poser problème. La neuvième édition en cours en étant encore à la lettre R en mai 2017, il nous 

faut pour avoir une version plus actuelle nous tourner vers le Trésor de la Langue Française 

informatisé qui se veut outil de référence : « Taoïsme : Philosophie religieuse chinoise réputée 

fondée par Lao-Tseu au vies. avant J.-C., qui est à la fois une religion organisée, une mystique 

solitaire et un ensemble de pratiques occultes »45 . Le Petit Larousse, le plus vendu des 

dictionnaires populaires, 800 000 exemplaires annuels, indique en 1979 : « Taoïsme : Religion 

populaire de la Chine, amalgame du culte des esprits de la nature et des ancêtres, des doctrines 

de Lao-tseu et de croyances diverses »46, et le Petit Robert, qui ne diffuse qu’à 200 000 

exemplaires, en 1989 : « Taôisme ou Taoïsme n. m. (1906 ; taossisme, 1846 ; du chinois tao : 

« raison, être suprême »)  Religion populaire d’Extrême-Orient, fondée par le Chinois Lao-Tseu 

au VIe siècle av. J.-C., qui est un mélange de sa philosophie et de croyances, de pratiques plus 

populaires »47. Pour qualifier le taoïsme, les dictionnaires hésitent donc entre religion, religion 

populaire et philosophie religieuse, l’associant à la mystique, aux pratiques occultes ou 

populaires de Chine ou d’Extrême-Orient, et le caractérisent comme amalgame ou mélange. 

Qu’en est-il alors des ouvrages de vulgarisation qui traitent du sujet ? Si ceux dus à des 

sinologues vulgarisateurs posent rarement problème, on trouve cependant des titres moins 

                                                
42 La Bureaucratie céleste d’E. Balazs, est publiée chez Gallimard en 1968, Le Bouddhisme de E. Conze, est édité 
chez Payot en 1952, soit respectivement 31 et 57 ans avant l’ouvrage d’Odon Vallet. 
43 Je pense par exemple à Max Kaltenmark, Le Taoïsme, réédité en 1980 chez Robert Laffont, Laozi et le tao, 
d’Isabelle Robinet, publié chez Bayard en 1996, ou ses Méditations taoïstes, Albin Michel, 1995, voire même un 
ouvrage de vulgarisation comme Le Taoïsme, de Martin Palmer, édité chez Payot-Rivage en 1997. 
44 Article taoïsme : Dictionnaire de L'Académie française, 8ème édition, (1932-5), p. 2638. 
45 Page : http://stella.atilf.fr/Dendien/scripts/tlfiv5/advanced.exe?8;s=434545500. La même définition est donnée par 
le CNRTL, article ‘Taoïsme’, lexicographie, http://www.cnrtl.fr/definition/taoïsme. A titre de comparaison, on 
trouve pour Bouddhisme : « Doctrine philosophique et religieuse fondée par Gautama le bouddha et dont les traits 
les plus marquants sont la bienveillance, la tolérance, le respect de la vie sous toutes ses formes », page 
http://stella.atilf.fr/Dendien/scripts/tlfiv5/advanced.exe?8;s=434545500;. Liens actifs au 02 juin 2017. 
46  « Taoisme », Petit Larousse illustré, Paris : éd. Larousse, 1979.  
47 « Taoisme », Petit Robert, tome 1, Paris : éd. Dictionnaires Le Robert, 1989, p. 1922. 
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informés qui, comme le constatait déjà I. Robinet en 1995, en restent aux « généralités souvent 

confuses et tissées d'erreur comme en fourmillent la plupart des ouvrages sur le taoïsme »48, 

comme nous allons le voir sous la signature pourtant d’un spécialiste de l’étude des religions. 

 

. Le taoïsme vu par Lawrence E. Sullivan : le problème des compétences sinologiques 

Publié en français au Cerf en 2001, dans la collection Les religions des hommes, Le taoïsme 

de Lawrence E. Sullivan se présente comme l’adaptation d’un ouvrage italien publié par 

Editoriale Jaca Book à Milan, qui publie Ricoeur, Levinas ou Derrida49. Le titre original est paru 

aux Etats-Unis dans la série Religions of Humanity (12 titres), destinée aux plus de douze ans, et 

a obtenu en 2000 le prix Hans Christian Andersen de la meilleure collection de littérature pour 

enfants. L. Sullivan est l'auteur des titres Protestantisme, Judaïsme, Taoïsme et Religions des 

Navajos. Moine catholique, il a un doctorat en Histoire comparée des religions (Chicago, 1981), 

a dirigé le Center for the Study of World Religions d’Harvard, enseigne la théologie et 

l’anthropologie à l’université catholique Notre-Dame (Indiana), et a été secrétaire général de 

l’Association Internationale pour l’Histoire des Religions et présidé l’American Academy of 

Religions. Il se présente comme autorité reconnue en matière de religions natives d’Amérique du 

Sud, spécialiste de l’étude des rituels dans les cadres postcoloniaux, en particulier des croyances 

et pratiques religieuses centrées sur la santé et les soins, a bénéficié du soutien financier de 

l'Association bouddhiste de Chine et est également intervenu à Taïwan comme concepteur des 

contenus du Museum of World Religions de Taipei, ouvert en 200150. C’est donc, à priori, à un 

expert reconnu du champ religieux que nous avons affaire, et qui semble, de plus, connaître le 

monde chinois. La présentation de l’ouvrage sur le site Amazon précise : « These vibrant books 

take the reader into the history of a specific religion, placing it in a cultural perspective. Written 

by scholars in their field, the series gives the uninitiated a first encounter while fostering a 

respect for different backgrounds. Find out the meaning behind the way (Tao) and how it 

developed out of Confucius and Buddhism »51. Le taoïsme se présente sous la forme d'un album 

de trente pages, au format 24 x 30 cm, soit dix chapitres double page intégrant de quatre à neuf 

illustrations, suivis d’un Petit dictionnaire regroupant dix-neuf termes52. Après une courte 

                                                
48 Isabelle Robinet, Méditation Taoïste, rééd, Paris : Albin Michel, 1995, p. 6. 
49 Lawrence E. Sullivan : Le taoïsme, Paris : Le Cerf/Magnard, 2001 [Cosmos & Wisdom of Taoism, Chelsea House 
Publications, 2001].  
50  Biographie de Lawrence E. Sullivan sur le site de l’université Notre-Dame : 
http://theology.nd.edu/people/all/sullivan-lawrence/index.shtml, consulté le 09-03-2016. 
51 Page de présentation de l’ouvrage dans sa version anglaise : https://www.amazon.com/Cosmos-Wisdom-Taoism-
Religions-Humanity/dp/0791066479, lien actif au 12 mars 2017. 
52 Les dix chapitres sont : 1. Le feu qui rend visible ; 2. Renouveler le monde ; 3. Les transformations du taoïsme ; 4. 
Le Tao ; 5. Laozi ; 6. Le yin et le yang, les « cinq phases » ; 7. Energie vitale et « non agir » ; 8. Les rites du cycle 
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introduction qui nous dit que le taoïsme « conduit à la sagesse et au bien-être physique, et même, 

affirment les taoïstes, à l’immortalité du corps », et qu’il « propose des pratiques pour le corps et 

des harmonies pour l’esprit », le premier chapitre, Le feu qui rend visible, débute ainsi :  

« Le grand prêtre purifie le cœur et l’esprit des fidèles avec une brève méditation appelée fa lu : celle-
ci évacue toutes les images qui les encombrent pour laisser place au Tao. Le prêtre fait jaillir le feu 
nouveau d’une pierre à feu qui n’a jamais servi et il allume la première chandelle du rite qui 
renouvellera le cosmos. Il divise le feu nouveau selon un rituel appelé feng deng »53. 

Le glossaire donne pour fālú [發爐] : « Brève méditation destinée à purifier le cœur et l’esprit 

des fidèles en évacuant les images et les pensées perturbatrices », pour fēngdēng [分燈]  : « Rite 

Taoïste dans lequel on allume trois chandelles », et pour jiào [醮] : « Fête du renouveau, 

généralement célébrée vers le solstice d’hiver, au moment où les jours commencent à 

rallonger »54. Définitions curieuses, même pour un ouvrage destiné aux plus de douze/quatorze 

ans, assez éloignées de la réalité, et confondant divers rites et rituels55. Le second chapitre, 

Renouveler le monde, résume les rites d’ouverture et de fermeture du jiào, là encore 

curieusement, par : « planter et manger les cinq éléments » ! Le troisième, Les transformations 

du taoïsme, présente une histoire simplifiée commençant avec la « tradition des Maîtres 

célestes », et non Lǎozǐ, précisant que « La dynastie mongole, suivie en cela par la dynastie 

chinoise des Ming et la dynastie mandchoue des Qin supprime les organisations religieuses, y 

compris celle des taoïstes [sic]. C’est alors qu’apparaît un taoïsme mystique [re sic] » (p. 15). Le 

panthéon n’est pas évoqué, ni le taoïsme contemporain. Le chapitre 5, Laozi, nous dit qu’il 

« encourage la confession des fautes et d’autres pratiques rituelles comme moyens de guérison 

morale et physique », confondant avec les pratiques postérieures des maîtres célestes.  

Au delà de cet ouvrage caricatural et peu informé, l’intérêt du grand public a conduit des 

éditeurs à accorder une place dans leurs catalogues à des ouvrages de vulgarisation sinologique. 

 

. Le développement de la vulgarisation sinologique : quand le taoïsme devient grand public  

Entre 1996 et 2010 sept nouveau titres paraissent en France portant sur le Tao ou le taoïsme. 

Trois sont dus à des sinologues français : I. Robinet en 1996, P.-H. de Bruyn en 2010, V. 

                                                                                                                                                       
vital ; 9. Le calendrier des fêtes ; 10. La voie et la vertu. Parmi les dix-neuf entrées du Petit dictionnaire : Daodejing, 
Dongtian, Fa lu, Fen deng, Jiao, Laozi, Lingbao, Taiji, Taiping, Tao, Wuwei, Yin et yang, Yu, Zhuangzi, … 
53 Laurence E. Sullivan, Le Taoïsme, op. cit., p. 8. 
54 Ibid., p. 28. 
55 Fālú, allumer le brûleur d’encens, est un des rites d’ouverture de la plupart des rituels taoïstes qui initie la 
communication entre l’officiant et le monde divin. Le fēngdēng, division des lampes, est un des rites du zhāijiào, 齋
醮 [purification offrande, désigne tous les rituels taoïstes, qui intègrent les deux dimensions], c’est le rite de 
purification de l’aire rituelle et de l’autel, et d’invitation aux divinités à assister au rituel. Quant au jiào, offrande ou 
sacrifice, c’est un rituel destiné soit à renouveler l’alliance entre une communauté et sa divinité tutélaire, soit à 
répondre à un problème spécifique (épidémie, calamité, etc.). Cf. F. Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, op. cit., 
entrées « falu », pp. 400-401, « fengdeng », pp. 418-419 « jiao », pp. 539-544. 
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Goossaert et C. Gyss, en 2010, auxquels on peut ajouter Lao-tseu : le guide de l’insondable de 

C. Despeux (2010). Quatre titres sont des traductions ou des adaptations de publications 

d’origine américaine, de Jennifer Oldstone-Moore en 2004 et de Lawrence E. Sullivan en 2001, 

anglaise, de Martin Palmer en 1997 et italienne, d’Ester Bianchi en 201056. Cette tendance se 

traduit aussi par la réédition ou la publication dans des collections grand public d’opus très 

spécialisés, comme l’étude I. Robinet consacrée aux pratiques de méditations du courant 

Shàngqīng (IVe s.), rééditée en livre de poche en 1995, ou celle de C. Despeux sur les cartes 

taoïstes du corps, publiée en 1990, puis 2012, chez un éditeur surtout connu pour son catalogue 

bien-être, New Age et ésotérisme57. Malgré leurs qualités pédagogiques ces publications ne sont 

pas sans interroger sur le degré de compréhension de lecteurs ne disposant pas du minimum de 

connaissances sinologiques nécessaires, comme j’ai pu le constater durant cette recherche.  

 

. L’exemple des textbooks anglo-américains 

Les problèmes posés par la vulgarisation des connaissances sinologiques sur le taoïsme se 

retrouvent de manière exemplaire avec les textbooks anglo-saxons, qui forment souvent le 

matériau de base des enseignements en sciences religieuses dans les cursus universitaires 

américains. La question a fait l’objet de réflexions approfondies de sinologues et d’enseignants 

nord-américains qui montrent bien, malgré des progrès récents, les difficultés à aborder le 

taoïsme, la prégnance de représentations dépassées, voire erronées et la prime accordée à Lǎozǐ 

et Zhuāngzǐ, auteurs qui constituent encore souvent la focale unique au travers de laquelle le 

taoïsme est présenté, occultant souvent son histoire, ses dimensions rituelles, collectives et 

sociales et son influence sur la société chinoise58. 

 

                                                
56 Isabelle Robinet, Comprendre le Tao, Paris : Bayard, 1996. Laozi et le Tao, Paris : Bayard, 1996. Vincent 
Goossaert, Caroline Gyss, Le taoïsme : la révélation continue, Paris : Gallimard, 2010. Pierre-Henri de Bruyn, Le 
taoïsme, chemins de découverte, Paris : CNRS Edition, 2009. C. Despeux, Lao-tseu : le guide de l’insondable, 
Paris : Entrelacs, 2010. Jennifer Oldstone-Moore, Le Taoïsme. Origines. Croyances, Rituels. Textes sacrés. Lieux du 
sacré, Paris : Grund, 2004. Lawrence E. Sullivan, op. cit., 2001, Martin Palmer, Le Taoïsme, Paris : Payot/Rivages 
poche, 1997. Ester Bianchi, Le Taoïsme. Fondements-courants-pratiques, Paris : Hazan, 2010. 
57 Isabelle Robinet, Méditations taoïstes, Paris : Dervy-Livre, 1979, réédité en format de poche, chez Albin Michel, 
1995, coll. Spiritualité vivante ; Catherine Despeux, Taoïsme et corps humain : Le Xuizhen tu, Paris : Guy Trédaniel 
/ La Maisnie, 1990, réédité dans une édition augmentée sous le titre Taoïsme et connaissance de soi : La carte de la 
culture de la perfection, Paris : Guy Trédaniel, 2012.  
58 Voir : Russell Kirkland, « Teaching Taoism in the 1990s’ », Teaching Theology and Religion, 1998, vol. 1 n°2, 
pp. 111-119, article qui pose le problème, dénonce les publications fantaisistes comme The Tao of Pooh, et propose 
l’approche personnelle d’enseignement de l’auteur. Jeffrey Dippmann « The Tao of Textbooks : Taoism in 
Intructory World Religion Texts », Teaching Theology and Religion, 2001, vol. 4 n°1, pp. 40-54, qui analyse en 
détail la place consacrée au taoïsme et ses représentations dans treize textbooks. James Miller et Elijah Siegler, « Of 
Alchemy and Authenticity: Teaching About Daoism Today », Teaching Theology and Religion, 2007, vol. 10 n° 2, 
pp. 101-108, qui analyse les évolutions survenues depuis l’article de R. Kirkland, met en évidence l’accès aisé des 
étudiants américains aux pratiques labellisées taoïstes aux USA et les questions d’authenticité, de rapport à la 
tradition et de représentation qu’elles peuvent soulever. 
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. Le Tao … un label marketing qui fait vendre ! 

Outre les ouvrages de vulgarisation, il faut compter également avec toute une série de 

publications qui dans leur titre évoquent ou utilisent le qualificatif de taoïste. Ainsi voit-on 

apparaître un premier ouvrage en français évoquant le tàijíquán taoïste en 1990, le qìgōng taoïste 

en 1991, le massage taoïste en 1994, la diététique taoïste puis la médecine taoïste en 1995, et 

quatre autres titres dans les années qui suivent, le Yìjīng (1999) et le fēngshuǐ taoïstes (2001), 

sans parler des publications consacrées au Sexual Tao que nous évoquerons au chapitre suivant 

et qui apparaissent dès le début des années 198059. Quant à ceux qui portent en titre Le Tao de 

…, on trouve Le Tao : du couple, des parents, du bel âge, du Gung Fu, du Jeet Kune Do, du 

cheval, du vélo, du Poker, de Twitter, de Badass, de Winnie, de la santé, de l’écologie, de 

l’alimentation, de l’éducation, de l’harmonie familiale, de la Voix, de la Femme, de l’Amour, de 

l’Art d’aimer, de l’Amour retrouvé, de la détox, et même de Staline60! Ces titres, au succès plus 

ou moins éphémère, signent une américanisation massive de la production, plus de 80 % étant 

d’originaire d’outre-Atlantique. Le catalogue de certains éditeurs spécialisés, Trédaniel et 

Chariot d’Or par exemple, ou l’achat par Eyrolles des droits de la version du Lǎozǐ par Stephen 

Mitchell, sont particulièrement significatifs. Pour ces éditeurs, l’appel à des traductions présente 

l’avantage d’un coût et d’un risque moindre qu’avec des œuvres originales. Leur succès sur le 

                                                
59 Jean-Claude Sapin, T'ai-chi chuan et taoïsme : tradition et rituel pour l'équilibre et l'harmonie, Paris : Ellébore, 
1990. Rinnie Tang, Gilles Faivre, Exercices taoïstes de santé pour les gens pressés, Paris : Editions You Feng, 
1991. Louis Wan de Heyoten, Le massage taoïste. Le bien-être au bout des doigts. Paris : Guy Trédaniel, 1994. 
James Lovelace, La diététique taoïste, le manuel de longue vie, trad. française, Paris : L'originel, 1995. Gérard Edde, 
La médecine du Tao, Paris : Editions Budostore, 1995 [réed. de La médecine chinoise, Paris : Ed. Garancière, 1984]. 
Jean Fabre, Les repères de l’Empereur Jaune. Fondements de l’acupuncture et clés taoïstes de la connaissance. 
Grez-sur-Loing : Editions Pardès, 1996. Gérard Edde, Tao et santé. Encyclopédie des arts de santé taoïste, Saint-
Ismier : Editions Chariot d'or, 1998, réed. 2006. Michel Odoul, Harmonie des énergies, guide de la pratique taoïste, 
Paris : Dervy, 1997. Marguerite de Surany, Dictionnaire de médecine taoïste, Paris : Guy Trédaniel, 2000. Hiria 
Ottino, Yang Zu Hui, Le livre de la simplicité : Yi Jing taoïste, Paris : Guy Trédaniel, 1998 et 2001, La vérité des 
apparences : feng shui taoïste, Paris : Guy Trédaniel, 2001. Mantak Chia,  Michael Winn, Les secrets taoïstes de 
l'amour. Culture de l'énergie sexuelle masculine, L'Ile Rousse : Editions Axis Mundi, 1991, traduction française de 
Taoist Secrets of Love. Cultivating Male Sexual Energy, Santa Fe : Aurora Press, 1984. 
60 Le Tao te king du couple, op. cit. Le Tao te king des Parents, op. cit. Le Tao te king du Bel âge, op. cit. John 
Little, Bruce Lee, Le Tao du Gung Fu, Paris : Guy Trédaniel, 2010. Bruce Lee, Le Tao du Jeet Kune Do, Paris : 
Budo Ed., 2002. Linda Kohanof, Le Tao du cheval, Paris : Courrier du Livre, 2014. Julien Leblay, Le Tao du vélo. 
Petites méditations cyclopédiques, Paris : Transboréal ed., 2010. Lary W. Philipp, Poker Tao, Suresnes : 
Fantaisium, 2013. Mark Schaeffer, The Tao of Twitter. Changing Your Life and Business 140 Characters at a Time, 
New York : McGraw & Hill, 2012. Joshua Pellicer, Le Tao de Badass. Everything You Have to Know to Be A 
Complete Badass With Women, Joshua Pellicer, 2012. Benjamin Hoff, Le Tao de Winnie, op. cit.. Gérard Edde, Le 
Tao de la santé, op. cit. Edouard Golsdsmith, Le Tao de l’écologie, Paris : Ed. du Rocher, 2002. Nicole Tremblay, 
Le Tao de l’alimentation, 5ème ed., Québec : Québec Livre, 2014. Constantin Fotinas, Le Tao de l’éducation, Libre 
expression, 1990. Philippe Nicolas, Le Tao de l’harmonie familiale : Thérapie transgénérationnelle et énergétique 
traditionnelle chinoise, Liège : Marco Pietteur 2005. Stephen Chun-Tao Cheng, Le Tao de la Voix, une nouvelle 
méthode inspirée de l'Orient et de l'Occident pour le chant et la voix parlée, Paris : Press Pocket, 1993, Maitreyi D. 
Piontek, Le Tao de la Femme, Paris : Pré au clercs, 2000. Pamela K. Meetrz, Le Tao de la Femme, Paris : Guy 
Trédaniel, 1997. Diane Dreher, Le Tao de la Femme. Dix leçons pour être forte et sereine, Paris : Payot, 2012, 
Cheng Heng, Le Tao de l’Amour. La méthode du Dragon rouge, Paris : Albin Michel, 1994. Jolan Chang, Le Tao de 
l’Art d’aimer [The Tao of Love and Sex, 1997] Paris : Calman-Levy, 1986. Mantak et Maneewan Chia, Le Tao de 
l’Amour retrouvé, Paris : Guy Trédaniel, 1990. Daniel Reid, Le Tao de la détox, Paris : Guy Trédaniel, 2003. Eric 
Sablé, Le Tao de Staline, Toulouse : Le Pas d’oiseau, 2015.  
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marché anglo-saxon leur assure une certaine crédibilité et une visibilité rédactionnelle dans les 

publications et les réseaux du New Age, des médecines alternatives, de la contreculture ou des 

arts martiaux. D’une certaine manière, les succès outre-Atlantique font l’agenda européen. 

Certains éditeurs utiliseraient même des systèmes de traduction automatique revus par des 

correcteurs/réviseurs tacherons, qui diminuerait leurs coûts d’édition. Je n’ai malheureusement 

pu vérifier cette information donnée par un auteur. Cela expliquerait cependant la qualité parfois 

très médiocre de certaines traductions et les nombreuses erreurs et contresens que l’on peut 

parfois rencontrer : inversion de schémas, adaptations erronées à partir des traductions anglaises 

de termes chinois, etc.61. 

 

. Les éditeurs : marchés de niche, influence américaine et marketing grand public 

Même si l’intérêt pour le taoïsme impacte la production éditoriale française, et en l’absence 

de données statistiques détaillées, il semble bien que celle-ci reste limitée à des marchés très 

sectorisés et concurrentiels, où l’obsolescence des titres semble très rapide et les stratégies 

éditoriales essentiellement dominées par le marketing et les effets de mode. Trois types 

d’éditeurs interviennent sur ces marchés : les grands éditeurs généralistes, des éditeurs grand 

public et de petites maisons d’édition très spécialisées. Dans les catalogues des grands éditeurs 

généralistes, les titres sur le taoïsme se trouvent surtout dans des collections spécialisées, comme 

Spiritualité vivante chez Albin Michel, et les collections encyclopédiques de poche, comme 

Découverte Gallimard ou Que-sais-je ?, mais on compte à peine trois à cinq titres au Seuil, chez 

Gallimard ou aux PUF. Les éditions du Cerf/Desclée de Brouwers ont édité dans la collection 

Patrimoine taoïste, quelques traductions sinologiques (Lǎozǐ, Zhuāngzǐ, Huáinánzǐ). Les éditions 

Philippe Picquier à Arles, diffusent de nombreux ouvrages de littérature asiatique, avec un 

important catalogue Chine intégrant notamment une collection consacrée aux romans érotico-

pornographiques Míng et ont publié en 1998 A la table d’un cuisinier taoïste de Michael Saso62. 

Depuis peu, est apparu un nouveau venu sur le marché, les éditions Eyrolles qui diffusent en 

France la très problématique traduction du Lǎozǐ de Stephen Mitchell, et les déclinaisons du 

Dàodéjīng pour le couple, les parents, le bel âge (cf. supra). A côté de ces éditeurs importants, 

nombre d’ouvrages sont publiés dans des maisons d’édition moins diffusées, comme la Table-

                                                
61 Ainsi dans Guérison par le chi kung taoïste, de Mantak Chia (Paris : Trédaniel, 2002), p. 77, le schéma du bāguà 
inverse les polarités Nord et Sud tout en gardant la bonne disposition des trigrammes, mais le trigramme xùn 巽 
(orthographié Sun), qui correspond au Vent, est traduit par Soleil-Vent, sans doute du fait du sens de sun en anglais. 
Dans Réflexologie sexuelle. Le Tao de l’amour et de la sexualité, toujours de Mantak Chia et H. U. Weil (Guy 
Trédaniel, 2003), on trouve par exemple Ovaire-Sperme Palais (p. 20), qui traduit l’anglais Ovary-Sperm Palace. 
Dans le même ouvrage, les points d’acupuncture sont désignés par leur nomenclature anglo-saxonne, p.e. K.1 ou 
GB-40 (c’est-à-dire Kidney 1, Gall Blader 40) et non Rn 1, VB 40  (pour 1 Rein  et 40 Vésicule biliaire), etc. 
62 Michael Saso A la table d’un cuisinier taoïste, Arles : Philippe Picquier, 1998 [A Taoist Cookbook, Rutland : 
Charles E. Tuttle, 1994]. Voir le catalogue Chine des éditions Ph. Picquier : http://www.editions-
picquier.fr/catalogue/?cid=4, lien actif au 21 mars 2016. 
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Ronde, ou Maisonneuve, voire plus confidentielles comme l’Originel, Pardès, centrées sur le 

champ ésotérico-occultiste. Mais au-delà de ces éditeurs classiques, c’est surtout aux éditions 

Trédaniel, et au groupe constitué en absorbant progressivement plusieurs diffuseurs grand 

public : Courrier du Livre, Le Grand Livre du mois, et de petites maisons spécialisés dans 

l’ésotérisme, l’occultisme, la spiritualité, le développement personnel ou le New Age, comme les 

éditions de Médicis, Véga, Les Deux-Océans, Le Relié, Entrelacs, ou Dervy-Livre, que l’on 

trouve le plus de titres évoquant le Tao ou le taoïsme dans des domaines aussi divers que le 

chamanisme ou la sexualité, les médecines alternatives, le bien-être, les thérapies psychiques, les 

arts martiaux, la divination, le féminin, le tantrisme, la décoration, etc. D’où la présence au 

catalogue des éditions Trédaniel, à côté de titres résolument New Age et développement 

personnel, de travaux sinologiques qui assurent à l’éditeur une certaine crédibilité. Ainsi, une 

recherche sur la catégorie taoïsme/tantrisme (les deux sont combinées dans le catalogue en 

ligne), fait apparaître près de trente titres où la traduction du Traité d’alchimie et de physiologie 

taoïste de Zhao Bichen par C. Despeux côtoie le Chi Kung pour la santé de la prostate et la 

vigueur sexuelle, du grand maître taoïste autoproclamé Mantak Chia (1944-.) et Tao : la voie de 

la quiétude, du contesté gourou indien Osho Rajneesh (1931-1990)63. On retrouve d’ailleurs aux 

éditions Trédaniel, le Dr. Yves Réquéna, l’un des promoteurs français du qìgōng, comme 

directeur éditorial d’un ensemble d’ouvrages consacrés aux méthodes chinoises de santé. 

D’autres éditeurs exploitent ce même marché, c’est le cas des éditions du Chariot d’Or, près de 

Toulouse, qui publient des ouvrages dans les domaines de la Spiritualité orientale, du Tao et des 

techniques de bien-être, notamment sur les arts martiaux et les techniques de santé chinoises64. 

S’y ajoute l’éditeur-libraire chinois You Feng, implanté à Paris, rééditeur des Recherches sur les 

superstitions … du P. Doré, et de J.J.M. de Groot, dont le catalogue compte de très nombreux 

titres consacrés aux arts martiaux, à la médecine, aux pratiques de santé et à la philosophie 

chinoise, dont plus d’une douzaine relèvent du taoïsme 65. Enfin, il est clair que, grâce aux 

librairies en ligne, les publics français, comme européens, ont désormais très facilement accès 

aux publications originales et aux catalogues des éditeurs anglo-américains spécialisés tel 

Shambhala, ou Three Pines Press, créée par la sinologue Livia Kuhn, ainsi qu’aux multiples 

ouvrages universitaires, sans oublier les formats téléchargeables. 

Pour conclure sur la question, plusieurs points méritent d’être relevés. D’une part, le nombre 

élevé d’ouvrages évoquant le taoïsme dans le domaine de la santé et du bien-être, dont ceux sur 

le qìgōng et le Sexual Tao constituent deux pôles importants. Le second est l’extrême disparité 

                                                
63 Cf page : http://www.editions-tredaniel.com/taoisme-tantrisme-c-19_13_45.html?page=1, lien actif au 12 juin 
2017. 
64 Voir le catalogue de Chariot d’Or sur le site : http://www.editions-chariot-dor.fr/, lien actif au 12 juin 2017. 
65 Cf. pages : https://www.you-feng.com/philosophie.php,  lien actif au 12 juin 2017. 
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de l’offre, qui s’étend des travaux sinologiques de haute tenue aux ouvrages les plus farfelus, 

publiés par des auteurs sans connaissance sinologique et qui font référence au taoïsme le plus 

souvent pour des raisons de marketing et pour surfer sur un effet de mode, qui semble cependant 

se tasser, selon le Dr. Réquéna66. Le troisième point concerne la qualité d’ensemble de ces 

ouvrages, parfois bâclés et publiés sans travail éditorial. Ainsi par exemple, Tao et Santé, édité 

en 1998 aux éditions Chariot d’or par un éditeur sans compétences autres que son intérêt pour les 

arts martiaux. L’ouvrage, broché, de belle main et à la belle couverture cartonnée 

magnifiquement illustrée est composé de notes de cours, non rédigées, fournies par des étudiants 

de l’auteur et rapidement mises en page. Le résultat, outre l’extrême hétérogénéité et le faible 

intérêt du matériau est que coquilles et erreurs se multiplient au fil des chapitres, jusqu’à 

atteindre une vingtaine par page. Pourtant, le même auteur, édité correctement, donne un bon 

ouvrage sur le même sujet en 198467. S’y ajoutent, avec notamment la prolifération de titres 

d’origine américaine, les problèmes de traduction. Si on peut penser que les traducteurs ont les 

capacités linguistiques nécessaires ils ne semblent pas toujours avoir la connaissance des sujets 

qu’ils traitent, ce qui peut aisément susciter des approximations et des contresens récurrents, par 

exemple dans l’usage des qualificatifs de féminin-masculin accolés habituellement aux termes 

yin-yang, la non distinction de dào dans le sens de Voie et dans celui de méthode, sans oublier la 

transcription des termes chinois. Ces problèmes se retrouvent même pour des ouvrages 

sinologiques. Ainsi Ester Bianchi, spécialiste italienne du bouddhisme et auteure d’un ouvrage 

de commande sur le taoïsme édité en Italie a découvert avec surprise sa traduction française, 

pour laquelle elle n’avait pas été consultée et qui ne lui convenait pas vraiment68. Mais le point le 

plus important reste sans doute, d’une part la focalisation sur le Lǎozǐ et, dans une moindre 

mesure le Zhuāngzǐ, qui occulte l’histoire, la diversité et la contemporanéité chinoise du taoïsme, 

et celle sur les pratiques sexuelles, de santé ou de bien-être, qui en occulte totalement les 

éléments proprement religieux et notamment rituels, et d’autre part, la décontextualisation et la 

déshistoricisation des présentations qui font souvent du taoïsme une pensée non située. S’il 

contribue largement à faire connaître et à vulgariser le taoïsme, le monde de l’édition reste donc 

souvent prisonnier d’un récit qui, hors cercles sinologiques, le réduit majoritairement à la pensée 

Lao-Zhuang [Lǎozǐ et Zhuāngzǐ], et à diverses pratiques en lien avec les préoccupations 

contemporaines autour du bien-être, de la santé, de la sexualité et du développement personnel, 

sous forte influence américaine.  

 

                                                
66 Entretien avec le Dr. Y. Réquéna, Beuvey, Suisse, 21 octobre 2013. 
67 Gérard Edde, Tao et Santé, op. cit., 1998. Médecine du Tao, op. cit., 1984. 
68 Echange avec Ester Bianchi, workshop Nouvelles perspectives sur l’histoire du bouddhisme chinois, 1900-2012, 
GSRL, Paris le 29 novembre 2012. 
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Le taoïsme dans les médias : une couverture marginale et anecdotique 

Les média constituent un second vecteur de vulgarisation qui contribue à former et diffuser 

des images du taoïsme auprès du grand public, à commencer par la télévision dont le fort impact 

potentiel est aussi éphémère. La recherche sur les bases de données de l’Institut National de 

l’Audiovisuel (INA), fait apparaître très peu de références au taoïsme, hormis quelques mentions 

très anecdotiques. En ce qui concerne les chaînes grand public les références sont minces et le 

plus souvent accessoires. Ainsi lors du journal de 20 h de TF1 du 31 janvier 2014, un court 

reportage consacré aux célébrations du Nouvel An montre la foule des pékinois se pressant au 

Báiyúnguān pour toucher la statue d'un singe porte-bonheur, tenter de faire tinter une cloche sous 

un pont en lançant des sapèques, ou, année du cheval oblige, caresser une statue de cheval qui se 

trouve dans une des cours ouest du temple, soit vingt secondes en tout, après des plans de rues 

avec explosions de pétards et fusées d'artifice et un court extrait du spectacle télévisé de fin 

d’année où Sophie Marceau chante Piaf. Le commentaire mentionne : « un mélange de 

spiritualité et de religion, au temple taoïste des Nuages blancs », sans autre précision. Sur la 

même chaîne, à l’occasion d’un reportage sur le tourisme en Chine, quelques plans d’un ermite 

taoïste au Huàshān au milieu des nombreux touristes. Le commentaire précise qu’il est désolé de 

cette évolution qui ne préserve plus la tranquillité de sa montagne sacrée69. Du côté de France 2, 

on peut noter une récente émission, en primetime, consacrée aux médecines alternatives, où 

plusieurs séquences tournées à Wǔdāngshān avec des moines taoïstes illustrent les bienfaits de la 

pratique du qìgōng et de la méditation70. Le traitement du sujet est très représentatif. Pas une fois 

le mot taoïste ou taoïsme n’est prononcé, pas plus qu’il n’est précisé que les enseignants 

expliquant ces pratiques, pourtant filmés en tenues taoïstes, sont des moines. Dans la séquence 

consacrée à la méditation ils constituent, assis en tailleur sur leurs coussins, un élément de décor 

exotique au même titre que le paysage de montagnes embrumées qui se détache en fond. A ma 

connaissance une seule émission a été entièrement consacrée au taoïsme, diffusée en 1996 sur la 

Cinquième dans la série de Jean Delumeau, Des religions et des hommes évoquée plus haut. 

Il est beaucoup plus difficile d’apprécier la place du taoïsme sur les chaînes du câble, 

comme Histoire, Planète, France 5, Ushuaïa TV, qui présentent de nombreux documentaires sur 

la Chine, son histoire et sa culture. Notons simplement qu’en moyenne, et pour le paysage 

télévisé francophone uniquement, ces chaînes diffusent de quatre à dix films documentaires sur 

la Chine par semaine71. La chaîne franco-allemande Arte, qui se situe au croisement des chaînes 

                                                
69 TF1, Journal de 13 h, 02 février 2014. 
70 Les Pouvoirs extraordinaires du corps humain, France 2, 07 mars 2017, 20h50-22h30. 
71 Ces chiffres sont issus d’un sondage sur une vingtaine de numéros de la lettre d’information La Chine … en 
Belgique, qui recense de manière bimensuelle les manifestations en lien avec la Chine en Belgique et souvent en 
France, ainsi que les programmes des chaînes du câble sur le sujet. Voir par exemple les n°40 à 45, 11e année, pour 
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câblées et grand public a diffusé plusieurs opus en rapport avec le taoïsme : en 2004 Le maître de 

Wudang, portrait en 1 h 35 de Tián Lǐyáng, moine taoïste de Wǔdāngshān qui donne depuis 

plusieurs années des stages d’arts martiaux en Allemagne, Belgique et Alsace. Egalement 

produit par la chaîne ZDF pour Arte le documentaire d’1 h 20 Le Qi qui guérit sur la médecine 

chinoise a été diffusé en 2009 et 201272. Il comprend plusieurs séquences consacrées à des 

moines taoïstes. La chaîne a également diffusé Lumière, du réalisateur autrichien Peter-Arthur 

Straubinger, documentaire sur le respirianisme et le jeûne total, où une séquence évoque la 

pratique de bìgǔ par les ermites taoïstes73. La principale contribution à la connaissance du 

taoïsme sur Arte reste, en 2010, La Voie du Tao, documentaire d’Yves de Peretti réalisé à 

l’initiative de la Réunion des Musées Nationaux (RNM), pour l’exposition éponyme au Grand 

Palais. Tourné dans des conditions difficiles, l’équipe n’a pas véritablement d’autorisation de 

tournage officielle et presque improvisées, du fait de la faiblesse des moyens alloués et des délais 

de réalisation trop courts (l’accord de la chaîne arrive quatre jours avant le départ, l’équipe ne 

restera que deux semaines en Chine), le film utilise Karine Martin, la nonne taoïste française, 

comme fil rouge pour évoquer l’histoire, la pensée, les pratiques et surtout quelques lieux, 

temples et montagnes, emblématiques du taoïsme. Attiré par la peinture chinoise, Y. de Peretti 

n’avait qu’une très faible connaissance du taoïsme et s’est appuyé sur la commissaire de 

l’exposition, Catherine Delacour, et quelques contacts préalables avec K. Schipper, V. Goossaert 

et P. Fava. Ses propos reflètent à la fois son enthousiasme, les contraintes auxquelles il a du faire 

face et une certaine frustration qui confirme la difficulté de vulgarisation du taoïsme :  

« Je connaissais un peu la pensée taoïste, rien de l’aspect religieux. Pour moi c’était une pensée 
chinoise. […] Ca a été la découverte d’un champ immense. […] Ca s’est fait au feeling, dans le wu-
wei, un peu comme ça. Il y a eu des moments fabuleux, c’était très riche […]. La difficulté était 
d’arriver à donner une vision synthétique impossible  […] Le taoïsme n’est pas un corpus bien 
délimité, c’est compliqué à saisir, ça touche la Chine de façon générale. […] Le film ne devait pas 
basculer d’un côté ou de l’autre, je voulais éviter la fascination bête, le côté New Age, mode. […] Le 
film a été très bien accueilli par la RMN et Arte. Ce que j’ai vécu était très fort, je me suis embarqué 
dans une histoire forte, mais je n’ai pas eu les retours que j’attendais. […] La frustration c’est qu’Arte 
l’ait programmé en 2ème partie de soirée. Et il y a trop de commentaires aussi. […] Il a été vu par 
beaucoup de gens qui s’intéressent au taoïsme, mais ce n’est pas un film qui touche tout le monde. Je 
pensais aussi qu’il y aurait plus de [retombées] presse »74. 

                                                                                                                                                       
la période du 24/10 au 04/12/2015. Les chaînes qui arrivent en tête sont Histoire, Planète, National Geographic, TV 
5, France 5, Ushuaia TV, BBC 2 avec la diffusion de documentaires historiques (La Chine des Han, Pékin : histoire 
d'une cité impériale, …), géographico-touristiques (Pékin et la Route de la Soie, Les aventuriers de Shangri-la, Wild 
China, …), culturels (Panda, né pour être libre, L'éveil de la Chine verte, Cuisines chinoises, … ). Les chaines type 
Action ou FX TV diffusent elles nombre de films d’arts martiaux. Lien actif au 12 décembre 2015. 
72 La première diffusion a eu lieu le 8 mai 2009, puis le dimanche 22 avril 2012 à 09 h 40. 
73 Dans son édition électronique Le Monde lui consacre une critique avec comme illustration, en-dehors de la bande-
annonce, la photo d’un moine taoïste pratiquant l’épée sous le regard de Me Yóu Xuándé 游玄德 à Wǔdāng ! 
http://www.lemonde.fr/cinema/article/2010/12/14/lumiere-un-film-pesant-sur-la-diete_1452963_3476.html. Lien 
actif au 23 février 2016. 
74 Interview d’Yves de Peretti, réalisée le 1er février 2010. 
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Au delà de leur diffusion sur Arte, ces film connaissent une seconde vie, illégale mais semble-t-il 

tolérée, sur les chaînes du web. Ainsi les trouve-t-on sur You Tube sous différents formats, 

version intégrale, découpée, ou en extraits, avec un succès variable : 368 000 vues pour Le Qi 

qui guérit, seulement 97 000 pour La Voie du Tao, Le maître de Wudang n’atteignant qu’environ 

8 000 vues.75 Un autre film documentaire Opening the Dao, de Gennaro Ambrosino, tourné 

essentiellement à Wǔdāngshān en 2009, totalise lui près de 160 000 vues. Le succès du Qi qui 

guérit est dû notamment à la référence récurrente qui y est faite sur les réseaux sociaux au sein 

des pages consacrées aux pratiques chinoises et aux médecines alternatives, et aux nombreux 

posts Facebook qui affichent le lien vers You Tube. Cette offre télévisuelle est complétée par les 

bouquets chinois des grands fournisseurs d’accès internet, comme Free, Bouygues, SFR ou 

Orange, qui proposent chacun une offre de dix à douze chaînes, mais ciblée principalement sur le 

public de la communauté chinoise, offres que nous n’avons pu explorer. Contrairement au 

bouddhisme, qui bénéficie d’un court temps d’antenne dans le cadre des émissions religieuses 

sur le service public en télévision (mais pas en radio)76, le taoïsme ne dispose pas d’une voie 

médiatique institutionnalisée. Côté radio, c’est essentiellement sur France-Culture que l’on 

trouve quelques références éparses et le plus souvent indirectes sur le taoïsme, et plus rarement 

des sujets spécifiques, dans des émissions consacrées par exemple à la spiritualité, comme Les 

Racines du Ciel animée par Frédéric Lenoir. Ainsi, une émission intitulée A la recherche du Tao 

(21-11-2011), évoque essentiellement le succès du bouddhisme en Occident ! Le taoïsme est 

également évoqué dans une émission sur Le Feng shui ou sur Le Stoïcisme. Quant aux 

intervenants sur ce type d’émission, ils sont très divers : sinologues comme Rémi Matthieu ou 

Jean-François Billeter, conférencier et auteur comme Cyrille Javary ou philosophe comme 

Alexis Lavis, qui présente son ouvrage La Voie du Tao (Ed. Pocket, 2010), le 15 juin 2010, que 

l’on retrouve en 2013 (le 01-12), pour présenter ses Paroles de sages chinois, en compagnie d’un 

maître d’art martial, et qui évoque le taoïsme dans une série sur le confucianisme en janvier 

201777. En 2011, du 12 au 16 septembre, la radio-télévision suisse romande (RTS) consacre une 

série de cinq émissions au taoïsme sous le titre Le Tao sort de l’ombre, autour de la venue de Me 

Liú Yuántōng 刘 圆 通 en Suisse, avec des interviews de Fabrice Jordan, président de 

l’association taoïste suisse (ATAOS) et de plusieurs adeptes occidentaux. En mars 2012 trois 

                                                
75 Comptage effectué sur le site You Tube à partir des mentions vues, pour les seuls films en version intégrale. 
Données mises à jour le 12 juin 2017. Les données du site Daily Motion sont moins représentatives et peu 
exploitables. 
76 Depuis 1997, le bouddhisme occupe la tranche horaire de 8h30 à 8h45, avec Sagesses bouddhistes (anciennement 
Voix bouddhistes), dont l’audience se situerait autour de 100 000 spectateurs (2014), deux fois moins que Présence 
protestante et sept fois moins que Le jour du seigneur. (Source : Clément Malherbe, « Comment les religions ont 
trouvé leur place à la radio et la télévision », INA, article en ligne, mis à jour le 09.06.2017, page : 
http://www.inaglobal.fr/television/article/comment-les-religions-ont-trouve-leur-place-la-radio-et-la-television-
9743, consultée le 09 juillet 2017. 
77 Cf. page : http://www.franceculture.fr/tags/taoisme, consultée le 2 décembre 2016. 
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émissions d’Instantanés du monde, diffusées sur la web radio Outre-Mer 1er de France-Info, sont 

réalisées à Wēibǎoshān lors de la consécration d’un temple par la fāngzhàng Wú Chéngzhēn 

[présentée comme papesse du taoïsme]. L’émission donne la parole à Karine Martin « maître du 

tao française », et à plusieurs européens présentés comme disciples taoïstes78. 

La presse d’information générale accorde, elle aussi, une place anecdotique au taoïsme et 

plus encore si on la compare à celle qu’elle accorde au bouddhisme, qui fait régulièrement la 

Une des newsmagazines autour de la question « Le bouddhisme et l’Occident », interrogeant 

régulièrement les raisons de son succès. L’interrogation des bases d’articles en ligne sur l’item 

taoïsme donne, pour la période depuis l’après-guerre, 145 références pour L’Express (depuis 

1953), 118 pour le Figaro/Figaro-Magazine (depuis 1944), 82 pour le Nouvel Observateur 

(1964), 73 pour Libération (depuis 1994), 43 pour Le Point (1972), 8 pour Télérama (1947), et 

enfin, 249 (depuis 1944) pour Le Monde, contre 2411 pour l’item bouddhisme (soit pour ce titre 

en moyenne 3/an pour taoïsme contre 33 pour bouddhisme)79. L’examen de ces références fait 

apparaître deux phénomènes, la concentration sur la période récente, depuis les années 1980, et 

les aires limitées dans lesquelles le taoïsme est mentionné. Si on le trouve parfois évoqué à 

l’occasion d’un numéro spécial sur la Chine, c’est essentiellement dans les rubriques tourisme et 

culture, qu’il apparaît, surtout à l’occasion de reportages sur les sites touristiques chinois80. On 

notera enfin l’intérêt du Point pour les religions asiatiques, qui a publié dans sa collection Hors-

série un numéro de 115 pages consacré Lao-Tseu en 201181. Dans l’univers des médias 

spécialisés, ciblés sur des publics particuliers, les références au taoïsme se rencontrent 

principalement dans les titres consacrées à l’histoire, au tourisme, à la philosophie, et plus 

spécifiquement dans ceux consacrés aux arts martiaux et aux pratiques chinoise ou encore dédiés 

à la santé et au bien-être, que nous évoquerons au prochain chapitre. Si le taoïsme ne bénéficie 

pas d’un seuil minimum de visibilité médiatique, contrairement au bouddhisme, les médias 

jouent également leur partition dans sa vulgarisation, mais le plus souvent de biais, en référence 

                                                
78 Cf. pages : http://www.rts.ch/espace-2/programmes/a-vue-d-esprit/3357797-a-vue-d-esprit-du-12-09-2011.html et  
http://instantsdumonde.blogspot.fr/2012/03/, liens actifs au 9 juin 2017. 
79  Recherche sur l’item taoïsme conduite sur les sites http://www.lexpress.fr, http://www.lepoint.fr, 
http://tempsreel.nouvelobs.com, http://www.telerama.fr, http://www.lefigaro.fr/lefigaromagazine/, 
http://www.lemonde.fr, et http://www.liberation.fr/. Données mises à jour au 14 février 2016. 
80 Voir par exemple : « La jeunesse chinoise préfère la techno au tai-chi », Le Figaro Magazine spécial Chine, 13 
février 1999, « Wudang ou la Voie du Tao », Grand Reportages, n° 221, juin 2000, « Voyage : Wudangshan. le 
corps et l’esprit », Le Monde n° du 28 février 2008, ou encore « Bernard Besret et la sagesse taoïste », Ouest-France 
éd. de Lannion), du 30 septembre 2013. Le seul article de fond que nous ayons trouvé est « Taoïsme, une voie 
chinoise », par Jean Delumeau, La Vie, n° 2674 du 28 novembre 1996. 
81 Lao-Tseu, Le Point Hors Série, Juillet/Août 2011. Ce numéro fait suite aux Textes fondamentaux des religions 
d’Asie : hindouisme, bouddhisme, taoïsme », Janvier/Février 2006, les Textes fondateur de la pensée chinoise : 
Confucius, Lao-Tseu, Tchouang-Tseu, Mars/Avril 2007, Bouddha, Février/Mars 2010, et sera suivi d’un numéro 
consacré à Confucius en Juin/Juillet 2012. Voir les titres de la collection sur le site en ligne du Point : 
http://boutique.lepoint.fr/hors-serie-c20?id_category=20&n=133, consulté le 12 avril 2015.  
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à la médecine chinoise, aux techniques du corps ou aux sites touristiques et à travers de clichés 

exotiques. Lǎozǐ, et la figure du sage asiatique, demeurent la référence incontournable. 

 

Des lieux de diffusion privilégiés : les conférences sur la culture chinoise et les 

religions 

Autre vecteur de vulgarisation, les conférences sur la Chine et la culture chinoise offrent au 

grand public amateur, surtout parisien, des possibilités de découverte du taoïsme. En dehors des 

écoles de médecine chinoise, d’arts martiaux ou de qìgōng que nous traiterons plus loin, elles 

relèvent de plusieurs types d’organisateurs : para-universitaires : Institut Européen en Sciences 

des Religions (IESR), Centre Sèvres/Institut Ricci ; lieux institutionnels : musées, Centre 

Culturel de Chine, Instituts Confucius, Centre culturel de Taïwan ; voyagistes : Clio, Les Maison 

de la Chine, ou encore lieux d’éducation populaire comme le Centre civique d’étude du fait 

religieux (CCEFR) à Montreuil ou à la spiritualité, comme le Forum 104 à Paris, ou le Cercle 

Sinologique de l’Ouest à Rennes, autant de lieux au sein desquels nous avons pu assister à des 

conférences consacrées au taoïsme ou à certaines de ses dimensions. La description de certains 

de ces événements révèle les contextes dans lesquels le taoïsme est présenté, et la façon dont il y 

est présenté, ainsi que les motivations, questionnements et réactions des publics qui y assistent82. 

Commençons par l’IESR qui propose en novembre 2012 un cycle sur Le Taoïsme. Composante 

de l’EPHE, l’IESR, a pour but d’être un lieu laïque d’expertise et de formation sur l’histoire et 

l’actualité des questions religieuses. C’est à la fois un institut de formation, un centre de 

ressources et un observatoire européen du religieux adossé à la section des Sciences religieuses 

de l’EPHE83. Une trentaine de personnes d’âge mur assistent à ces trois cours d’une heure 

trente ; animés par un intervenant se présentant comme spécialiste du bouddhisme indien, alors 

qu’existe à l’EPHE une chaire spécifiquement consacrée au « Taoïsme et religions chinoises ». 

La présentation se voulait complète et documentée. Elle fut menée au pas de charge, parfois 

caricaturale et anecdotique, teinté d’orientalisme et plutôt datée, l’intervenant n’hésitant pas à 

affirmer qu’il fallait aller à Taïwan ou Singapour pour rencontrer des taoïstes, car il n’y en avait 

plus en Chine ! La bibliographie distribuée mentionnait dix-neuf titres : des ouvrages de 

vulgarisation classiques, mais Le Taoïsme de V. Goossaert et C. Gyss et Laozi et le Tao de C. 

Despeux, n’y figuraient pas et des ouvrages savants, tel The Taoist Canon de K. Schipper et F. 

Verellen. Y figurait également la traduction du Yìjīng de R. Wilhelm. Le public, plutôt âgé, 

habitué de ce type de conférence de découverte des religions non occidentales, posa peu de 

                                                
82 Une liste détaillée des événements proposés par ces différents opérateurs sur Paris pendant la période 2010-2017, 
est donnée à titre indicatif en annexe. 
83 http://www.iesr.ephe.sorbonne.fr/index96.html. Lien actif au 30 septembre 2013. 
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questions. L’opinion que je pus recueillir brièvement à la sortie de la dernière séance peut se 

résumer par un « C’est intéressant, mais c’est compliqué ! Pas sûr d’avoir bien compris ». 

Autre lieu l’Institut Ricci, affilié au Centre Sèvres–Facultés jésuites de Paris. Depuis plus de 

quarante ans, sous l’impulsion du P. Larre, puis d’Elisabeth Rochat de la Vallée - avant que les 

jésuites n’en reprennent le contrôle, il a contribué à diffuser la pensée classique chinoise, 

notamment auprès des médecins acupuncteurs, traduisant classiques de médecine et textes 

taoïstes, travaillant à la réalisation du Grand Dictionnaire Ricci en sept volumes paru en janvier 

2001, puis à son informatisation et éditant de nombreux fascicules et ouvrages, l’un des derniers 

étant Religion et société en Chine ancienne et médiévale, édité par J. Lagerwey (2009)84. Outre 

des cours de chinois, l’Institut organise un cycle annuel de conférences Approches croisées 

Chine-Occident, qui permet de traiter de thèmes transversaux, au travers de la confrontation des 

points de vue bouddhiste, taoïste, confucéen et chrétien, voire hindouiste, portés par des 

spécialistes. Sont ainsi intervenus pour le taoïsme, C. Despeux, J. Lagerwey, V. Goossaert ou A. 

Herrou85. Depuis des années E. Rochat de la Vallée y animait des cours de chinois classique à 

partir des grands textes, notamment le Lǎozǐ et le Zhuāngzǐ, et des séminaires sur des thèmes 

généraux86. En 2016, l’Institut a confié à A. Herrou un cycle sur La religion taoïste aujourd’hui 

en Chine. Approche ethnologique, placé aux mêmes dates et heures que celui d’E. Rochat, ce qui 

a conduit cette dernière à annuler son cours. Plusieurs de ses auditeurs habituels m’ont fait part 

des doutes qu’ils avaient sur le caractère fortuit de cette coïncidence, tant les cycles du mardi 

étaient institutionnalisés et ne pouvaient que difficilement être ignorés des responsables de 

l’Institut Ricci, dont ils constituaient une des activités phare. Nombre aurait souhaité suivre les 

deux enseignements. L’auditoire du premier cycle animé par A. Herrou, comptait, outre François 

Hominal, directeur de l’Institut, vingt-deux personnes. Sa composition est proche de celle des 

séminaires d’E. Rochat, des conférences Approches Croisées Chine-Occident, où de celles de la 

Maison de la Chine. La moyenne d’âge se situe autour de 55-65 ans, les femmes sont 

majoritaires et le niveau socio-culturel plutôt élevé. Ce public n’est pas nécessairement 

catholique, malgré la présence de deux religieux. La présentation des auditeurs lors du tour de 

table du cours introductif en donne une image très représentative : 

                                                
84 John Lagerwey, Religion et société en Chine ancienne et médiévale, Paris : Cerf, 2009. 
85 Les cycles Approches croisées Chine-Occident ont porté respectivement sur : Les rites funéraires (2008), 
L’expérience spirituelle (2009), Confucianisme, taoïsme, bouddhisme, christianisme : évolution des traditions en 
Chine XXe-XXIe s. (2010), Peut-on agir de manière totalement désintéressée ? (2011), L’intégrité du corps selon les 
traditions taoïste, bouddhiste, confucianiste, hindouiste (2012), En quoi l’Homme se distingue-t-il de l’animal 
(2013), Le souci et le soin de l’autre, compassion, charité́, humanité́ » (2014) ; L’appropriation des textes sacrés 
(2015), Cosmologies et traditions spirituelles, (2016). 
86 Par exemple : La cosmologie chinoise traditionnelle (2011), Esprit, raison, folie dans les textes chinois classiques 
(2012) ou encore Yangsheng, l’Art de nourrir la vie (2013), La vision chinoise des origines (2016), etc. 
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« Femme : Ben, moi je viens ici parce que je m’intéresse au taoïsme de manière … euh générale et … 
euh, de manière particulière dans le sens ou je pratique les arts martiaux chinois. Je suis partie en 
Chine, donc voilà. Je ne peux pas en dire plus dans ce domaine là.  
Femme : Moi j’ai beaucoup travaillé avec l’Institut Ricci dans le temps, donc beaucoup intéressée à la 
Chine traditionnelle. Je pratique le zazen, une façon de faire du bouddhisme chan. 
Femme : Je m’intéresse au taoïsme, c’est euh, … dans la voie et dans les textes 
Femme : Je m’intéresse également à la civilisation chinoise en tant que pratiquante d’art martiaux, et 
de qigong, je travaille pour la fédération de qigong. 
Homme : Commandant de bord d’Air France à la retraite depuis maintenant pas longtemps, je suis 
aussi professeur à l’Ecole Pratique des Hautes Etudes [sic], j’enseigne le bouddhisme, et cette année je 
donne un cours sur le jaïnisme. J’ai donné des cours sur le bouddhisme chinois. 
Femme : Je travaille en recherche clinique à l’Assistance Publique Hôpitaux de Paris, je pratique aussi 
les arts martiaux et j’ai eu l’occasion de partir plusieurs fois dans les montagnes … taoïstes et cette ... 
euh, culture m’intéresse beaucoup. Je voudrais approfondir. 
Femme : Je suis acuponctrice et je m’intéresse évidemment à la santé et à la culture physique  taoïste 
plus particulièrement 
Femme : J’étudie le chinois à l’INALCO, je pratique le qigong, et je suis allé plusieurs fois en Chine, 
en particulier dans les, ... le Wudang et dans le Yunnan dans des temples taoïstes. 
Femme : Je m’intéresse tout particulièrement à la Mésopotamie, également à la Chine.  
Homme : (Religieux) : J’ai passé neuf ans à Taiwan et trois ans en Chine. Et puis c’est vrai que je … 
régulièrement j’essaye de travailler un peu la pensée taoïste et aussi un petit peu l’aspect de la religion. 
Puis c’est vrai que, qu’à Taiwan j’ai été très souvent en contact avec vraiment la religion telle que, 
euh, dans la vie, donc je suis particulièrement intéressé par ce sujet. 
Homme : Je suis spécialiste euh consultant en art japonais depuis trente, euh trente cinq ans, comme 
consultant au Musée de l’Homme, maintenant je suis au … dans une société savante au Musée du 
Quai Branly et depuis euh, … je dirais bon, euh, cinquante ans, je m’intéresse à la Chine aussi mais 
avec ce qui se passait il y a cinquante ans en Chine il y en a, je suis pas le seul, qu’on a dérivé vers le 
Japon parce qu’avec Mao c’était pas terrible. 
Femme : Je m’intéresse depuis très longtemps à la pensée chinoise et je pratique aussi les arts internes 
chinois. Je regrette juste une chose, c’est qu’il y ait une juxtaposition entre votre cours et celui 
d’Elisabeth Rochat de la Vallée, euh, je pensais qu’il y aurait des horaires plus souples et je voulais y 
assister et du coup c’est pas possible.  
Homme : Je suis retraité, je m’intéresse depuis plusieurs années à l’ensemble des religions asiatiques, 
hindouisme, bouddhisme, et euh, là, c’est la première fois que j’ai une approche de la religion taoïste. 

Femme : Un intérêt pour tout ce qui est la civilisation chinoise dans son ensemble. 
Femme : J’apprends le chinois et je suis aussi très intéressé par euh, je suis une auditrice régulière et 
fidèle. 
Homme : J’étais financier quand je travaillais, donc forcément en relation avec la Chine. Euh … le peu 
que je sache du taoïsme me fait penser que sa poétique me plaît énormément. Pour le reste, j’attends 
d’avoir suivi le cours.  
Homme : Bien, je suis un pratiquant de, des pratiques corporelles chinoises dans… je n’ai jamais fait 
le voyage en Chine. Je suis très intéressé 
Homme : Je suis Jésuite ici en formation en théologie et philosophie, étudiant régulier et euh, je 
m’intéresse au dialogue entre religions et euh, le taoïsme en particulier m’intéresse et je suis curieux. 
Homme : Je suis aussi dans la finance encore, je n’ai pas arrêté. Il m’est arrivé de faire de nombreux 
voyages en Chine. J’apprends le chinois, c’est difficile, j’espère que le taoïsme sera plus à ma 
portée »87.  

En janvier 2017, on retrouve, à quelques exceptions près, les mêmes participants, plus un 

enseignant chinois de tàijíquán, accompagné d’une de ses élèves, médecin, co-auteur du Que 

sais-je ? sur le sujet, et un acupuncteur vietnamien âgé. La diversité des questions posées met en 

                                                
87 Présentation des participants lors du cours introductif, Centre Sèvres/Institut Ricci, mardi 04 janvier 2016. 
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évidence la faiblesse des connaissances de base, pourtant au sein d’un public plutôt cultivé et a 

priori intéressé : « L’origine de la religion taoïste : elle existe depuis quand ? » ; la persistance de 

clichés : « Le taoïsme est une religion, a-t-elle comme un pape ? », et les centres d’intérêt du 

public « Est-ce que selon votre expérience, il existe un réel pouvoir des talismans ? », « Est-ce 

que les magiciens sont d’origine taoïste ? », « Les rituels, ça marche ? »88. 

Plus directement liés au monde chinois, les centres culturels de Chine et de Taïwan et les 

Instituts Confucius (quinze en France), constituent des lieux de diffusion de la culture chinoise. 

Le Centre culturel de Taïwan est surtout axé sur la culture moderne et la création et je n’ai pas 

noté d’événement en lien avec le taoïsme. A l’inverse, le Centre Culturel de Chine de Paris, 

Institut Confucius (CCCPIC), propose des formations à la culture chinoise parmi lesquelles une 

série de six conférences consacrées en 2012 aux Dialogues entre la civilisation chinoise et la 

civilisation européenne. Lao Zi, Zhuang Zi et la philosophie taoïste, animées par M. Wei Aoyu, 

professeur à l’Université de Paris III. Le public de ces conférences, 120 personnes en moyenne, 

était sociologiquement assez proche de celui de l’Institut Ricci, quoiqu’un peu plus populaire et 

comptant un certain nombre de jeunes. La vision du taoïsme diffusée renvoie à une approche qui 

se veut scientifique, insistant sur l’influence du taoïsme sur la culture chinoise, ses aspects 

patrimoniaux, ou les correspondances avec la science moderne. La théorie du qì est présentée 

selon un modèle faisant référence aux machines à vapeur et aux circuits électriques, les aspects 

religieux et rituels évacués. Sur la même période, 2010-2016, nous n’avons trouvé dans les 

programmes des différents Instituts Confucius en France que deux autres conférences sur le 

taoïsme89. Par contre, ces Instituts proposent quasiment tous des cours de tàijíquán, et des 

conférences sur le qìgōng ou les arts martiaux, ainsi que sur des pages de l’histoire franco-

chinoise, comme, pour le CCCPIC : Victor Hugo et la Chine, Voltaire et la Chine, où 

l’exposition Jules Itier (1802-1877), photographe en Chine90. 

                                                
88 Quelques autres questions : Dans le temple [taoïste] où il a des statues bouddhistes, les Chinois qui y vont peuvent 
les prier également ? L’année du Coq c’est taoïste ? L’empereur Jaune, il est bien taoïste ? Quel est le lien entre 
taoïsme et PCC ? Quelle est l’attitude du Parti, avec les images d’hétérodoxie associées à celles d’arriération ? Quel 
est le pourcentage de nonnes et de laïcs ? Combien coûte une consultation [de glyphomancie]  auprès d’un maître 
comme Me Li ? Comment ça se positionne par rapport à l’astrologie, si on compare à l’Inde ? Existe-t-il, comme au 
Japon, des généalogies de maîtres et des lignées ? Comment est-ce que vous expliquez les connaissances du taoïsme 
et la croyance dans les divinités de la vie de tous les jours, du Ciel, de la terre, les saints ? Comment les gens 
comprennent et imbriquent ces croyances religieuses ? 
89 Le non-agir taoïste et nous, 03-11-2011 à l’Institut Confucius d’Angers par Roland Delpierre, présenté comme 
philosophe, professeur de civilisation chinoise, Le renouveau du taoïsme dans la Chine contemporaine, par C. 
Despeux, à l’Institut Confucius de Clermont-Ferrand en 2012. 
90 Les Institut Confucius proposent régulièrement des ateliers de calligraphie, de tàijíquán, de danse chinoise ou de 
gǔqín 古琴 (luth chinois), comme par exemple celui de l’université d’Artois, voir page : http://www.univ-
artois.fr/L-universite/Institut-Confucius ou en Bretagne : http://confucius-bretagne.org. Le plus actif est celui de 
l’Université Paris-Diderot, voir programme : http://www.confucius.univ-paris7.fr/?page=hanban. Liens actifs au 02 
mars 2016. Pour les manifestations au CCCPIC, il s’agit des conférences : Qigong de renforcement du principe 
vital, conférence de M. Lei Bin, Institut d’Éducation physique de Wuhan, 22-02-2011 ; Voltaire et la Chine, 
conférence de M. Shen Dali, Université des langues étrangères de Pékin, 10-03-2011 ; Introduction à la pratique du 
Qigong, conférence de M. Lei Bin, 25-10-2011 ; Jules Itier, un reporter en mission diplomatique, conférence de 
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Toujours en lien direct avec la Chine les nombreux musées consacrés aux arts asiatiques 

offrent des animations qui permettent de mieux connaître la culture chinoise en général. Le 

principal d’entre eux, le Musée national des arts asiatiques Guimet (Mnaag), propose de 

nombreuses activités culturelles en lien plus ou moins direct avec ses expositions. Ainsi ont été 

présentés à l’auditorium, en 2012, La Voie du Tao, d’Y. de Peretti et L’aération du Canon 

taoïste, documentaire de Patrice Fava, De février à juin 2013 le musée a proposé dans le cadre de 

Regards sur la Chine, un ensemble de documentaires, notamment de Patrice Fava et Jacques 

Pimpaneau, en lien avec le taoïsme91. Dans le cadre de l’exposition Splendeur des Han, essor de 

l’empire céleste (octobre 2014 à mars 2015), plusieurs conférences ont abordé les questions 

religieuses, par exemple avec Marianne Bujard, La religion des Han, le culte impérial, les 

célébrations locales et les rites privés, de même qu’ont été projetés le documentaire Les Chinois 

de Paris, d’Olivier Hom, 2001, qui évoquait brièvement les temples communautaires parisiens, 

celui de Patrice Fava, La revanche de Han Xin, un mystère taoïste, 2005, qui décrit un 

spectaculaire rituel communautaire dans un village du Hú'nán. De février à août 2015, le cycle 

2000 ans de théâtre en Asie a permis de voir notamment Taïwan et ses marionnettes, 

documentaire de Jean-Robert Thomann, 2011, évoquant notamment les marionnettes utilisées 

dans les rituels taoïstes, et celui de J. Pimpaneau De la religion au théâtre en Chine, 1980. La 

même année 2015, de septembre à octobre, un ensemble de films et de conférences ont été 

consacrés aux arts martiaux chinois, japonais et indiens. Plusieurs mentionnaient le taoïsme, en 

particulier une conférence démonstration de Georges Favraud, anthropologue, consacrée à La 

« Boxe spirituelle » taoïste de maître Li92. Autre musée d’arts asiatiques, le musée Cernuschi 

propose également des activités culturelles, parmi lesquelles, sur les dix dernières années, trois 

conférences de la Société des Amis du Musée consacrées au taoïsme, avec d’abord V. Goossaert 

Temples et taoïstes en Chine moderne, en octobre 2007, Christine Barbier-Kontler Le Taoïsme 

                                                                                                                                                       
Julie Corteville (au Musée de la Photographie, 20-11-2012) ; La santé, les arts martiaux et l’art dans la culture 
chinoise, 11-09-2014 ; Victor Hugo et la Chine, conférence de M. Shen Dali, Université des langues étrangères de 
Beijing, 30-09-2014. Voir les programmes sur le site : http://www.ccc-paris.org. Lien actif au 02 mars 2016. 
91 Il s’agissait en particulier de : Les Dieux de la Chine, le livre des morts, 1977, Mazu, déesse de la mer, 1986 ; 
Journal d’un ethnologue en Chine, 1988 ; La revanche de Han Xin, un mystère taoïste, 2005, de Patrice Fava ; La 
danse des dieux, 1993 de Marie-Claire Quiquemelle ; L’expulsion du petit démon, 1992, Nouvel An au mont 
Hengshan, rites du Nouvel An chez les Han et Rites de la religion populaire chinoise : « Le nuoxi du xiangxi », 
1994, et Les Nuoxi de Nantong : un autel en papier, 1996, de Jacques Pimpaneau. 
92 Outre Taïwan et ses marionnettes, de Jean-Robert Thomann, 2011, et De la religion au théâtre en Chine, 1980, de 
J. Pimpaneau, ont été projetés : La danse des dieux de Marie-Claire Quiquemelle, 1993, Un opéra rituel chinois : 
Zhang Wenxuan, de J. Pimpaneau, 1998, et Figures d’ombres chinoises de Jean-Loïc Partron, 2008, qui évoquent 
également des thématiques taoïstes. Les documentaires du cycle sur les arts martiaux évoquant le taoïsme étaient 
Tigres et dragons, les arts martiaux au cinéma, de Linda Tahir, 2004, Le taiji quan : de Shanghai à Pékin à la 
recherche du qi, de Yolande du Luart, 1991, Sur les traces des Grands-Maîtres de Judith Langerôme, 2015, Kung-fu 
master Zhao Jianying (1929-2011) du Centre culturel de Chine, 2010 ou encore Le Maître de Shaolin, de Raymond 
Adam, 1995. A cette occasion, plusieurs films d’arts martiaux ont été présentés, dont Pushing hands (Tui shou), 
d’Ang Lee, 1992, Tigre et Dragon, Kungfu Panda, Raining in the moutain, et The grandmaster, que nous 
évoquerons plus bas, dans la séquence consacrée au cinéma. 
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dans les arts de la Chine en septembre 2014 et C. Despeux Le Taoïsme dans la Chine 

d’aujourd’hui en janvier 2016. Par ailleurs, le musée organise des conférences à destination des 

enseignants dont Les Trois Enseignements : Bouddhisme, Confucianisme et Taoïsme (mai 2015).  

D’autres lieux institutionnalisés offrent également des enseignements ou des conférences en 

lien avec les pratiques corporelles chinoises, le Yìjīng, le fēngshuǐ (géomancie), la cosmologie, 

l’astrologie ou la numérologie chinoise. Le taoïsme y est, là encore, plus ou moins convoqué ou 

évoqué incidemment. Citons à Paris, l’association Passeport pour la Chine, école de langue 

chinoise née en 1983 qui a développé au fil des ans une offre élargie consacrée à la culture 

chinoise, avec un centre de documentation, des cours et stages de calligraphie, de peinture 

chinoise ou d’arts martiaux et qui propose des voyages culturels et des conférences par exemple 

sur les Divinités et gardiens dans les temples chinois. A Rennes, le Cercle Sinologique de 

l’Ouest (CSO), fondé en 1982, qui se présente comme : « association d'étude de la pensée 

chinoise, de la Médecine, de la pratique du Qigong, des Bazi (plus particulièrement des 

applications des Troncs Célestes Branches Terrestres en pratique acupuncturale » et propose ses 

formations en Bretagne mais aussi à Lyon ou Paris93. Via Tong Ren Institut, le CSO organise en 

Bretagne chaque année depuis 2014, un Congrès des méthodes traditionnelles chinoises de santé 

et propose en juin une retraite taoïste à Carnac, avec pratiques de qìgōng, lever de soleil sur les 

alignements mégalithiques lors du solstice d’été, lectures du Lǎozǐ, promenades sur la plage et 

siestes, pour 200 €, hors hébergement et restauration94. 

Du côté des voyagistes, si la plupart des agences proposant une offre sur la Chine se 

contentent d’organiser ces voyages, deux font exception, Clio et Maison de la Chine, qui 

organisent chacune des conférences thématiques. Clio, spécialiste des voyages à vocation 

historique et culturelle, propose un panel de sept circuits en Chine, tout à fait classiques, avec 

une argumentation particulière expliquant pourquoi partir en Chine avec Clio :  

« Il y a mille et une raisons de boucler sa valise et de partir pour l'empire du Milieu. Parce qu'un 
terrien sur cinq y habite, parce que la civilisation chinoise est une des plus riches du monde, parce 
que, en ce début du troisième millénaire, le pays émerge et change à une vitesse impressionnante et 
qu'il faut se hâter de découvrir la Chine ancienne avant qu'elle ne disparaisse. Tout cela est vrai, 
mais il convient surtout de retenir qu'au cours d'un voyage en Chine, la confrontation à des modes de 
pensée et de vie tellement différents des nôtres fait qu'on en apprend sans doute autant sur nous-
mêmes que sur les Chinois »95. 

                                                
93 Voir les sites de ces lieux : Passeport pour la Chine : http://www.passeportpourlachine.fr, page « Notre actualité ». 
CS0 : http://www.chine.org/modules/actualites/index.php?id=18. Liens actifs au  24 février 2016. 
94 Site de Tong Ren Institut : http://www.tong-ren-institut.eu/, lien actif au 26 février 2016. [Le terme tóngrén 銅人 
homme de bronze, désigne en chinois une statue humaine en bronze utilisée lors des examens officiels pour évaluer 
la connaissance correcte des praticiens de la localisation des points d’acupuncture sur le corps]. Les divers 
documents émis par Tong Ren Institut, que nous avons consulté, site et Livret de présentation, ne mentionnent 
aucun nom de personne, mais l’Institut est situé à Rennes à la même adresse que le CSO. 
95 Site Clio : http://www.clio.fr/bibliotheque/voyageravecclio/pourquoi_visiter_la_chine_avec_clio.asp. , lien actif 
au 24 février 2016 
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On trouve également sur le site web de l’agence une bibliothèque d’une cinquantaine d’articles, 

résumés de conférences sur la Chine données par des sinologues sur le bouddhisme, le taoïsme 

ou encore les traits fondamentaux de la religion chinoise 96. Autre voyagiste, Maison de la Chine 

dispose d’un lieu culturel place St-Sulpice à Paris intégrant maison de thé, lieu d’exposition, 

boutique et salle de conférence. Elle se présente comme «  une agence pas tout à fait comme les 

autres, qui privilégie la curiosité intellectuelle et la rencontre avec d’autres cultures »97. Elle 

organise annuellement une cinquantaine de conférences, expositions et évènements autour des 

voyages proposés et de la culture chinoise, dont un Forum du Nouvel an chinois qui accueille 

chaque année une conférence sur le fēngshuǐ. On retrouve parmi les intervenants C. Despeux 

avec une conférence sur « Laozi et le renouveau du taoïsme dans la Chine contemporaine ». Les 

questions posées par la salle : « Est-ce que Fǎlúngōng c’est taoïste ? », « Le culte des ancêtres, 

c’est taoïste ? », « Peut-on rattacher le taoïsme au chamanisme ? », «  Est-ce qu’il y a une 

différence, est-ce qu’on peut distinguer un taoïsme religieux et un taoïsme ésotérique ? », 

montrent à la fois un intérêt pour la Chine, les auditeurs en ont quelques connaissances, mais 

aussi une grande méconnaissance du taoïsme98. C. Javary, intervenant habitué, y a animé par 

exemple deux conférences en 2016, dont une, le 11 avril sur Montagnes sacrées et civilisation 

mystérieuse du Sichuan évoquant longuement Qingcheng shan la « verte ville » taoïste, et au 

programme du 26 juin 2016, une conférence, annulée, d’Alain Wang sur Le mouvement de 

sinisation des religions99. Le public de ces conférences, de vingt-cinq à soixante dix personnes 

pour celles auxquelles j’ai assisté, est majoritairement féminin, la moyenne d’âge se situant vers 

les 50 ans, le milieu social y est visiblement assez élevé.  

De son côté, le Centre civique d’étude du fait religieux (CCEFR) de Montreuil, association 

d’éducation populaire fondée en 2003 qui à pour objet de « permettre une meilleure 

compréhension du fait religieux dans le respect des principes laïques et républicains et de mettre 

l’information scientifique et la connaissance historique à disposition des citoyens », selon ses 

termes, organise plusieurs cycles d’information par an dont, en 2015, cinq séances de trois 

heures en après-midi, de 14 à 17 h, sur les Traditions religieuses dans la Chine contemporaine, 

initiative assez unique. La séance du jeudi 12 novembre portait sur Le Taoïsme, passé et présent. 

Un tel événement étant assez rare, il nous a semblé utile de l’évoquer plus en détail. La séance a 

rassemblé, dans une ambiance studieuse, trente-cinq participants, pour la plupart retraités ou 

                                                
96 Sont intervenus notamment J. Lévi, F. Wang, D. Elisseeff, F. Obringer et V. Goossaert. Voir la page présentant 
les résumés des conférences : http://www.clio.fr/BIBLIOTHEQUE/chine/, lien actif au 24 février 2016. 
97 Cf. page : http://www.maisondelachine.fr/qui-sommes-nous.html, lien actif au 24 février 2016. Fondée par 
Patricia Tartour en 1991, elle assurerait aujourd’hui 40 à 50 % des voyages de Français en Chine et propose 
désormais dans son catalogue 2016-2017 un circuit à Taïwan avec séjour au grand temple bouddhique Fóguāngshān. 
98 Conférence 13 décembre 2010, Maison de la Chine. Y assistaient 40 personnes, dont 25 femmes et 4 asiatiques. 
99 Plaquette Maison de la Chine, conférence et rencontres culturelles 2015-2016 . 



 331 

préretraités, prenant le plus souvent des notes sur des cahiers d’écoliers. Le tour de table de 

présentation à montré que leur connaissance du taoïsme était très limitée, et qu’ils l’associaient 

principalement au qìgōng, à la gymnastique chinoise, au qì et à la respiration, trois personnes 

pratiquant le qìgōng ou le tàijíquán. Après un exposé de deux heures trente, la salle, c’est-à-dire 

essentiellement six personnes, a posé des questions à l’intervenant pendant une trentaine de 

minutes et la conversation s’est poursuivie d’autant à l’extérieur avec trois participants, dont un 

médecin retraité. Cinq personnes ont demandé copie du PowerPoint de présentation pour 

pouvoir le reprendre, l’information étant trop nouvelle pour elles et certains ont demandé une 

bibliographie complémentaire à celle fournie100. 

Dernier lieu que nous évoquerons le Forum 104, est dédié aux échanges spirituels qui se 

veut « espace culturel et inter spirituel au cœur de Paris [pour] favoriser les échanges et la 

reconnaissance mutuelle des hommes et des femmes qui se questionnent sur le sens de la vie et 

offrir des repères structurants et ouverts à toutes personnes inscrites dans les grandes traditions 

ou dans de nouveaux mouvements religieux qui souhaitent le dialogue »101. Il propose de 

nombreuses activités liées aux nouvelles spiritualités, où les spiritualités asiatiques sont en bonne 

place avec des groupes de méditation zen, tibétaine, indienne, des cours de yoga et de qìgōng 

ainsi que des activités tournées vers les psychothérapies ou les médecines alternatives. 

Concernant le taoïsme, il a accueilli le 26 janvier 2012 une conférence sur L’âme de la Chine, 

avec Catherine Despeux, Sylvie Hureau, Edouard Stake, ex-enseignant de tàijíquán qui 

introduisit les techniques psychocorporelles d’origine californienne, notamment le massage, en 

France dans les années 1970, et Bernard Besret, ancien prieur de l’abbaye de Boquem que nous 

évoquerons plus loin. Depuis 2015, un cycle de conférences-ateliers animées par Marc Sokol sur 

la symbolique des cinq éléments et les saisons chinoises, propose d’utiliser « … les pratiques 

corporelles respiratoires et méditatives issues de la tradition chinoise pour nous harmoniser avec 

les forces [de la saison] ». Le conférencier est présenté sur le site du Forum comme « passionné 

des traditions d’Orient et d’Occident. Il pratique et enseigne l'énergétique chinoise et les arts du 

souffle et du mouvement depuis plus de 30 ans ». Une recherche rapide sur son propre site web 

Chemins d’Orient et d’Occident, montre qu’il enseigne le qìgōng et le tarot de Marseille, anime 

un cycle Energétique chinoise et saisons aux Temps du Corps, des stages Qigong et taoïsme, un 

atelier régulier de Méditation et pratiques taoïste à Paris (à 160 € pour neuf sessions de 1h15), et 

des retraites taoïstes présentées comme suit : 

                                                
100 Ce cycle m’a donné l’occasion d’intervenir pour remplacer le Pr. Goossaert empêché et assurer cette présentation 
du taoïsme en trois heures, qui m’a confirmé les difficultés pédagogiques et les limites de cette tâche dès que l’on 
sort des généralités culturelles et historiques et de l’anecdotique exotique. Présentation du cycle sur la page 
http://www.ccefr.fr/?-cycle-4-traditions-religieuses, active au 23 février 2016. 
101  http://www.forum104.org, voir plus particulièrement les pages « Qui sommes-nous », «  Programme » et 
« Associations », liens actifs au 24 février 2016. 
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« Le tao est un chemin de retour […] Retour à soi même, à sa véritable nature. […] Se déprendre de 
nos conditionnements pour laisser apparaitre « le bloc de bois brut », l’être profond grâce aux 
pratiques méditatives respiratoires et corporelles de la tradition taoïste. […] A travers le silence et 
l’immobilité, le mouvement et la parole habitée, le rapport à la nature et la relation aux grands textes, 
nous voyagerons durant ces 5 jours sur ce chemin du cœur. […] Les grands textes de la tradition 
taoïste nous accompagneront lors de notre voyage »102. 

En avril 2016, le Forum 104 a accueilli le film d’Adeline Herrou Un maître taoïste dans la Chine 

d’aujourd’hui : moine bâtisseur et ‟immortel vivant”. A partir d’une ethnographie de terrain, il 

dresse le portrait d’un moine taoïste en Chine centrale. Projeté devant soixante-dix personnes, 

dont seulement vingt hommes, ce film donne, lui aussi, lieu à nombre de remarques et questions 

reflétant autant les interrogations des spectateurs sur les réalités contemporaines du taoïsme en 

Chine, que les clichés habituels :  

« Pour beaucoup, le taoïsme est peu connu. En Occident quand on parle des taoïstes on pense qìgōng 
et pratiques. Je suppose que ça se rejoint. Ca se passe dans les monastères ? C’est secret ? », « Une 
partie de son autorité, il l’a [Me Feng], de sa connaissance du fēngshuǐ. Les gens respectent ça ! », 
« La question de la croyance est complexe, Ce n’est pas comme chez nous, ils ne sont pas obligés de 
choisir ! », « Est-ce que le gouvernement donne de l’argent. Comment ça se passe ? » « Comment 
votre voyage nourrit votre spiritualité, votre vision des choses ? », « Avez-vous des contacts avec les 
milieux taoïstes à Paris ? », « Est-ce que c’est le vrai taoïsme, ou celui qui est toléré, est-ce qu’il y en 
a un caché et un officiel ? », « Est-ce que maître Feng pratique le qìgōng dans la vie courante ? ». 

Tout au long de notre recherche, nous avons pu identifier une large palette de conférences 

ponctuelles évoquant le taoïsme sur tout le territoire. Ainsi à Rochefort (Charente-Maritime), à 

l’automne 2014, un peintre local, Claude Margat « Maître incontesté du taoïsme en France » 

[sic], selon l’article de Sud-Ouest, a animé six conférences pour « aider le public à déchiffrer les 

arts de la Chine ». A Paris, Lokmane Benaïcha, jeune français d’origine algérienne, fils d’un 

professeur de judo, qui suit des études de philosophie et de médecine chinoise à Pékin, a donné 

une soirée sur Les trois sagesses chinoises, évoquant longuement le taoïsme devant une 

vingtaine de personnes en janvier 2016. Depuis, lors de ses passages à Paris, il anime 

régulièrement des stages sur la médecine taoïste ou le qìgōng et a mis en place une formation en 

ligne sur le Dàodéjīng. A La Rochelle, c’est Thomas Morillon, français vivant en Chine depuis 

une douzaine d’année, fondateur d’une Association taoïste européenne, qui a animé une 

conférence sur la médecine taoïste le 15 décembre 2015. Un an plus tard il intervenait à 

Montpellier pour présenter le taoïsme, avant d’animer à l’hiver 2016-2017 une série de 

conférences à l’invitation de plusieurs Instituts Confucius103. Et dans le cadre des Fêtes de la 

                                                
102 Chemin d’Orient et d’Occident, site de Marc Sokol, page http://marcsokol.fr/retraite-taoiste-3/, lien actif au 24 
février 2016. 
103 Sur Claude Margat voir les articles de Sud-Ouest, en ligne sur les pages : http://www.sudouest.fr/2014/11/21/la-
pensee-chinoise-selon-claude-margat-1742980-1504.php, et « Claude Margat met le taoïsme en peinture », page 
http://culturebox.francetvinfo.fr/expositions/peinture/claude-margat-met-le-taoisme-en-peinture-80808. Sur 
Lochmane Benaïcha, voir le programme de ses conférences sur son site, http://www.lokmane-benaicha.com. Sur 
Thomas Morillon, voir https://culture-chinoise.blogspot.fr/2016/01/thomas-morillon-et-le-taoisme.html et son site : 
http://morillont.wixsite.com/assocdaoeur. Liens actifs au 30 mars 2017.  
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Lune, la mairie du XIIIe arrondissement, l’un des quartiers asiatiques de Paris, recevait Rémi 

Mathieu (CNRS), pour une conférence « Qu’est ce que le Taoïsme ? »104. 

Les différentes conférences que nous venons d’évoquer mettent en évidence la grande 

diversité des cadres dans lequel le taoïsme peut être présenté, ainsi que l’existence d’un panel 

d’intervenants récurrents que l’on retrouve dans plusieurs lieux, sinologues universitaires comme 

C. Despeux ou A. Herrou, non universitaires comme E. Rochat de la Vallée ou C. Javary, mais 

aussi conférenciers non sinologues comme Marc Sokol ou Ke Wen, fondatrice des Temps du 

Corps, grande école parisienne d’enseignement de pratiques corporelles chinoises. Si ces 

conférences permettent de mieux faire connaître le taoïsme, elles mettent surtout en évidence 

l’existence de publics ciblés, qui ne se côtoient pas toujours, même si on trouve des personnes 

qui relèvent plus de la clientèle des Temps du Corps dans le cycle animé par A. Herrou au 

Centre Sèvres, ou une partie du public d’E. Rochat à l’Ecole Européenne d’Acupuncture (EEA) 

dans ses cours au Centre Sèvres/Institut Ricci. Il s’agit d’un public essentiellement féminin, 60 à 

80 % des auditeurs, le plus souvent au-delà des 50 ans, de niveau socio-culturel moyen ou élevé, 

au sein duquel pratiquants et enseignants de techniques du corps, praticiens de médecine 

chinoise et adeptes des médecines douces constituent un contingent important et où nombreux 

sont ceux qui ont été en Chine, généralement dans le cadre de stages ou de voyages de 

découverte organisés par des écoles d’arts martiaux, de tàijíquán ou de qìgōng, principalement 

au Yúnnán, à Wǔdāngshān, ou au Wēibǎoshān, sans parler de ceux, plus rares, partis en stage 

hospitalier dans le cadre de cursus de médecine chinoise. Leur connaissance du taoïsme est 

souvent très partielle. En général elle repose sur la lecture de quelques ouvrages, le plus souvent 

une traduction unique du Lǎozǐ, plus rarement de Zhuāngzǐ, un intérêt par les arts martiaux 

internes ou la médecine chinoise, limité souvent à la connaissance de l’existence des méridiens 

et de diverses formes d’énergie [qì], sans clairement pouvoir les distinguer, sauf pour les 

praticiens. Ces personnes attribuent le plus souvent le terme dào exclusivement au taoïsme, tout 

comme les notions de yin-yang et la cosmologie corrélative chinoise, considèrent le Yìjīng 

comme taoïste et la médecine chinoise comme originellement taoïste. Elles ne connaissent pas, 

ou très peu, l’histoire du taoïsme, voient en Lǎozǐ son fondateur, et n’en distinguent pas les 

grands courants – la plupart n’ont entendu parler que du Lóngmén, car c’est la tradition 

dominante au Wǔdāngshān. Elles pensent que la plupart des taoïstes sont des moines ou des 

ermites, vêtus de bleu ou en tenue de tàijí, qui pratiquent le tàijíquán, le qìgōng et la méditation 

dans les ermitages et monastères, au point de s’étonner lorsque les images diffusées ne 

correspondent pas aux représentations qu’ils s’en font. Elles ignorent quasiment tout des règles 

                                                
104 Rémi Mathieu « Qu’est-ce que le Taoïsme ? », 20 septembre 2017, devant plus de 100 personnes, dont une 
vingtaine d’asiatiques, voir programme page : https://mesmadeleines.wordpress.com/2016/09/12/fete-de-la-lune-a-
la-mairie-du-13eme-paris-du-26-septembre-au-13-octobre-2015/ 
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de transmission, des codes monastiques, des grands textes, des pratiques rituelles, si ce n’est 

quelques images issues de reportages ou de vidéos sur You Tube qui forment des représentations 

quasi archétypales et orientalistes de religieux exotiques, à la fois vieux sages énigmatiques et 

jeunes maîtres aux savoirs, ou aux pouvoirs, mystérieux. Cependant ces conférences fournissent 

souvent aux assistances des moyens de dépasser ces préjugés et ces représentations, dans la 

mesure où les personnes n’y cherchent pas simplement une forme de « spectacle culturel » ou 

une confirmation de leurs représentations antérieures. Les entretiens informels avec des 

participants montre que la rémanence des informations délivrées est souvent assez faible. 

 

Le taoïsme muséographié : musées et expositions 

Les musées et grandes expositions consacrées à la Chine et les représentations muséales du 

taoïsme, contribuent-ils alors à une meilleure compréhension de ses réalités ? Rien n’est moins 

sûr. L’intérêt pour la Chine en Europe a suscité bien des expositions, la première étant sans doute 

China und Europa à Berlin en 1873. Les Exposition et foires coloniales qui se sont succédées de 

Melbourne en 1866 à Bruxelles en 1948 ont présenté à vingt-quatre reprises des facettes des 

colonies européennes principalement en France et en Grande-Bretagne, dans des mises en scène 

orientalistes et ethnocentrées dont il ne reste que quelques vestiges, telle la pagode de 

Vincennes105. Après l’épisode colonial, et plus près de nous, le regard européen sur l’Asie se 

porte davantage sur ses productions culturelles et artistiques donnant lieu à des expositions de 

plus en plus nombreuses. Pour le taoïsme, plusieurs ont lieu d’abord en Asie : Realm of the 

Immortals : A Special Exhibition of Taoist Paintings, en 1996 à Taiwan, suivie en 1999 par 

Cultural Artefact of Taoism Exhibition plus connue106, puis en 2014-2015, Spirited Away in Wu 

Dang: A Millennium of Taoist Artifacts Exhibition, qui présente au Musée national d’Histoire de 

Taipei plus de cent quatre-vingts objets associés au taoïsme. Le Japon est le second pays 

asiatique à s’intéresser à l’art taoïste avec l’exposition Taoism Art, au Metropolitan Museum 

d’Osaka en 2008, puis une exposition sur l’Art religieux en août 2015. A Hong Kong une 

                                                
105 Les premières expositions coloniales se sont tenues en Australie, d’abord à Melbourne en 1866, puis Sydney, 
puis à nouveau à Melbourne et Brisbane. En Europe, neuf ont eu lieu en France (à Paris en 1889, 1907, 1931 et 
1937 ; à Marseille, en 1906 et 1922 ; à Lyon, en 1894 ; à Rouen, en 1896 ; et à Rochefort-sur-Mer, en 1898), six en 
Grande-Bretagne (à Londres, en 1886, 1908, 1911, 1921 et 1924, et à Glasgow en 1938), quatre en Belgique (à 
Bruxelles en 1897, 1910 et 1948 ; et à Anvers, en 1930), trois au Portugal (à Porto, en 1894 et 1934, et à Lisbonne 
en 1940), deux en Allemange (à Berlin, en 1896, Dresde, en 1939). La France a également organisé une exposition 
coloniale à Hanoï en 1902. Sur ce sujet, on peut consulter la thèse de Christelle Lozère Mises en scènes de l’objet 
dans les "salons coloniaux" de province (1850-1896) : vers l'émergence de modèles d'expositions coloniales, thèse 
en Histoire de l’art, sous la direction de Dominique Jarrassé, Bordeaux II, 2009, qui étudie les salons coloniaux 
organisés par des collectionneurs à Bordeaux, Nantes, Metz, Le Havre, Lyon, Rochefort, Cherbourg, Beauvais, 
Nice, Montauban, Rouen, Tours, Marseille dans les années 1850, salons qui préfigurent les expositions coloniales en 
mettant en scène les objets d’ailleurs selon une hiérarchie reflétant les visions coloniales européennes. 
106  Une courte présentation de cette exposition est disponible sur la page 
https://www.youtube.com/watch?v=JshwnGNlYSA, lien actif au 08 mars 2016. 
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première exposition, The Studio and the Altar. Daoist Art in China, a eu lieu également en 2008, 

à l’initiative de l’Université chinoise et de l’Association taoïste, suivie de Taoist Culture Relic 

Exhibition de 2012, au temple Sik Sik Yuen Wong Tai Sin. En Corée, c’est en 2014 que le 

National Museum of Korea de Séoul accueille l’exposition Taoist Culture in Korea: the road to 

hapiness. En Malaisie enfin, en juillet 2015, a lieu une Taoist Culture Exhibition. Mais c’est aux 

Etats-Unis, en 2000-2001 à Chicago puis San Francisco, que se tient la première grande 

exposition occidentale spécifiquement consacrée au taoïsme : Taoism and the Arts of China, à 

l’initiative de Stephen Little qui avait organisé en 1998 Daoits Art, petite exposition d’art taoïste 

au Cleveland Museum of Art107. Cette première, qui a marqué le milieu sinologique en entrainant 

un questionnement sur l’identification des œuvres taoïstes et leur redécouverte dans les musées 

occidentaux a été suivie en 2010 par La Voie du Tao, un autre chemin de l’être, première 

exposition sur le taoïsme en Europe, du 31 mars au 5 juillet 2010 au Grand Palais à Paris.  

 

. De « La Voie du Tao » aux grandes expositions françaises sur la Chine 

Malgré un succès limité, 108 000 visiteurs, plus faible niveau d’entrées enregistré au Grand 

Palais, La Voie du Tao a cependant permis de faire connaître à un large public diverses facettes 

du taoïsme, le plus souvent réservées jusque là à un public restreint108. Présenter le taoïsme au 

travers d’une grande exposition semble cependant une gageure tant le sujet est complexe de par 

sa multiplicité et sa profondeur historique. Outre ces difficultés, plusieurs éléments n’ont guère 

aidé à son succès. Les appréciations recueillies à posteriori auprès de visiteurs et la couverture 

médiatique de l’exposition mettent en évidence les limites du projet109. Certains sinologues sont 

convoqués, mais c’est Fabrice Midal, spécialiste du bouddhisme, qui commente l’exposition 

pour La Vie, interrogeant : « Pourquoi le taoïsme nous est-il aussi étrange ? », et le philosophe 

André Comte-Sponville pour Thé ou Café, émission matinale sur France 2. Le Monde titre son 

compte-rendu : « Le tao cherche sa voie au Grand Palais ». L’article est sévère : « …une 

exposition aux vertus pédagogiques mais au maigre intérêt esthétique […]. La muséographie 
                                                
107 Voir notamment le catalogue de l’exposition Taoism and the Arts of China, Stephen Little (ed.), Chicago : 
University of California Press / The Arts Institute Chicago, 2000. 
108 Le site de la RNM propose un ensemble de documents en lien avec l’exposition : présentation, dossier 
pédagogique, liste des conférences, etc, page : http://www.grandpalais.fr/fr/search/node/La%20Voie%20du%20tao . 
Lien actif au 17 juin 2017. Un ensemble de vidéos sur YouTube ou DailyMotion, requête La Voie du Tao, un autre 
chemin de l’être, permettent de se faire une idée de l’exposition, du making off à sa présentation par sa commissaire, 
C. Delacour, en passant par des interviews-commentaires de certains sinologues. A titre de comparaison, 
l’exposition Monet, à la même époque en 2010 a accueilli 913 064 visiteurs aux Galeries nationales du Grand 
Palais. La Voie du Tao. Le taoïsme ou l’art de l’immortalité, réalisation Yves de Peretti, VOD, DVD, Arte France, 
Ideale Audience, 2010. 
109 Au total, l’exposition a suscité 211 retombées presse, mais ne représentant que 84 p., 19 audiovisuelles (3 h 56), 
et 80 internet (Source : service de presse de la RNM, qui m’a aimablement fournit l’intégralité du press-book de 
l’exposition). L’écho maximum n’a été atteint que tardivement, après quatre mois d’exposition, ce qui signifie un 
certain désintérêt médiatique. Si l’International Herald Tribune y a consacré 2 pleines pages et Le Temps (Belgique) 
une page, la presse quotidienne nationale, y compris la presse Beaux-Arts, s’est montré plutôt frileuse, à l’exception 
de La Croix, qui y consacre un article très pédagogique. 
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rappelle une salle des ventes peu propice au recueillement. Au moins le public se précipite-t-il 

sur la librairie pour se consoler »110. L’Œil n’est pas en reste, avec un article a double sens titré 

« Taoïsme : la longue et difficile quête du Dao ». Les commentaires offrent leur lot de clichés. A 

la fin de sa chronique « Mon journal du mois » dans le JDD, Philippe Sollers se montre 

enthousiaste : « Si vous ne devez voir qu’une exposition, ne ratez pas celle consacrée au taoïsme 

au Grand Palais […] Le catalogue est somptueux », ajoutant « Rien à voir avec une religion, et 

surtout pas avec le bouddhisme ». Quant au Monde, un second article nous dit que : « Expression 

philosophique, esthétique, puis religieuse, le taoïsme s’expérimente plus qu’il ne se définit », 

ajoutant aussitôt, faisant référence à Etiemble : «  mais au fil du temps la doctrine s’éloigne du 

message initial et connaît des dérives », opinion heureusement contredite par Rémi Mathieu, 

traducteur du Lǎozǐ, auquel le journaliste donne la parole111. Catherine Delacour, commissaire de 

l’exposition explique certaines difficultés qui l’ont affecté. Laissons lui la parole. Son regard, et 

son franc-parler, sont éclairants sur la perception du taoïsme dans le monde muséal français : 

« L’origine de cette exposition est personnelle et a des raisons qui n’ont rien à voir avec le musée 
Guimet mais qui sont en lien avec mon intérêt pour les croyances. Au départ je suis égyptologue et 
après le concours de conservateur j’ai été intégrée au musée Guimet, ce qui n’avait rien à voir avec 
ma spécialisation. J’ai travaillé sur le Japon, avec un intérêt important pour les croyances funéraires, 
puis sur la Chine et j’ai particulièrement creusé la question de l’immortalité et de la méditation 
taoïste. Au musée Guimet, le taoïsme n’existe pas. Avant l’exposition de Chicago [Taoism and the 
Art of China, 2001] personne ne connaissait vraiment le taoïsme et je me suis fait jeter. [… ] Je n’ai 
pas fait appel à des sinologues pour travailler sur la thématique. Ils ont rédigé des articles pour le 
catalogue. J’ai consulté Kristofer Schipper et Franciscus Verellen qui m’a fait l’honneur d’un papier 
dans le catalogue. Ce dernier était d’accord mais [… ] Je suis responsable de la définition des six 
thèmes. Pourquoi cette division, c’est difficile à dire ! Ce qui m’a influencée, j’ai beaucoup lu, 
notamment Isabelle Robinet et Livia Kohn et, bien sûr, j’ai été imprégnée par l’exposition de 
Chicago. L’intention première et essentielle était de faire comprendre une façon de penser en Chine 
particulièrement intéressante et poétique et une tradition chinoise ancienne partagée et qui n’est pas 
trop montrée. Pour monter cette exposition, il a fallu trois ans [… ]  Les scénographes n’ont pas été 
passionnés par le projet, un seul m’a appelée, [… ] La scénographie a été très difficile à réaliser. Il 
m’a fallu diminuer d’à peu près 50 % les pièces que j’avais choisies car il y en avait trop, près de 500. 
Je suis d’abord allée puiser les pièces dans les réserves de Guimet, qui sont très riches mais assez 
inexplorées du côté taoïsme. Il a fallu en faire restaurer [… ] Plusieurs pièces étaient mal attribuées, 
mais je n’ai pas pu faire rectifier les choses pour une raison matérielle simple : nous ne disposons pas 
de la possibilité de faire des cartels. Certaines peintures étaient attribuées aux bouddhistes et il y a 
dans les réserves des attributions farfelues, des erreurs de dates, [… ]  Je n’ai rien obtenu de la Chine 
pour des problèmes essentiellement politiques. Les autorités chinoises ont demandé de leur 
communiquer la provenance exacte des objets qui allaient être exposés ! Il a donc fallu réorganiser les 
pièces présentées et les présentations. J’ai voulu mettre des rochers, mais on a dû faire des coupes 
sombres dans l’exposition. Vous remarquerez qu’il n’y a pas de rochers à Guimet. Lorsque j’ai 
évoqué la possibilité d’une exposition sur ce sujet, on m’a répondu que pour voir des rochers il 
suffisait d’aller à Fontainebleau ! [… ] Les difficultés et les occultations viennent du resserrement du 
propos, [… ]. Mais cela donne plus de force et permet de ne pas distraire le spectateur par la 
profusion [… ]. J’ai certains regrets, d’abord à propos des pièces chinoises mais également, par 
exemple, sur la médecine traditionnelle chinoise qui n’est pas assez développée pour moi. La grande 
salle [… ]  manque de lisibilité. Pour la partie liturgique j’aurais pu faire monter un autel, j’y ai pensé 

                                                
110 Frédéric Edelman, « Le tao cherche sa voie au Grand Palais », Le Monde, 16 avril 2010, p. 21. 
111 L’Œil, n° 623, 1er avril 2010, p. 76. La Vie, 12 mai 2010, pp. 38 et 42 ; Philippe Sollers « Chronique », JDD, 28 
mars 2010. Le Monde supplément, 8 avril 2010, p. 20. 
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mais j’ai reculé par crainte de donner un côté trop folklorique. Il aurait fallu une cérémonie pour le 
mettre en place, c’aurait été compliqué et j’ai éprouvé une certaine gêne morale par rapport à la 
curiosité qu’auraient pu manifester les visiteurs. Mon souci est d’abord un souci de rigueur. [… ] Je 
ne suis pas rentré dans un certain taoïsme populaire car je n’avais pas cette possibilité, cela aurait 
débordé le propos. Cette exposition est une initiation à ce qu’était le taoïsme avec une base 
scientifique rigoureuse. [… ] C’est vrai qu’il n’y a rien sur Zhuangzi car effectivement nous 
possédons peu de documents à part des livres, il n’y a pas vraiment d’iconographie. [… ] La Réunion 
des Musées Nationaux ne s’est pas investie dans ce projet, [… ] Du côté du Grand Palais les choses 
étaient différentes, l’exposition était parallèle à celle sur Turner, pour compenser, c’est comme cela 
qu’ils assurent leur programmation, une exposition phare à laquelle on accole une exposition plus 
difficile. Du côté de Guimet, le président n’était pas d’accord avec ce que j’ai écrit dans le catalogue. 
[… ] Vous remarquerez que contrairement à la tradition, il n’assure pas le commissariat général de 
l’exposition ! Sa vision du taoïsme est assez différente. J’ai le sentiment qu’au moment de 
l’exposition la communication a été mal faite. Pour un certain nombre de journalistes le taoïsme 
semble très difficile à comprendre [… ]  En ce qui concerne les conférenciers de la RMN et du Grand 
Palais, il est clair qu’ils ne sont pas formés au taoïsme et ne le connaissaient pas. [… ] Le bilan est 
positif. Comme l’ont dit certains journalistes, c’était une exposition difficile. Quand j’allais au Grand 
Palais, au départ j’ai vu que les gens restaient longtemps et étaient fascinés. L’exposition a touché 
… »112. 

 

Si l’exposition a touché, les réactions sont contrastées. Les sinologues et taoïsants français que 

j’ai interrogés se montrent le plus souvent dubitatifs et critiques, l’exposition ne correspondant 

pas à leurs attentes. Ainsi, les spécialistes retiennent erreurs sur les cartels et insuffisance de 

certaines présentations. Ils auraient préféré une autre articulation plus pédagogique, mais ne 

peuvent préciser laquelle. Deux étudiants chinois, doctorants sur le taoïsme à l’EPHE, retiennent 

essentiellement que l’exposition était fragmentée. Une participante à un stage de Mantak Chia113 

qui se déroulait à la même période, m’a rapporté qu’un certain nombre de stagiaires l’ayant visité 

avaient été déçus et déconcertés. L'exposition ne correspondant pas aux représentations qu'ils se 

faisaient du taoïsme : il y avait trop de statues, de divinités et … rien sur le qìgōng ou les 

pratiques sexuelles ! On retrouve un ressenti proche parmi les taoïsants du groupe France :  

« J’y allais pour être nourrie et recevoir un peu de savoir sur le taoïsme. J’ai été touchée par la 
présentation des immortels. Ca m’a quand même laissée l’impression que le taoïsme était présenté 
surtout comme une superstition. Je n’ai pas eu la perception d’une dimension transcendantale ». 

« J’ai suivie l’expo avec une conférencière, c’était très bien, sinon cela aurait fait question. Il fallait 
un minimum d’information pour comprendre. C’était plutôt une exposition pour ceux qui déjà 
connaissent le taoïsme. J’espérais avoir une approche par rapport aux enseignements [donnés au sein 
du groupe France]. Je suis restée un peu sur ma faim ». 

« Certaines salles permettaient une approche panoramique. Mais pour comprendre, il fallait avoir des 
connaissances préalables. C’était pas assez didactique. C’était plus artistique que sur le taoïsme ». 

« Mon attente était d'aller en Chine ! Tout de suite j’ai eu le souffle coupé par l’atmosphère de la 
première salle qui m’a mise dans un état presque méditatif. On arrivait déjà dans le ciel. La mise en 
scène m’a amenée ailleurs, de pièce en pièce, d’image en image. Je n’avais pas l’impression d’objets 
exposés mais d’être dans un parcours, dans un voyage. […] J’ai observée certaines images en quasi 

                                                
112 Interview réalisée le 25 novembre 2010, au musée Guimet, Paris, durée 2 h 20. Je n’ai pu obtenir d’interview ni 
de J. Giès, directeur du musée Guimet, ni au sein de la direction de la RNM. 
113 Mantak Chia, thaïlandais d’origine chinoise émigré aux Etats-Unis, est un grand maître taoïste autoproclamé qui 
diffuse et enseigne de par le monde de nombreuses pratiques asiatiques, présentées comme taoïstes (voir infra). 
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méditation, d’autres étaient plus obscures. Certaines pièces m’ont époustouflée. J’avais l’impression 
d’être chez moi. Ce que j’ai le plus ressenti c’est une atmosphère »114. 

Au delà de ce dernier témoignage enthousiaste, il est intéressant de noter un double motif 

d’insatisfaction des visiteurs. D’abord, l’exposition est perçue comme peu pédagogique et 

nécessitant des connaissances préalables. C’est le constat que j’ai pu faire en m’y rendant à trois 

reprises en compagnie d’amis proches et en observant leurs réactions et celles des visiteurs. 

Ensuite, elle rompt avec les représentations préexistantes du taoïsme véhiculées dans le grand 

public, souvent ultra-simplifiées, et ne répond donc pas aux attentes de ceux qui y recherchent 

confirmation de telle ou telle dimension qu’ils s’attendent à y retrouver : « Y a rien sur le tai 

chi ! », « Je ne vois pas pourquoi ils parlent pas du chikong. C’est curieux. Ca doit être à cause 

de Falung-machin », «  Je ne savais pas qu’ils faisaient des exorcismes. C’est de la magie ! », 

« Ils auraient pu mettre une explication sur le fengshui, c’est important pourtant pour bien 

comprendre la Chine », ou encore «  Je comprends pas pourquoi il y a cette peinture [de 

paysage], elle est bien mais quel rapport avec le taoïsme ? », ou « Je savais pas que c’était une 

religion, je pensais que dans les temples, ils ne faisaient que des arts martiaux ». 

La présentation en ligne, le dossier de presse et le dossier pédagogique confirment cette 

difficulté à présenter le taoïsme en dépassant les clichés habituels :  

«  L’exposition […] familiarise le public occidental avec un mode de pensée et une conception de 
l’homme dans l’univers qui lui sont fondamentalement étrangers. Bien sûr, beaucoup ont déjà entendu 
parler du Taoïsme, du yin et du yang, avec son élégant symbole graphique ou encore du qigong, cette 
gymnastique du souffle que l’on pratique en plein air… Mais tout ceci, en dépit de son charme, reste 
très mal connu. […] Les différents thèmes abordés […] permettront au visiteur de comprendre les 
démarches philosophiques, poétiques, religieuses et scientifiques qui font du Taoïsme « une autre 
façon de vivre », dont le souci ultime s’apparente à la recherche d’un accord harmonieux et pérenne 
entre l’homme et l’univers. […] L’exposition permet de « voir » comment le taoïsme s’est exprimé au 
fil des siècles au travers quelques grands thèmes fondateurs. Le Taoïsme n’est pas une religion au 
sens où nous l’entendons généralement, […] mais plus simplement un mode de vie, un état d’esprit 
autorisant une pluralité d’attitudes et, par conséquent, d’écoles. Le Taoïsme est un mode de pensée 
qui exalte la vie et fait le pari du bonheur des êtres sur terre et au-delà. Il offre à l’appui de ses 
théories, l’image de la joie rayonnante qui illumine le saint de l’intérieur et se propage à l’extérieur, 
accessible à tous sans exception »115. 

« Faire connaître et comprendre ce courant à la fois philosophique et religieux […] ne vas pas de soi 
[…] Précisions tout de suite que vouloir tout digérer d’un système d’harmonisation de l’homme à 
l’univers, à mille lieux de notre culture individualiste peut s’avérer fastidieux »116. 

La Voie du Tao, s’inscrit dans une importante série d’expositions consacrées à la Chine dans 

les grands musées français depuis la fin des années 1990117. Mais ces événements n’ont 

                                                
114 Interviews réalisées lors du séminaire du groupe France, octobre 2010. 
115 Présentation, page : http://www.grandpalais.fr/fr/presentation-la-voie-du-tao, lien actif au 12 juin 2017. 
116 La Voie du Tao, dossier de presse, service de la communication, RMN, p. 26. 
117 Il s’agit notamment de : Trésors du Musée national du Palais, Taipei. Mémoire d’Empire, 20 octobre 1998 au 25 
janvier 1999, au Grand Palais. En 2004, dans le cadre des années croisées France-Chine, Chine l’empire du trait. 
Calligraphies et dessins du Ve au XIXe siècle, Bibliothèque Nationale de France, 16 mars au 20 juin, et Montagnes 
célestes, Trésors des musées de Chine, aux Galeries nationales du Grand Palais 30 mars au 28 juin. La Cité interdite 
au Louvre, empereurs de Chine et rois de France, Musée du Louvre, 29 septembre 2011 au 9 janvier 2012. Rochers 
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contribué à présenter le taoïsme que très indirectement, mentionné le plus souvent 

occasionnellement dans quelques notices de pièces anecdotiques comme pour Trésors du Musée 

national du Palais, Taipei 118 . Chine l’empire du trait, présentait quelques ouvrages et 

talismans119. Montagnes célestes, exploitait un thème important de l’imaginaire et de l’art 

taoïste, mais évoquait peu le taoïsme. Enfin, Splendeurs des Han, bien que portant sur la période 

charnière où le taoïsme s’est peu à peu constitué en entité organisée, ne l’évoquait que très 

marginalement. Parallèlement à ces grandes expositions, plusieurs manifestations de caractère 

moins populaire ont pu offrir au public l’opportunité de découvrir certains aspects du taoïsme. 

Ainsi, en 2007, une intéressante exposition Masques de Chine : rites magiques des Nuo, au 

musée Jaquemart-André présentait une centaine de masques rituels destinés essentiellement à 

des rites d’exorcisme, mais les pratiques taoïstes y étaient à peine évoquées120. En 2013, c’était 

Dieu(x), Modes d’emploi au Petit Palais, qui affichait comme objectif de proposer :  

« en confrontant art sacré et anthropologie […] un voyage au travers des religions d’aujourd’hui, 
telles que pratiquées aux quatre coins du globe et de Paris. On y croise les trois religions du Livre […] 
mais aussi les religions asiatiques (bouddhisme, hindouisme, taoïsme, …) et l’animisme, de l’Afrique 
à l’Océanie en passant par les Amériques », autour des questions essentielles : « Comment l’homme 
se représente-t-il le divin dans ces différents systèmes de croyance ? Comment communique-t-il avec 
lui  […] Comment organise-t-il l’espace et le temps pour faire place au sacré ? Quel est l’impact de la 
religion dans les activités sociales […] Mais aussi, question existentielle qui sous-tend le religieux : 
quelle idée se font nos contemporains de la vie après la mort ? »121  

Parmi les cent soixante œuvres qui éclairaient la diversité des croyances et des cultes, quatre 

étaient en rapport avec le taoïsme : une tablette d’audience en jade provenant du Musée Guimet ; 

un autel en jade sculpté de divinités, provenant du British muséum et un brûle parfum (section 

introductive aux divinités), et une épée d'exorcisme, mais le mot n’était pas employé la 

présentation évoquant simplement son symbolisme. Enfin, sur une photographie prise au mont 

Táishān on pouvait distinguer un moine taoïste de dos, non identifié comme tel122. Le dossier 

pédagogique destiné aux enseignants de CE2 à la terminale ne mentionnait pas les termes Tao, 

dào, taoïsme ou taoïste, ni Lǎozǐ ou Zhuāngzǐ. Quant au catalogue de l’exposition, il précisait, 

sans citer de source, que les taoïstes seraient 55 millions en Chine pour 700 millions de 

                                                                                                                                                       
de Lettrés, itinéraire de l’art en Chine, musée Guimet, 28 mars au 25 juin 2012. Splendeurs des Han, l’essor de 
l’empire Céleste, musée Guimet, 22 octobre 2014 au 1er mars 2015. Une première grande exposition sur l’art chinois 
s’était tenue à Londres en 1935, une autre au Petit Palais à Paris en 1961. 
118 Les références au taoïsme, comme celles au bouddhisme ou au confucianisme, y étaient très éparses et 
anecdotiques, par exemple un « miroir à décor taoïste », où un « bol à motifs d’immortels ».  
119 Le catalogue de l’exposition, que nous n’avons pas visitée, présente un manuscrit « Rituel taoïque avec talisman 
de Tao Hongjing », p. 30, un « Laozi de jing et les dix défenses à observer », p. 111 et consacre un plusieurs pages à 
une dizaine de manuscrits du Dàozàng, p. 111-119.  Chine l’empire du trait. Calligraphies et dessins des Ve au XIXe 
siècles,  (Nathalie Monnet ed.), Paris : BNF, 2004 
120 Masques de Chine : rites magiques des Nuo, musée Jaquemard-André, 14 mars au 26 août 2007. 
121 Dieu(x), Modes d’emploi, Musée du Petit Palais. Dossier de presse. 
122 Page d’accueil de l’exposition : http://www.petitpalais.paris.fr/fr/expositions/dieux-modes-d’emploi, actif au 27 
février 2016. Voir également le dossier enseignant, document pdf. 
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confucianistes, et que certains sont macrobiotiques et pratiquent un régime temporaire végétarien 

pendant les fêtes, sans plus de précision 123 . Enfin, il faut mentionner en 1977 à Paris, 

l’exposition Les fu [talismans] du Grand Maître Taoïste Chen Yung-shen, qui présentait à la 

galerie Jeanne Bucher trente fú utilisés en différentes occasions rituelles124. Due à l’initiative de 

K. Schipper qui a également rédigé les notices du catalogue, l’événement fut très ponctuel et 

n’eut pas d’impact sur le grand public. Il en fut de même avec l’exposition accueillie en 2013 

durant un mois au temple Fóguāngshān de Bussy-Saint-Georges, à l’occasion de la tournée 

européenne organisée par l’Association taoïste chinoise à l’automne 2013. 

 

. Les vulgarisations muséographiques 

De par l’importance des musées présentant des collections asiatiques, à commencer par le 

Musée national des arts asiatiques Guimet (Mnaag), les musées Cernuschi et d’Ennery à Paris, 

mais également de nombreux musées de province125, la France occupe dans ce domaine une 

place particulière en Europe. Les autres pays européens ne sont pas en reste et disposent 

également d’importants musées d’arts asiatiques126. Explorer ici l’ensemble des musées d’art 

asiatiques sur le sol français et plus encore européen dépasserait largement le cadre de cette 

recherche. Constatons simplement que la plupart de ces musées datent du XIXe siècle ou des 

débuts du XXe, ou sont basés sur des collections réunies à cette période et qui reflètent souvent 

un certain orientalisme, dominant à l’époque, dont les traces sont encore perceptibles malgré les 

évolutions. Nous renvoyons à ce sujet au travail de recherche effectué par Sangchel Sin127. Pour 

                                                
123 Elie Barnavi, Dieu(x), mode d’emploi, catalogue de l’exposition, Bruxelles : éd. Tempora, 2012, pp. 55 et 133. 
124 Les fu du Grand Maître Taoïste Chen Yung-shen, 18-30 avril 1977, Paris : galerie Jeanne Bucher. 
125 Musée des Arts asiatiques de Nice, celui de Toulon, le Musée Asiatica de Biarritz, le Musée Georges Labit à 
Toulouse, second musée d’art asiatique en France après le Mnaag, ou encore le Musée des Arts d’Afrique et d’Asie 
à Vichy, essentiellement doté par les missionnaires venus en cure, sans oublier le Musée chinois de l’Impératrice au 
château de Fontainebleau, 
126 Museo d’Arte Orientale de Turin, celui de Gênes (Edoardo Chiossone), Museu do Oriente à Lisbonne, 
l’ensemble des Musées d’Extrême-Orient de Bruxelles, le Musuem für Asiatische Kuntz de Berlin. On trouve 
également d’importantes collections asiatiques au British Museum et au Victoria and Albert Museum à Londres, qui 
a présenté une remarquable exposition sur la peinture chinoise Masterpieces of Chinese Painting 700-1900 (octobre 
2013 à janvier 2014), au Arthur M. Sackler Musuem de Cambridge, à la Chester Beatty Library de Dublin, au 
Museu Calouste Gulbenkian de Lisbonne, au Mudac de Lausanne, collection Jacques-Edouard Berger, au Musuem 
für Ostasiatische Kuntz de Cologne, au Musée ethnographique de Neuchâtel, au Musée Royal de Belgique, au 
Rijksmuseum à Amsterdam, au Östasiatiska Museet (Musée des antiquités d’Extrême-Orient), à Skeppsholmen, 
Suède, au musée de l’Ermitage à Saint-Petersbourg, ou encore dans les réserves du musée du Vieux château à Laval 
(4500 pièces environ non exposées), … Voir les musées européens présentant des pièces asiatiques sur le site 
ASEMUS (Asia-Europe Musuem Network) : http://asemus.museum , lien actif au 27 février 2016. Aux Etats-Unis, 
les principales collections sont celles du Asian Art Musuem de San Francisco, du Art Institute de Chicago, du 
Metropolitant Museum de New-York, du Museum of Fine Art de Boston et de celui de Houston, du Allen Memorial 
Art Museum à Oberlin, Ohio, du Minneapolis Institute of Art, du Spencer Museum of Art de l’Université du Kansas 
et du Nelson-Atkins Musuem of Art de Kansas City, de la Trammell and Margaret Crow Collection de Dallas, de la 
Freer Gallery of Art de Washington, du Cleveland Musem of Art et du Seattle Asian Art Musuem. 
127 M. Sin Sangchel, Présentation des ensembles d’arts asiatiques en France, XVIIIe-XIXe siècle. Evolution des 
conceptions muséales, thèse en Histoire de l’art sous la direction de Mme Françoise Hamon, Université Paris IV-
Sorbonne, 2008 qui montre comment s’élabore, au XIXe siècle, l’idée d’encadrer les différentes collections 
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illustrer notre propos, nous prendrons l’exemple des musées parisiens. Créé par l’industriel 

lyonnais et mécène Emile Guimet (1836-1918), le musée des arts asiatiques Guimet, inauguré en 

1889 à Lyon, devait être initialement dédié aux religions de l’Égypte, de l’antiquité classique et 

des pays d’Asie. La première cérémonie bouddhique en France s’y est d’ailleurs déroulée en 

1891, dans la rotonde qui abrita ensuite l’ancienne bibliothèque. Il fut d’abord un lieu d’érudition 

et de connaissance, avec l’organisation de nombreuses conférences et la publication d’annales. Il 

se présente aujourd’hui comme « Le plus grand musée des arts asiatiques en Europe […] Un 

musée incontournable des arts et religions en Asie […]. Un lieu de connaissance unique des 

cultures et des religions d’Asie et notamment du bouddhisme et de l’hindouisme », mais aucune 

mention n’y est faite du taoïsme128 . Le parcours des salles met en évidence l’écart entre le 

discours et la réalité des présentations. D’ailleurs, ni le mot Tao, ni taoïsme ne figurent dans le 

dépliant « Parcours des collections ». Celles-ci sont organisées selon une logique géographique 

et chronologique basée sur les collections issues des expéditions archéologiques et des fouilles 

françaises : Dunhuang, Kucha, Togguz-Saraï ou de donations, plus que sur un parcours 

pédagogique présentant les cultures et religions asiatiques. Lors de différentes visites, nous 

n’avons noté que de très rares pièces faisant référence au taoïsme, le plus souvent sans 

explication, alors que plusieurs autres auraient dû129. Les cartels, parfois absents, donnent la 

dénomination savante des objets, sans précision sur leur contexte d’usage. Quant aux panneaux 

ou tablettes pédagogiques, ils ne mentionnent ni le taoïsme, ni Lǎozǐ ou Zhuāngzǐ. Ainsi la 

tablette pédagogique sur la fondation de l’empire chinois cite Confucius mais pas Lǎozǐ, ce qui 

peut sembler curieux pour un « musée incontournable des arts et religions en Asie ». Par contre, 

la boutique du musée offre un large éventail d’ouvrages sur les religions chinoises, où 

prédominent ceux sur le bouddhisme, mais on y trouve néanmoins en moyenne quinze à vingt 

titres sur le taoïsme, Lǎozǐ ou Zhuāngzǐ, de qualité inégale puisqu’à côté d’ouvrages de 

sinologues figure, par exemple Au fil du Tao du gourou indien Osho (1931-1990).  

Lié au Mnaag, le musée d’Ennery, malheureusement peu connu et guère visitable présente 

des collections intéressantes dans l’ambiance délicieusement surannée et poussiéreuse de ses 

antiques vitrines, qui donnent une idée de ce que pouvait être un cabinet de curiosités au XVIIIe 

                                                                                                                                                       
rassemblées autour d’une certaine conception muséale et se forme alors une histoire de l’art asiatique, en tant que 
discipline autonome. 
128 Dépliant « Musée Guimet -120 ans », Mnaag, 2009. 
129 Visites réalisées notamment les 23-12-2010, 21-05-2012, 24-12-2014 et 11-06-2016. Les pièces faisant référence 
au taoïsme sont : une peinture de divinités taoïstes (Wu Ling 18-19e s.) et deux feuilles d’album Légendes taoïstes, 
(salle des legs), un miroir taoïste dans une vitrine (salle Chine bouddhique). Les pièces qui devraient faire référence 
au taoïsme sont : une montagne d’Immortalité, un bóshānlú博山爐 [brûle-parfum en forme de montagne], un 
panneau représentant les divinités des vingt-huit constellations et deux panneaux représentants les messagers portant 
les requêtes aux divinités célestes (salle Chine bouddhique). Ces pièces faisant pourtant partie de celles exposées 
lors de La voie du Tao. Font défaut également un ensemble de statues d’ivoire représentant les Huit immortels et un 
vase à décor des Huit immortels, dont le lien avec le taoïsme est occulté (salle Chine de Qing). 
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et XIXe siècles. Les conditions de visite ne permettent pas une exploitation réelle de ces 

collections. Quant aux mentions manuscrites, à l’encre sur les étiquettes cartonnées, elles datent 

d’une autre époque, où l’art taoïste était encore inconnu. Autre musée parisien consacré à l’Asie, 

le musée Cernuschi résulte de la donation à la ville de Paris par Henri Cernuschi (1821-1896), 

patriote italien réfugié en France où il fit fortune, de son hôtel particulier et de ses collections 

asiatiques acquises lors d’un séjour au Japon et en Chine, à l’occasion d’un tour du monde en 

1871-1873. Là encore, peu de pièces et peu d’informations sur le taoïsme130. L’histoire du musée 

Kwok On, créé en 1972 par le sinologue Jacques Pimpanneau, et qui a du fermer définitivement 

ses portes en 1994 faute de locaux, confirme, derrière les discours, le manque d’intérêt 

institutionnel pour les cultures asiatiques, notamment populaires. Kwok On présentait 13 000 

pièces, soit 30 % de celles du Mnaag, relatives aux arts et traditions populaires d’Asie : 

instruments musicaux, costumes, marionnettes, masques, peintures, objets rituels, lanternes, 

statues…, dont nombre de celles provenant de Chine sont liées aux pratiques rituelles taoïstes. 

On peut désormais les admirer au Museu do Oriente de Lisbonne, depuis 2008, avec notamment 

une très belle section dédiée aux divinités asiatiques. A Lyon, le musée des Confluences 

inauguré en 2015, et qui dispose d’intéressante pièces sur les arts asiatiques et la Chine, présente 

dans une salle consacrée aux questions religieuses de courtes interviews-témoignages vidéo de 

pratiquants ou spécialistes, les grandes religions du monde, parmi lesquelles le taoïsme131. D’une 

manière générale, les dispositifs muséologiques adoptés présentent passivement les collections, 

se contentant de juxtaposer les pièces par aires géographiques ou périodes chronologiques, 

comme c’est le cas à Guimet. Les présentations ne sont jamais en situation et ne cherchent pas à 

utiliser les objets pour illustrer un dispositif narratif pédagogique. L’objectif est de présenter des 

collections de pièces, non de communiquer des connaissances que les collections permettraient 

d’illustrer. On est alors plus souvent proche du cabinet de curiosités, tel qu’il a vu le jour au 

XVIIIe siècle que du parcours pédagogique des expositions interactives contemporaines. Le 

musée reste alors place élitiste pour amateur, plus que lieu de connaissance et de vulgarisation. 

Le musée d’Ennery en est la caricature, les collections de Kwok-on l’aboutissement132. 

 

. Une vision occidentale entre ignorance et fantasmes 

En dehors de la difficulté même du sujet, une double raison explique peut-être la difficulté à 

présenter le taoïsme dans un cadre muséographique : d’une part, la faible place accordée aux arts 

                                                
130 Visite le 28 août 2015. Seules quatre pièces sont présentées avec une référence au taoïsme. 
131 Pour les collections Asie du musée, voir : http://www.museedesconfluences.fr/fr/lasie, lien actif au 12-07-2017. 
132 Je me permets ces remarques critiques en tant que visiteur assidu, souvent déçu par ces musées. Mon expérience 
professionnelle m’a conduit, dans une vie antérieure, à travailler sur des scénographies d’exposition, ce qui m’a 
permis d’appréhender les réelles difficultés de ce travail, mais aussi ses grandes possibilités souvent peu exploitées.  
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chinois et asiatiques dans la vision occidentale de l’Art, toujours très ethnocentrée et, d’autre 

part, la faible reconnaissance dans ce cadre des spécificités de l’art taoïste au sein de l’art 

chinois, alors qu’un art bouddhique, transcendant les frontières, de Bactriane au Japon, a été 

reconnu comme spécifique. Si la pensée taoïste a largement influencé, et sur une très longue 

période, l’ensemble des arts chinois, de la peinture à l’opéra et au théâtre, de la musique, à la 

littérature, il a fallu attendre de nombreuses années avant que cette influence ne soit 

véritablement reconnue en Occident et que l’identification des œuvres taoïstes dans les grands 

musées occidentaux ne soient à l’ordre du jour, comme l’a mis en évidence l’exposition Taoism 

and the Arts of China en 2000. Un rapide regard sur les programmes d’enseignement d’histoire 

de l’art dispensé dans les grandes institutions françaises montre que l’art asiatique y occupe une 

portion congrue. A l’exception du master Etudes asiatiques de l’EPHE, aucune formation en 

histoire de l’art mentionne l’Asie sur la base de référence de l’Institut National d’Histoire de 

l’Art, à l’exemple également de l’Ecole du Louvre où le cours Histoire des arts de l’Extrême-

Orient n’est que l’un des cours de spécialité au programme du premier cycle133. Un regard sur 

les grandes histoires occidentales de l’art et les ouvrages sur la peinture chinoise nous permet de 

voir rapidement à quel point le taoïsme est passé, le plus souvent, sous silence. Pourtant, les 

premiers travaux d’historiens des arts asiatiques en reconnaissent l’influence sur la peinture 

chinoise134. Mais ce savoir semble avoir été occulté progressivement dans les années 1930-1950, 

point qui mériterait un éclaircissement. Il suffit de mentionner l’opus Chinese Art paru chez 

Thames & Hudson en 1980, adapté en français en 1991. L’ouvrage consacre deux chapitres à 

l’art bouddhique et ne mentionne pas le taoïsme135 . Un premier ouvrage évoquant plus 

spécifiquement, mais indirectement, l’art taoïste paraît dans en 1973. Il en présente une vision 

                                                
133  Recherche effectuée sur la base Cartographie de l’histoire de l’art en France. Formation, recherche, 
financement, à partir de la requête Formation + Histoire de l’art, http://www.inha.fr/fr/index.html. Voir page  
http://www.ecoledulouvre.fr/enseignements. Liens actifs au 26 février 2016. Voir également l’article d’Isabelle 
Charleux, qui dressait déjà ce constat il y a sept ans : « Etat des lieux de l’enseignement de l’histoire de l’art et de 
l’archéologie de la Chine », Etudes chinoises, hors-série, 2010, pp. 341-360. 
134 Par exemple Tchang Yi-Chou et Joseph Hackin mentionnent à de nombreuses reprises des sujets taoïstes dans La 
peinture chinoise au musée Guimet, Paris : Paul Geuthner, 1910. Il en est de même avec Stephen W. Buschell 
(1844-1908) dans l’Art chinois, traduit de l’anglais, Paris : Librairie  Renouard / H. Laurens, 1910. Laurence Binyon 
(1869-1943), évoque clairement, dès 1912, la notion d’art taoïste : « Les makémonos, longs rouleaux représentant 
une suite continue de scènes ou de paysages, remplissaient admirablement le but de l’art taoïste », ou encore, sur la 
perspective des rouleaux verticaux « la pensée taoïste, résolue à créer un art en harmonie avec ses aspirations », in 
« Introduction à la peinture de la Chine et du Japon », traduit de l’anglais, Bulletin de l’amicale franco-chinoise, 
1912 (Version digitalisée, pp. 67-68). Ernest F. Fenellosa (1853-1908), affirme sans ambages que : « Le pur paysage 
poétique des Tang, celui de Wang Wei, est bien plus d’esprit taoïste que d’esprit zen » in L’art en Chine, traduit de 
l’anglais, adapté et abrégé, Paris : Hachette, 1913, (Version digitalisée, p. 80). Ces textes sont accessibles au format 
texte ou pdf sur le site www.chineancienne.fr. Liens actifs au 12 mai 2017. Quant à Elie Faure (1873-1937), dont 
L’histoire de l’art a marqué des générations, il mentionne, très incidemment, et pour l’opposer à l’art bouddhique, 
l’art taoïste « qui  ramasse dans la vie tout ce qu’il peut y trouver d’expressions engageantes … », L’histoire de 
l’art. t. II, l’art médiéval, Nouvelle édition augmentée  Paris : Ed. C. Crès, & Cie, 1921. 
135 Mary Tregar, Chinese Art, London : Thames & Hudson, 1980, L’Art chinois, Paris, Thames & Hudson, 1991, 
chap. 5 : La marque du bouddhisme 1er-Xe s. (20 pages), chap. 6 : La cour et les arts bouddhiques Chan (15 pages). 
L’adjectif taoïste apparaît deux fois en 214 pages, pour qualifier des temples bouddhistes, taoïstes et confucéens. 
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caricaturale, l’interprétant essentiellement comme représentation d’une recherche de l’harmonie 

sexuelle du yin-yang, où les montagnes par exemple sont uniquement interprétées comme 

symboles phalliques136. 

 

. Une place marginale dans les collections photographiques 

Les musées et institutions en relation avec l’Asie possèdent des fonds photographiques 

souvent peu valorisés dont l’exploration montre pourtant l’intérêt qu’ils peuvent apporter à 

l’histoire, du milieu du XIXe siècle à la période contemporaine 137 . Les plus anciennes 

photographies occidentales en Chine sont dues à un inspecteur français des douanes, Jules Itier, 

qui accompagne, en 1844, une mission diplomatico-commerciale chargée de négocier le traité de 

Whampoa. Avant 1880, une trentaine de photographes occidentaux, mais aussi des chinois 

opèrent déjà en Chine et produisent de nombreux albums vendus en Europe qui permettent de 

faire connaître le pays aux Occidentaux, mais soutiennent aussi la vision coloniale en montrant 

souvent une Chine immuable et attardée, et la simplicité, voire la pauvreté, de la vie populaire. 

L’examen de ces photographies met en évidence les centres d’intérêt des photographes amateurs 

ou professionnels qui ont couvert la Chine sur la période : grands événements, guerres et 

conflits, architecture, paysages ou scènes de vie exotiques, portraits ou simplement souvenirs de 

séjour. Les clichés représentent les mêmes lieux et déclinent les mêmes thèmes : monuments 

(Cité interdite, Palais d’été, Temple du Ciel), portraits de coloniaux ou de personnalités, scènes 

de rue. Les chinois photographiés illustrent davantage des types (le petit métier de rue, le 

prisonnier, la famille chinoise) qu’ils n’identifient des individus, à l’exception de personnalités. 

Les monuments, souvent déserts, sont isolés de leur contexte, comme figés dans le temps et 

n’apparaissant que comme emblèmes exotiques138. Sur les dizaines de milliers de clichés que 

nous avons pu visionner, principalement en ligne, très peu se rapportent au taoïsme, à 

l’exception de quelques photographies de moines et de sites, temples et montagnes célèbres. Sur 

les 45 000 clichés de la collection en ligne de l’EFEO, 1959 concernent la Chine, une douzaine à 

un rapport avec le taoïsme139. Le catalogue en ligne de la photothèque du Mnaag offre accès à 

                                                
136 Philip Rawson, Laszlo Legeza, Tao. The Philosophy of Time and Change (Art and Imagination), London : 
Thames & Hudson, 1973. Trad. française : Tao. La philosophie du temps et du changement, Paris : Seuil, 1973. 
137 Faute de temps, nous n’avons pu conduire une recherche approfondie sur ces fonds, parfois difficiles d’accès, et 
sommes restés tributaires des éléments disponibles au travers des bases de donnée en ligne, des expositions 
présentées à Paris et de quelques publications générales. Sur les fonds photographiques d’Asie dans les collections 
françaises, voir Danielle Elisseeff, « Excursion dans le monde troublant des images photographiques », Études 
chinoises, AFEC, 2012, XXXI-2, pp. 203-219, ainsi que les travaux de Régine Thiriez. 
138 Voir Frances Terpak, « Chine », La photographie en Asie, sous la direction de Jérôme Ghesquière, Paris : 
Mnaag/Scala, 2016, pp. 66-85. 
139 Quatre clichés de Laotzeu sur buffle, quatre de Tchang Taoling (Tchang-ling) monté sur tigre, et deux d’une 
Statue taoïque indéterminée. Le cliché d’une Pagode du Si-Chan surplombant le lac Koeu Ho [un offertoire taoïste 
de la montagne de l’Ouest, Xīshān 西山, à Kūnmíng, Yúnnán], et une du Wǔlóng miào五龍廟, petit temple situé à 
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des clichés des missions d’E. Chavannes en 1907-1908, parmi lesquels on trouve de nombreux 

temples, mais un seul noté taoïste et quelques clichés de statues de divinités140. Les résultats sont 

du même ordre pour la mission Lartigue en 1914 où à Chéngdū sont réalisés autant de 

photographies des chevaux de l’expédition que du kiosque consacré à Lǎozǐ au Qīngyánggōng. 

Les fonds du Needham Institute à Cambridge contiennent également quelques clichés du 

Qīngyánggōng de Chéngdū, ville où Needham résida un temps. Mais dans ces différentes 

collections, aucun taoïste n’est visible. Autres exemples, le Musée des Arts décoratifs offre cinq 

albums sur la Chine réalisés après 1860 contenant quelques clichés de temples, mais ceux-ci, 

lorsqu’ils sont identifiables, sont bouddhistes. Les seules mentions sur les tirages sont la ville et 

la nature du lieu : temple, Canton. Seul un cliché noté Prêtre quêteur, Pékin, renvoie à un ascète 

taoïste. Parmi les 418 clichés de Firmin Laribe (1855-1942) qui séjourna en Chine entre 1900 et 

1910, aucun ne mentionne un personnage, objet ou lieu taoïste141. Il en est de même pour ceux 

sur la Chine ancienne regroupés par l’Etablissement Cinématographique et Photographique des 

Armées (ECPA)142. La base en ligne de la New York Public Library n’offre guère mieux. Celle 

des Madison Libraries, University of Wisconsin (Tianjin Collection East Asian Studies 

Librarian), nous offre trois clichés de funérailles dont une, curieusement légendée « Shanghai A 

group of men in special Taoist costume marching on the street as part of a funeral procession. 

Funeral rites and ceremonies, Buddhist »143. C’est Hedda Morrrison (1908-1991) qui nous livre 

le plus d’images sur le taoïsme, avec, entre autres, un album de 116 clichés pris au Huàshān 

(1935)144 et un autre de 43 du Báiyúnguān (1933-1946). Si nombre des clichés que nous avons 

évoqués sont visibles en ligne sur le site du sinologue Thomas Hahn145, le hasard des recherches 

permet de découvrir, de ci de là, quelques autres images non répertoriées, comme lors de 

l’exposition La Chine disparue (1903-1914) Leone Nani, qui présentait plusieurs clichés où 

figuraient distinctement des moines taoïstes, non identifiés comme tels146. Les Archives de la 

                                                                                                                                                       
Ruìchéng 芮城, Shānxī 山西 due à Wáng Huáyàn 王華艷. Site web : http://www.efeo.fr/base.php?code=867, lien 
actif au 16 juin 2016.  
140 Mission Chavannes : Les divinités sont le dieu Hiuan-wou [玄武 Xuánwǔ] et ses acolytes. Les temples sont ceux 
du Pic de l’Est et du Wǔtáishān 五台山, le seul noté taoïste est le Ying-hiang kouan [Yíngxiáng guān 迎祥觀] de 
Xī'ān西安. Mission Lartigue : une statue de la Pi hia yuan kiun [Bìxiá Yuánjūn碧霞元君] dans un temple du Hiao 
t'ang chan [Xiàotángshān 孝堂山]. (http://www.guimet.fr/fr/documentation/bases-de-donnees/base-joconde, lien 
actif au 6 juin 2016). 
141  Les huit cahiers sont digitalisés à l’adresse : https://www.chineancienne.fr/début-20e-s/laribe-chine-418-
photographies/, lien actif au 6 juin 2016. 
142 Voir page : http://www.ecpad.fr/la-chine-dans-les-fonds-de-lecpad/, lien actif au 6 juin 2016. 
143 Page : http://digicoll.library.wisc.edu/EastAsian/data/images/Tianjin/large/cp0020al.jpg, lien actif au 6 juin 2016. 
144 Ces photographies ont fait l’objet d’un ouvrage : Hua Shan :  The Taoist Sacred Mountain in West China; Its 

Scenery, Monasteries, and Monks ,   Foreword and 111 photos. by Hedda Morrison. Introd. and Taoist musings by 
Wolfram Eberhard, Honk Kong : Vetch and Lee , 1974. Publication que je n’ai pu consulter.                                                                                                                                                                                 
145 Voir page : http://hahn.zenfolio.com/p1028513011. 
146 Exposition La Chine disparue (1903-1914) Leone Nani, 28 octobre 2015 au 2 janvier 2016, Missions étrangères 
de Paris, visitée le 19 décembre 2015. 
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planète, dues à l’initiative du mécène Albert Khan, contiennent 750 clichés réalisés en Chine en 

1912-1913, dont la moitié à Pékin. Y figurent plusieurs vues du Dōngyuè Miào [東嶽廟, Temple 

du Pic de l’Est], de temples du Táishān [Pic de l’Est] et une image du portique d’entrée du 

Báiyúnguān, mais aucune de l’intérieur du temple147. Il existe par contre un documentaire tourné 

au Báiyúnguān en 1915 par les Actualités Pathé, que nous n’avons pu malheureusement 

visionner148. Au regard de cette recherche, il apparaît clairement que les traces de temples, 

artefacts ou religieux taoïstes, sont quasiment invisibles au sein des dizaines de milliers de 

clichés réalisés en Chine jusqu’à une période récente. Non seulement les sujets sont absents, à 

l’inverse des temples bouddhistes dont les clichés sont très nombreux, mais de plus, lorsqu’ils 

sont présents, ils ne sont pas identifiés comme tels149. En témoigne 

plusieurs clichés de colons allemands, photographiés avec des 

moines taoïstes, lors d’une excursion au Láoshān vers 1901 (Cf. 

illustration 7). L’attitude supérieure, condescendante et réjouie de 

ces allemands est très emblématique de l’esprit de domination 

coloniale de l’époque et du marqueur d’exotisme que constitue la 

présence des taoïstes dans ces portraits. Cette place marginale dans 

les fonds photographique rejoint celle constatée dans les musées. 

Elle est là même dans la littérature de voyage et reflète le peu 

d’intérêt que présentait le taoïsme pour les coloniaux et voyageurs 

en Chine. Qu’en est-il alors du milieu artistique à une époque où 

l’attrait pour l’exotisme nourrit les créations ?  

 

B – Tao et taoïsme dans les imaginaires artistiques occidentaux 

Le domaine artistique au sens large imprègne de plus en plus en plus la culture occidentale, 

notamment populaire avec les fictions littéraires ou la littérature de voyage, le cinéma, la 

musique ou la danse, mais aussi les arts graphiques, le design et la communication qui dessinent 

les paysages visuels quotidiens dans lesquels nous évoluons et constituent autant de vecteurs de 

diffusion d’images et de représentations potentielles du taoïsme. Il ne s’agit pas ici de présenter 

                                                
147 La collection Archives de la planète regroupe au musée et jardin départementaux Albert Khan, à Boulogne-
Billancourt, 72 000 autochromes, 15 000 plaques stéréoscopiques, et de nombreux films pris par les opérateurs 
d’Albert Kahn entre 1909 et 1931, lors des missions financées par le mécène dans plus de 60 pays. La plupart des 
clichés sont pris au temple du Ciel, au palais d’Eté, aux tombeaux des Ming et au temple de Confucius à Qūfù 曲阜. 
148Voir le descriptif du film sur le site de Fondation Jérôme Seydoux / Pathé, page, http://filmographie.fondation-
jeromeseydoux-pathe.com/16403-temple-taoiste-a-pekin?depuisindex=titres,  lien actif au 12 juillet 2017. 
149 C’est aussi le cas dans une certaine mesure avec les temples bouddhistes identifiés simplement comme temples 
aux débuts de la photographie en Chine. 

Illustration 7 
Touristes allemands au Láoshān 

(ca. 1901)  
© Thomas H. Hahn Docu-Images 
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une étude imagologique, mais de repérer les usages que les arts populaires occidentaux ont fait et 

font du taoïsme et les représentations qu’ils en donnent. 

Au fur et à mesure de sa découverte, la Chine, et le taoïsme dans ses diverses dimensions, 

fournissent à certains écrivains une source d’inspiration qui nourrit, depuis le milieu du XIXe 

siècle, leur imaginaire et certaines œuvres. Mais cette source n’est pas primordiale. Elle n’exerce 

son influence que de manière indirecte, anecdotique et marginale. Des témoignages ou des récits 

aux fictions la production littéraire mobilise essentiellement le taoïsme comme altérité exotique. 

Il joue alors le rôle de marqueur d’un Orient lointain, assez indéfini, culturellement étranger, 

voire mystérieux. C’est surtout vrai, par essence, chez les écrivains voyageurs, mais on rencontre 

également quelques références dans des fictions romanesques qui prennent la Chine pour décor 

des Tribulations d'un chinois en Chine de Jules Vernes (1828-1905), à Tintin et le lotus bleu 

(1935), en passant par les romans contemporains de Yǎ Dīng, ou le best-seller américain 

Confessions d’un taoïste à Wall Street. Une autre dimension est liée à l’importance attachée à la 

nature, au vide et au spontané, éléments essentiels de la pensée taoïste, qui nourrissent la création 

littéraire d’auteurs comme Claudel, Saint-John Perse et Segalen, déjà évoqués, de Michel 

Jourdan ou de l’écossais Kenneth White. A l’inverse, d’autres dimensions importantes du 

taoïsme ne semblent pas avoir retenu, à quelques exceptions près, l’attention des écrivains, en 

particulier le rôle du maître et les aspects mystiques et rituels, que l’on retrouve plutôt dans les 

œuvres inspirées par le bouddhisme, comme celles d’Herman Hesse ou les fictions qui prennent 

le Tibet pour décor150. Compte tenu de l’ampleur du sujet, nous avons choisi de porter notre 

attention sur quelques auteurs emblématiques, que nous survolerons brièvement, renvoyant à des 

travaux ultérieurs. Les traces du taoïsme que nous pouvons trouver dans leurs œuvres illustrent à 

la fois l’étendue et la nature de cette influence qui reste faible et contribue peu à sa connaissance. 

 

Les rares témoignages contemporains 

Quelques rares témoignages sur la vie taoïste émergent dans la période contemporaine. Le 

premier est celui d’un émigré russe, Peter Goullart (Пётр Гуляр, 1901-1978), qui publie en 1961 

The Monastary of Jade Mountain, récit de sa vie en Chine de 1911 à 1943 et surtout de sa 

rencontre avec des taoïstes, notamment à Shànghǎi et Hángzhōu. L’ouvrage paraît en français 

dix ans plus tard chez Fayard dans la collection L’expérience psychique dirigée par Jacques 

Brosse, lui-même maître zen. Le taoïsme y est présenté comme : « une religion qui doit être 

vécue pour devenir accessible » 151. L’auteur nous dit qu’après avoir rencontré la sérénité dans 

                                                
150 Comme Siddharta op. cit., (1922), ou la série très populaire signée Lobsang Rampa. 
151 Peter Goullart, The Monastery of Jade Mountain, 1961, traduction française, Le monastère de la montagne de 
jade, Paris, Paris : Fayard, 1971, 4ème de couverture. 
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ces monastères, il est devenu taoïste pratiquant. Son récit, illustré par une série de photographies 

dues à Hedda Morrison, donne à de nombreuses reprises la parole aux moines taoïstes qu’il 

fréquente, exposant les grands principes du taoïsme et les différences avec le bouddhisme152. Il 

nous offre une description détaillée d’épisodes de la vie monastique, de pèlerinages et de 

cérémonies. On y croise le merveilleux : le jeune abbé Lee Lisan [Lǐ Lǐshān李理山 (1873-

1956], auquel l’auteur donne trente-cinq ans en aurait en réalité soixante, une cérémonie de 

lampe de vie, prières nocturnes autour d’une flamme qui ramène à la vie un mourant, mais aussi 

le sordide : les prostituées de Shanghai qui viennent accompagnées de leurs protecteurs obtenir 

des aphrodisiaques et des soins, ou des exorcismes : « spectacle déplaisants, souvent horribles et 

révoltant même »153. P. Goullart distingue les taoïstes Chengyi et les Changtiensu (du Maître 

céleste Chang) de Shanghai qu’il décrit de façon peu amène : 

« … un nombre considérable de petites chapelles taoïstes éparpillées dans tous les bazars de la Cité 
[…] Ces chapelles et ces prêtres appartenaient à la troisième Eglise taoïste, l’Eglise Changtienssu du 
Céleste Maître Chang. […] C’était des hommes roublards et faux pour la plupart qui ne cherchaient 
qu’à soutirer le maximum d’argent de tout et de tous […] Leur apparence en disait long sur leur 
bassesse et leur cupidité et ils étaient toujours prêts, moyennant contribution, à vous dispenser un 
talisman ou un charme »154. (p. 167).  

Certaines traductions de termes chinois et légendes de photographies prêtent parfois à sourire : 

ainsi le chap. 13, qui évoque le Bāxiānguān 八仙觀 [Temple des Huit immortels] de Xī'ān, est 

titré Le monastère des Huit Magiciens, et un cliché est titrée eucharistie bouddhique »155. Mais 

dans l’ensemble le récit est bien documenté et témoigne de première main de la vie monastique 

dans ces temples avant guerre. Je n’ai malheureusement pu évaluer la diffusion de l’ouvrage. Le 

second récit important Le taoïsme vivant156, est dû l’ethnologue anglais John Eaton Calthorpe 

Blofeld (1913-1987), qui vécut en Chine de 1937 à 1949 où il fréquenta de nombreux religieux 

bouddhistes [il fut élève du grand moine chan Xūyún 虚云 1840-1949], et taoïstes. Spécialiste 

du bouddhisme en particulier zen, il fut l’un des grands introducteurs des spiritualités asiatiques 

en Occident au XXe siècle et publia plusieurs ouvrages importants sur le taoïsme à partir de ses 

échanges avec des moines chinois. Avec Le Taoïsme vivant, il témoigne de la vie et de la survie 

des milieux taoïstes dans la Chine des années 1950. L’ouvrage s’achève par le constat que le 

taoïsme est en train de disparaître157. Plus contemporain, The Teachings of Taoist Master 

                                                
152 Peter Goullart, op. cit., p. 45-53 et 72. Les différences entre bouddhisme et taoïsme sont exprimées par l’abbé 
« Mingzing, supérieur du monastère bouddhique de la Retraite de l’Esprit », le Língyǐn sì靈隐寺, grand temple 
bouddhique de Hángzhōu. 
153 Peter Goullart, op. cit., pp. 39 et 195, et 106. 
154 Peter Goullart, op. cit., p. 167. Zhēngyī et Maîtres célestes désignent le même courant du taoïsme. 
155 Peter Goullart, op. cit., chap. 13, p. 133, encart photographique non paginé. 
156 John Blofeld, Le taoïsme vivant, trad. Jean Hébert, Paris : Albin Michel, 1994 [The Secret and the Sublime: 
Taoist Mysteries and Magic, London : Dutton, 1973] 
157 Voir notamment : Taoism: The Quest for Immortality, London : Unwin paperbacks, 1978, traduction française, 
Taoïsme : la quête de l’immortalité, St-Jean de Braye : Dangles, 1992 ; Beyond the Gods: Buddhist and Taoist 
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Chuang (1978), est la relation par l’orientaliste américain Michael Saso (1930-.) de son initiation 

à Taiwan par le maître Chuang-Ch’en Teng-yün, [Zhuāngchén Dēngyún 莊陳登, 1911-1976], 

qui donne le titre de son récit158. Fruit d’un travail de terrain à la même époque que K. Schipper, 

il décrit la vie quotidienne et la transmission au sein de la lignée familiale dans laquelle il a été 

admis, évoquant l’alcoolisme de son maître et le désintérêt de ses fils, décrivant des pratiques qui 

relèvent habituellement du secret de la transmission directe de maître à élève, en particulier dans 

la branche exorciste de maître Chuang. Ce qui lui vaudra plus que des reproches de la 

communauté sinologique. Plus récent, le témoignage du traducteur américain Bill Porter (Red 

Pine, 1943-.) qui fut proche de J. Blofeld. Voyageant dans les monts du Tchong-Nan [終南山

Zhōngnánshān, au sud de Xī’ān] en 1989, au moment du printemps de Pékin, il nous donne avec 

Road to Heaven le récit imagé de ses rencontres. Il consacre deux chapitres aux ermites taoïstes : 

Sur les traces du Tao et L’appel de la grue, qui nous font rencontrer plusieurs nonnes, de vieux 

ermites dont Me Jean Fa-jong [任法融 Rèn Fǎróng, 1936 -.], alors abbé du Leou-Kouan-t’ai [楼

观台 Lóuguāntái, à l’Ouest de Xī’ān, où Lǎozǐ est censé avoir dicté le Dàodéjīng], devenu 

ensuite 6ème président de l’Association taoïste chinoise159.  

 

Dernier opus censé nous apporter un témoignage Le taoïste, la quête d’un occidental en 

Chine160, s’avère très différent des précédents et mérite un examen plus approfondi tant il 

témoigne d’une vision fantasmée du taoïsme qui semble assez commune. Il s’agit en réalité du 

récit plutôt narcissique de la rencontre de l’auteur avec sa jeune compagne, d’un voyage en 

Chine en 1989, et d’un séjour de plusieurs mois qu’ils firent à l’université de Taiyuan vers 1996-

1997. Le récit ne nous épargne aucun des clichés touristiques et des poncifs occidentaux sur la 

Chine : cuisine chinoise avec menus décrits dans le détail, aquarium à serpents dans les 

restaurants, rusticité de l’hôtellerie de province, vétusté des autocars, foule des gares, produits 

agricoles séchant sur la route, thermos d’eau chaude, jusqu’au thé - au jasmin, dont l’auteur et sa 

femme semblent raffoler et qui scande les anecdotes, sans oublier les visites place Tiān’ān mén, 

Cité Interdite et … à Shàolín ! La rencontre avec le taoïsme en Chine se résume à quatre pages : 

trois heures avec un moine dans un temple au Wǔtáishān 五台山, une des quatre montagnes 

                                                                                                                                                       
Mysticism, Londres : Allen & Unwin, 1974 et Gateway to Wisdom: Taoist and Buddhist Contemplative Healing 
Yogas, adapted for Western Students on the Way, Random-House, 1980.  
158 Michael Saso, The Teachings of Taoist Master Chuang, New Haven : Yale University Press, 1978. L’ouvrage n’a 
été traduit, à ma connaissance qu’en italien, aucune version française n’existe. Il en est de même pour les autres 
titres de M. Saso, à l’exception de A Taoist Cookbook, With Meditation from Laozi Daodejing, Tuttle Publishing, 
1994 traduit par A la table d’un cuisinier taoïste, Arles : Philippe Piquier, 2001. 
159 Bill Porter, Road to Heaven, San Francisco : Mercury House, 1993. Traduction française : La route céleste. Mes 
rencontres avec les ermites chinois d’aujourd’hui. Péripéties d’un voyage, Paris Librairie de Médicis, 1994, chap. 4 
Sur les traces du Tao, pp. 52-178 et 5, L’appel de la grue, pp. 78-106. 
160 Jack Paquet, Le taoïste, la quête d’un occidental en Chine, Antibes : Centre de l’édition, 1997. 
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sacrées bouddhiques. Très représentatif d’une certaine vision occidentale du taoïsme, 

autoformée, romantique et orientaliste, il mérite quelques extraits. L’auteur, Jack Paquet, 

entraineur de basket-ball (né vers 1930), se présente comme taoïste. « En bon Taoïste, je ne me 

pose pas de question » ; « … en Taoïste que je suis » (pp. 162 et 157). Dès le début du récit il 

précise sa quête et interpelle : 

« Avez-vous entendu parler du Taiji Quan ? du Qigong ? de la méditation ? du Zen ? du Yoga ? de la 
pratique Taoïste de techniques respiratoires spécifiques ? J’y crois très fort, je pratique seul depuis 
plusieurs années et je fais beaucoup de recherches sur le Taoïsme en tant que voie philosophique 
déterminée par des sages qui se nomment Lao Zi, Zhuang Zi, Lie Zi, je précise bien, voie 
philosophique et non religion. » (p. 26).  

Plus loin, il précise : « Je dois vivre chaque instant présent comme si c’était le dernier, c’est-à-

dire pleinement, dans l’esprit de ma philosophie Taoïste » (p.180). C’est moi qui souligne, idem 

ensuite. Sa vision du taoïsme s’articule autour de la libre interprétation de quelques lectures et de 

pratiques corporelles combinées, d’origine indienne autant que chinoise. Elle trouve son origine 

et ses points d’appui dans la subjectivité et la pensée magique : lors de la rencontre avec sa 

future nouvelle compagne : « Serions nous téléguidés par une puissante énergie qui nous fait 

aller là où nous DEVONS aller » (p. 21). Comment a-t-il rencontré le taoïsme : « C’est étrange. 

[Dans une chambre]  j’ai vu un livre sur le lit, rien d’anormal jusque là. […] arrivé à la porte, 

mon mental m’a dit : ‟fais demi-tour, va voir cet ouvrage” […] immédiatement j’ai su que 

j’avais trouvé ce que je cherchais depuis longtemps : des écrits sur des techniques de découverte 

des pouvoirs dits ‟paranormaux”, mais que nous possédons tous au fond de nous même. Ainsi 

débutait la concrétisation d’un rêve » (p. 31). Le voyage en Chine est « une occasion unique de 

découvrir la Chine, de nous perfectionner sur les lieux mêmes du Taoïsme, de sa philosophie, de 

sa pratique sur les énergies. Nous ne pouvons pas laisser passer ce signe » (p. 32). A l’entrée de 

ce qui semble un temple de montagne «  C’est un signe, si le portail est ouvert, c’est une 

invitation … » (p.116) ; place Tiān’ān mén « « Cela m’émeut beaucoup, tu perçois les vibrations 

ici, elles sont particulièrement fortes » (p. 46).  

Tout au long de l’ouvrage, Jack Paquet montre sa fascination enfantine (il a alors une 

soixantaine d’années), pour les vieux maîtres : « Jack sentit son cœur battre plus fort dans sa 

poitrine, sans le chercher vraiment sa route croisait celle d’un de ceux qu’il attendait. 

Crossroads, pensa-t-il, quand l’élève est prêt le Maître arrive ». Lorsque ce dernier lui propose de 

lui montrer quelques documents : « La foudre serait tombée aux pieds de Jack qu’elle n’aurait 

pas produit sur lui un plus grand effet de surprise. A lui, Professeur Chen voulait montrer ses 

écrits !!! Un maître de quatre-vingt-dix ans allait lui exposer ses idées !!! Je dois rêver, c’est à 

moi qu’il s’adresse ou à quelqu’un d’autre derrière-moi ? Se moque-t-il de moi ? » (p. 61). 

Dernier point, le rejet de certaines formes du religieux : « Pas de tabou, pas d’interdit, pas de 

dogme, pas de cérémonial compliqué, seulement une compréhension et une osmose avec le 
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réel » (p. 26), et la recherche de « valeurs qui existent, que je cherche, que je pressens. Des 

valeurs oubliées par l’Occident dans sa folie de modernisation » (p. 25). A la fin de l’ouvrage, 

l’auteur et sa compagne, de retour sur la Côte d’Azur où ils semblent résider « dégustant une 

tasse de délicieux thé au jasmin qui leur rappelle tant de souvenirs » envisagent la prochain étape 

de leur parcours : « … leur prochain voyage en Inde. Il va falloir mettre un peu de côté nos 

impressions sur la Chine et les wushu, pour penser maintenant Yoga et Pranayamas » (p. 185). 

Conclusion logique de la quête d’un occidental en Chine sur le taoïsme. En 1999, Jack Paquet a 

écrit un second ouvrage La sagesse du Tao, que nous n’avons pu nous procurer. Les 

témoignages que l’on rencontre ensuite relèvent davantage des images animées, avec La Voie du 

Tao d’Y. de Peretti et les multiples reportages et documentaires, notamment de la télévision 

chinoise CCTV, disponibles sur You Tube.  

 

Le taoïsme dans la littérature, une influence en pointillé 

Pour revenir à une littérature moins populaire, on retrouve chez certains écrivains et poètes 

l’influence très en pointillé de notions taoïstes qui peuvent se fondre dans une inspiration puisée 

à diverses sources asiatiques. Ainsi, Marguerite Yourcenar (1903-1987) est inspirée par l’Asie 

dans son ensemble. Dans Le Temps ce grand sculpteur, elle évoque l’influence du taoïsme, 

comme celles du bouddhisme, du tantrisme et du nô  japonais161. Le taoïsme apparaît de manière 

sous-jacente dans la nouvelle Comment Wang Fô fut sauvé (1936) qui dépeint un vieux peintre, 

sage excentrique, et son disciple Ling, qui, ayant compris l’enseignement de son maître sur la 

vacuité du monde, sera lui aussi sauvé et deviendra immortel en disparaissant dans le tableau 

peint par son maître. Chez Marguerite Duras (Marguerite Donnadieu, 1914-1996), l’influence 

chinoise est naturellement plus forte et le taoïsme n’apparaît qu’en toile de fond162. La place 

accordée par le taoïsme à la nature et au vide, au retrait du monde et à la spontanéité, ne pouvait 

qu’avoir une influence sur l’esthétique et la poésie. On la retrouve dans la démarche d’un 

Kenneth White (1936-.), fondateur de l’Institut International de Géopoétique qui clame, très 

inspiré par Lǎozǐ, Non à Mao, oui au tao ! C’est aussi le cas avec Michel Jourdan (1947.-), poète 

ermite marseillais, qui a choisi pour suivre la voie du Tao et des grands auteurs de Haïku 

japonais, de vivre au plus près de la nature et de sa quotidienneté163. Enfin, si les grands auteurs 

                                                
161 Marguerite Yourcenar, « Comment Wang Fô fut sauvé », in Nouvelles orientales, Paris : Gallimard, 1963 [1936], 
Le temps, ce grand sculpteur, Paris : Gallimard, 1991. 
162 Sur Marguerite Duras, voir Mattias Aronsson, « ‘Ernesto-le-sage’. La philosophie taoïste dans La Pluie d’été », 
Colloque Orients de Marguerite Duras, Université du Tohoku, avec le soutien de la Société Marguerite Duras 
(Royaume-Uni) et la Société Japonaise de Langue et Littérature Françaises, 9, 10 et 11 septembre 2009. 
163 Sur Kenneth White : Régis Poulet, « Kenneth White et les religions asiatiques : un nietzschéen dans la bergerie », 
Orient—Occident. La rencontre des religions et de la littérature moderne, sous la direction de Muriel Détrie, Paris 
You Feng, 2007, pp. 159-172. Sur Michel Jourdan, Patrick Montupet, « La Bastide mystique de Michel Jourdan », 
Orient-Occident, op. cit, pp. 14158. 
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chinois émigrés, comme Pearl Buck (1892-1973) ou Ann Suyin (Hán Sùyīn 韩素音 1917-2012) 

ont pu avoir une certaine influence sur les représentations de la Chine, en particulier dans le 

monde anglo-saxon164, ils évoquent en général très peu le taoïsme. A ma connaissance, Pearl 

Buck ne l’évoque qu’une fois, dans sa magistrale Terre chinoise, mentionnant des prêtres 

taoïstes allant célébrer une cérémonie funéraire. Plus près de nous, le prix Nobel de littérature 

2000, Gāo Xíngjiàn (高行健, 1940-), émigré en France en 1988, donne avec La Montagne de 

l’âme (1990), le récit d’une quête personnelle, de soi et de la réalité chinoise165. Au travers du 

détachement de son identité sociale, du retour à la nature et à la simplicité de la vie paysanne, de 

l’importance du vide et du spontané, dimensions que l’on retrouve également dans ses puissantes 

œuvres picturales, l’ouvrage, divisé en 81 chapitres comme le Dàodéjīng, porte en lui un certain 

parfum et une résonnance avec la quête taoïste. Un critique de l’Express, comparera d’ailleurs le 

personnage du narrateur à un « Sindbad taoïste en vadrouille à travers la Chine »166.  

Anecdotiquement, quelques œuvres de littérature populaire font également, de biais, référence 

au taoïsme. Les tribulations d'un chinois en Chine de Jules Vernes (1828-1905), par exemple 

mentionnait brièvement « la religion de Lao-Tsé [qui] est la 

plus ancienne de la Chine », avant de préciser que « c'est le 

bouddhisme ou religion de Fo qui compte le plus grand 

nombre de fidèles - près de trois cents millions - à la 

surface du globe », et d’en décrire les deux sectes, des 

bonzes « vêtus de gris et coiffés de rouge » et des lamas 

« vêtus et coiffés de jaune » 167 .On retrouve là l’esprit 

pédagogique de l’auteur, et les connaissances de son 

époque. Tintin et le Lotus bleu (1936), d’Hergé (Georges 

Rémi, 1907-1983), tente de rectifier quelques clichés sur la 

Chine, et mentionne Lǎozǐ (cf. illustration 8) 168.  

 

Ce rapide survol du monde des Lettres, bien d’autres auteurs auraient pu y figurer, montre, à 

nouveau, un certain attrait pour le taoïsme, toujours perçu majoritairement au travers de la 

pensée Lao-Zhuang, et son usage indirect dans la production littéraire. Chez les auteurs 

contemporains, ces références sont devenues souvent banales, et sans véritable lien avec le 

                                                
164 Cf. « From Heathen Chinese to Magistrate Dee: China and the Chinese in American Literature, 1880-1972 », in 
J.K. Van Dover, The Judge Dee Novels of R.H. van Gulik. The Case of the Chinese Detective and the American 
Reader, Jefferson (NC) : McFarland & Cie, 2014, pp. 155-234. 
165 Gāo Xíngjiàn La Montagne de l’âme, La Tour d’Aygues : Editions de l’aube, 1990. 
166 A.C., « Gao Xingjiang », L’Express, 4 mai 2000, p. 71. 
167 Jules Vernes, Les tribulations d'un chinois en Chine, Paris : J. Hetzel éditeur, 1879, p. 128. 
168 Hergé, Tintin et le lotus bleu, Paris : Casterman, [1936], p. 57. 

Illustration 8  
Hergé, Tintin et le lotus bleu 

Ed. Casterman, 1936 
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taoïsme, si bien qu’elles en deviennent impossibles et inutiles à référencer, comme lorsque 

Michel Houellebecq 169  évoque, dans Le Figaro : « les principes, empreints d’un taoïsme 

poitevin, du défunt sénateur Queuille (tels que : ‟Il n’est aucun problème politique qui ne puisse 

se résoudre par l’inaction”) ».  

 

. Taoïsme et taoïste dans les fictions contemporaines 

D’autres fictions contemporaines utilisent le taoïsme comme toile de fond ou trame de la 

quête initiatique de leur héro. Plusieurs ont connu un réel succès dans les années 1990-2000. Il 

s’agit de trois romans de Yǎ Dīng (亚丁 1957-.), de L’Etonnant destin de Saihung de Deng 

Ming-Dao et des Confessions d’un taoïste à Wall Street de David Payne (1955-.)170. Jeune 

écrivain chinois francophone, traducteur de Baudelaire, Sartre et Camus, Yǎ Dīng, qui vit à Paris 

depuis 1986, produit en 1990-1994, avant de disparaître de la scène littéraire, trois romans en 

français qui vont connaître un certain succès : Le jeu de l’eau et du feu, Le cercle du petit Ciel et 

La jeune fille Tong. Le jeu de l’eau et du feu, a pour héros un jeune Chinois exilé à Paris, après 

les événement de Tiān’ān mén. Son identité s’y défait, confronté aux femmes occidentales et à 

deux mondes, la Chine et Paris qui « se ressourcent subtilement dans une sagesse orientale, et un 

symbolisme universel »171. Le ton est donné. La 4ème de couverture précise « Par delà tout ce qui 

sépare deux mondes, Liang devra rechercher les sens dans l’union taoïste des contraires, l’eau et 

le feu ». L’auteur poursuit cette quête avec un second récit initiatique, Le cercle du petit Ciel, où 

le héro, cette fois-ci jeune écrivain vivant en France, est hanté par l’esprit de sa mère décédée, 

dont les cendres n’ont pas été correctement enterrées. Il devra retourner en Chine, dans son 

village rural, revoir sa famille, et ne pourra retrouver les cendres perdues que grâce à la 

médiation d’enseignants taoïstes, à la méditation et à une pratique de qìgōng : le Cercle du petit 

Ciel [Xiǎozhōutiān 小周天 , traduit habituellement par Petite circulation céleste ou orbite 

microcosmique]. Le troisième opus, La jeune fille Tong, est un voyage initiatique encore plus 

fabuleux et exotique, dans un monde fantastique, empreint de prodiges, d’ermites, de pratiquants 

taoïstes et d’alchimie. A ses 16 ans, l’énergie de l’héroïne est absorbée par un vampire sexuel. 

Elle n’aura de cesse de le retrouver, se purifiant et se régénérant par des méthodes parfois 

surprenantes, par exemple en absorbant in vivo par les voies sexuelles l’énergie de jeunes 

pousses en montagne, avant de séduire et de détruire, de la même façon, celui qui l’avait volée et 

                                                
169 Michel Houellebecq, « Le conservatisme, source de progrès », Le Figaro, 8 novembre 2003. 
170 Ya Ding, Le jeu de l’eau et du feu, Paris : Flammarion, 1990, Le cercle du petit Ciel, Paris : Denoël, 1992, La 
jeune fille Tong, Paris : Mercure de France, 1994. Deng Ming-Dao, The Wandering Taoist, San-Francisco : Harper 
& Row, 1983. Traduction française : L’Etonnant destin de Saihung, Paris : Amrita, 1994, réédité sous le titre Le 
voyage d’une conscience, Amrita, 1999. David Payne, Confesion of a Taoist on Wall Street, New-York : Ballantine 
Books, 1994, Confessions d’un taoïste à Wall Street. Le Dragon et le Tigre, Paris : Belfond, coll. 10/18, 2000. 
171 Ya Ding, Le jeu de l’eau et du feu, op. cit., page de garde, non paginée. 
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déshonorée. Yǎ Dīng mêle dans son histoire légendes chinoises, enseignements taoïstes et pures 

inventions, leur donnant un goût d’extraordinaire qui a captivé plus d’un lecteur. L’histoire de 

L’Etonnant destin de Saihung du sino-américain Deng Ming-Dao est tout autre. Présenté aux 

Etats-Unis comme le récit biographique de l’initiation de son maître dans la Chine des années 

1930, il a suscité, du fait d’invraisemblances, bien des interrogations puis un certain scandale 

dans la communauté taoïste et des arts martiaux américains, car il s’agit en réalité d’une œuvre 

de fiction172. Les éditions Amrita le présentent en 4ème de couverture, avec les clichés du genre : 

 « Le livre, qui se lit comme un roman, conte une histoire néanmoins parfaitement authentique. [ …] 
L’itinéraire et les innombrables pérégrinations de Saihung nous entraînent alors à explorer une 
étrange alchimie intérieure [ …] On y découvre l’éveil des centres du corps, le Qi Gong, les secrets 
des Luohans et enfin la sagesse du Taoïsme. Jamais sans doute, avant notre époque, l’ancienne 
Tradition de l’Empire du Milieu n’avait été révélée à l’Occident avec autant de clarté et de 
profondeur ». 

Le héro du récit, Kwang Saihung, né avant 1920, et seul maître taoïste de la branche Zhengyi-

Huashan à s’être expatrié, en 1963 nous est-il précisé, aurait été manœuvre, soldat, artiste de 

l’opéra de Pékin et même sous-secrétaire d’Etat de Zhōu Ēnlái [周恩來 1898-1976, premier 

ministre de 1949 à sa mort]173. L’histoire a connu un certain succès au sein du milieu des arts 

martiaux aux Etats-Unis, comme ses traductions (français, allemand, portugais, hébreu). Un seul 

des sept autres ouvrages sur le taoïsme de l’auteur a été traduit en français : Le Tao au jour le 

jour, 365 méditations taoïstes174, où il explique sa démarche et son objectif : 

« Rien de significatif n’a été écrit depuis l’an 300 av. J.-C. [… il existe des] traductions de textes 
alchimiques abscons, d’histoires savantes ou de manuels traitant de sujets plutôt restreints tels que la 
sexualité, les exercices ou les légendes […] la confusion dont beaucoup de gens font preuve à l’égard 
des principes du tao montre que la littérature courante sur ce sujet est d’un apport insuffisant pour 
appliquer le taoïsme dans la vie quotidienne […] ce livre n’est pas un livre traitant du taoïsme 
traditionnel […] souvent élitiste et obscur et dont les traditions ont été largement polluées par cette 
attitude hautaine et à courte vue […]  Il est bien plus profitable de se détourner d’écritures mortes et 
de se connecter directement avec le tao tel qu’il est ici et maintenant » (pp. IX-XI). 

Propos que l’on ne peut que mettre en regard de son faux littéraire et qui lui font miroir. Quant 

aux Confessions d’un taoïste à Wall Street, best-seller aux Etats-Unis, dont les traductions 

semblent avoir rencontré un moindre succès, il s’agit d’une œuvre imposante onze cents pages. 

Elle met en scène un jeune chinois né au Sìchuān dans les années 1940, élevé par des moines et 

qui « se destinait à la vie humble d’un sage taoïstes »175. La révélation du secret de sa naissance 

l’amène à partir aux Etats-Unis à la recherche de son père, pilote américain de la Seconde Guerre 

mondiale. Mais à la place du dào il rencontre le Dow [prononcer dao] Jones, son père étant 
                                                
172 L’auteur, en réalité Mark Ong, a révélé la supercherie sous la pression : son maître Franck Kai est un sino-
americain né aux Etats-Unis. (http://www.santacruzsentinel.com/general-news/20130131/san-francisco-writerartist-
deng-ming-dao-connects-the-tao-to-the-chinese-calendar-in-the-lunar-tao, lien actif au 14 mai 2017) 
173 Deng Ming-Dao, L’Etonnant destin de Saihung, op. cit., p. 15.  
174 Deng Ming-Dao, 365 Tao : Daily Meditations, HarperOne, 1992, traduit sous Le Tao au jour le jour, 365 
méditations taoïstes, Paris : Albin Michel, 1998 et  2002 
175 David Payne, Confessions d’un taoïste à Wall Street, op. cit. 
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l’héritier d’une colossale fortune, ce qu’il ignorait et il va devoir, au péril de son âme, confronter 

son innocence taoïste à la corruption, avant de perdre la fortune qu’il a amassé et de se révéler à 

lui-même dans les derniers pages du livre. Ces quelques ouvrages, aussi bien documentés 

fussent-ils, exploitent essentiellement une veine orientalisante et l’intérêt des Occidentaux pour 

cette forme d’exotisme. Ici, point de référence à la pensée Lao-Zhuang, mais le merveilleux, les 

pouvoirs magiques des adeptes du Tao, le moine martial (Deng-Ming Dao), le qìgōng, le Yìjīng, 

le fēngshuǐ, les pratiques magiques (Yǎ Dīng), les vieux maîtres, … en un mot des clichés, moins 

sans doute chez David Payne. Ces mêmes clichés que l’on va retrouver avec le cinéma. 

Quant aux très populaires Enquêtes du juge Ti, du sinologue romancier et diplomate 

néerlandais R. van Gulik, elles mettent en scène un juge intègre et ses assistants dans différents 

postes à travers la Chine des Táng au VIIe siècle, et nous amènent parfois dans des temples 

taoïstes. Les dix-sept volumes originaux paraissent en anglais à partir de 1957, et connaitront des 

traductions dans les principales langues européennes et de nombreuses rééditions. La série 

connaît un tel succès, que de nouveaux titres, sous d’autres plumes, verront même le jour après 

la mort  de l’auteur176. Des religieux bouddhistes,  taoïstes et même musulmans, y apparaissent et 

plusieurs épisodes se déroulent dans des temples ou monastères. Mais les portraits des religieux 

ne sont pas toujours flatteurs et reflètent plutôt la vision confucéenne des moines, bouddhistes ou 

taoïstes. On découvre ainsi, pêle-mêle, des moines bouddhistes séducteurs d’épouses en mal 

d’enfants, des enlèvement et séquestrations de jeunes filles destinées aux pratiques secrètes de 

moines-sorciers dans un monastère hanté, ou des meurtres quasi rituels177. L’opinion de van 

Gulik semble résumée par ces paroles du juge Ti en séjour au monastère du Nuage matinal, « le 

plus grand monastère taoïste de la région », lorsqu’il s’interroge : 

« Quelle extravagante religion, ce Taoïsme! Pourquoi ces cérémonies pompeuses, ces Mystères et 
toutes ces momeries quand nous possédons les enseignements si clairs et si sages de Confucius ? Le 
seul point en faveur du Taoïsme, c'est son origine purement chinoise. Au moins, il ne nous vient pas 
de l'Occident barbare comme le Bouddhisme! »  

Ce à quoi son lieutenant réplique : « Je suppose que les Taoïstes ont dû fonder leurs monastères 

et imaginer ces rites étranges pour lutter contre la clique bouddhiste »178. Plusieurs de ces 

enquêtes ont ensuite vu le jour sur grand écran, exploitant le filon des films d’aventure 

fantastique à connotation exotique du cinéma hongkongais revu par Hollywood. 

 

 

 
                                                
176 Deux auteurs américains, deux français, un néerlandais et un sino-américain ont ainsi repris le filon. 
177 Les religieux mis en scène sont : 7 moines bouddhistes, dont un zen, 4 taoïstes, un ermite, un devin et un 
magicien, plus des nonnes, personnages secondaires. Des taoïstes apparaissent dans cinq opus : Le monastère hanté, 
La collier de la princesse, Le mystère du labyrinthe, Le juge Ti à l'œuvre et Le squelette sous cloche.  
178 Robert van Gulik, Le monastère hanté, Paris : UGE, coll. 10-18, 1996 [Club du livre policier, 1963], p. 23. 
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Quand le cinéma s’empare des mythologies, stéréotypes et clichés chinois 

Le cinéma chinois a une longue histoire. Depuis les années 1970, il a commencé à faire partie 

du paysage cinématographique occidental avec les films d’arts martiaux, qui touchent un public 

très spécifique, puis, à partir des années 1980, avec les productions d’une génération de 

réalisateurs chinois, hongkongais et taïwanais qui ont connu le succès auprès de la critique et du 

public, remportant de nombreux prix internationaux. En parallèle, les festivals consacrés aux 

films asiatiques en général, et chinois en particulier, se sont développés notamment en France, 

qui détient la palme mondiale avec pas moins de huit festivals qui leurs sont consacrés, sans 

compter Cannes et les nombreux festivals spécialisés179. La plupart des films chinois présentés 

en Europe ne sont pas des films grand public. Ils bénéficient d’une faible promotion, ont des 

coûts de doublage ou de sous-titrage élevés et connaissent une diffusion restreinte. Ils touchent 

essentiellement un public de cinéphiles passionnés, même s’ils peuvent parfois bénéficier d’un 

passage sur Arte180. Sauf exceptions ils n’évoquent pas les questions religieuses, et encore moins 

le taoïsme, ou très indirectement comme certains films fantastiques, Better Life d’Isaac Julien en 

2010, avec Maggie Cheung en fantôme chinois survolant le monde, de courts métrages, 

taïwanais comme The Great Buddha de Hsin-Yao Huang ou The Palace of the Sea, de Midi Z, 

tous deux de 2014, qui donnent une place à la culture bouddhique181, ou encore 1428, de Du 

Haibin (2009), documentaire réalisé lors du tremblement de terre du Sìchuān en 2008, qui 

montre le désarroi des villageois face à leurs temples détruits, aux Bouddhas qui ne les ont pas 

protégé ou aux dieux du sol qui ne sont plus vénérés, où l’on entr’aperçoit brièvement un moine 

taoïste. On ne trouve de films ayant pour sujet le taoïsme qu’avec les documentaires de Patrice 

Fava ou Jacques Pimpaneau consacrés à des pratiques rituelles. Il nous faut donc nous tourner 

vers les films de kungfu et grand public, essentiellement productions ou coproductions nord-

américaines, pour découvrir des éléments empruntés aux mythologies chinoises et au taoïsme. 

 

. Figures de taoïstes dans les films d’arts martiaux 

C’est la série télévisée américaine Kungfu qui a introduit le genre dès 1972, auprès du grand 

public occidental en présentant les mésaventures d’un ancien moine de Shàolín [bouddhiste] 

ayant fuit la Chine pour se réfugier dans l’Ouest américain, à la recherche de ses racines 

                                                
179 Festival du Film asiatique de Deauville, depuis 1999. Cinémas et Cultures d'Asie, Lyon, 1999-2006. Festival du 
Cinéma chinois de Paris. Panorama du cinéma chinois. Festival Shadows. Festival du cinéma chinois en France, 
depuis 2011. Festival du cinéma chinois indépendant. Festival international des cinémas d'Asie, Vesoul. Sources : 
https://fr.wikipedia.org/wiki/Liste_de_festivals_de_cinéma, et https://en.wikipedia.org/wiki/List_of_film_festivals, 
consultés le 12 octobre 2014. 
180 Entretien avec Anne Kerlan, CNRS, 22 mai 2014. On consultera également Fu Hongxin, « La projection des 
films chinois en France de 1982 à 2013 », Monde chinois, 2013/4, n° 36, pp. 31-41. 
181 Ces deux courts-métrages ont été présentés à Paris lors des Rencontres du cinéma taïwanais en février 2016. 
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paternelles. Le scénario en avait été écrit par Bruce Lee, mais le rôle principal de Petit scarabée, 

le moine Kwai Chang Caine, fut confié à David Carradine, acteur non asiatique. Les épisodes 

diffusés entre 1972 et 1975 aux Etats-Unis, et dès 1974 en France (dernière rediffusion en 2004), 

mettent en scène de nombreux flashback sur l’éducation monastique et martiale au temple 

Shàolín et la figure de maître Po. La série a passionné le public adolescent et accéléré l’intérêt 

pour les arts martiaux, kungfu et karaté, tant aux Etats-Unis qu’en Europe. Elle a été suivie par 

l’importation de films hongkongais, diffusés dans des circuits parallèles auprès d’un public de 

fans, qui a fait connaître Bruce Lee (1940-1973), Jackie Chan (1954-), et plus récemment Jet Lee 

(1963-), devenus des icônes mondiales du cinéma d’arts martial182. Nettement moins grand 

public, A Touch of Zen, long film taïwanais (3 h 20) de King Hu (Hú Jīnquán, 1931-1997), en 

1971, dont le titre original est Xiá nǚ (La chevalière/justicière), fut diffusé en France en 1976, 

après avoir remporté un prix technique à Cannes. Inspiré d’une œuvre de Pú Sōnglíng (1640-

1715), auteur d’histoires surnaturelles où se détache la figure de la femme-renarde redresseuse 

de torts, il met en scène une impressionnante figure d’abbé martial, lui aussi bouddhiste183. Le 

même réalisateur propose en 1979 Raining in the Moutain (Kōngshān língyǔ 空山灵雨), là 

encore inspiré de Pú Sōnglíng, qui évoque les luttes de pouvoir pour la succession de supérieur 

du monastère bouddhique des Trois joyaux, détenteur de précieux sutras, puis Legend of the 

Mountain, où un jeune étudiant est chargé de traduire des sutras bouddhistes dont on dit qu'ils 

exercent un pouvoir sur les créatures de l’au-delà. Si ces œuvres restent assez confidentielles, la 

fin des années 1980 voit apparaître sur les écrans occidentaux des coproductions américano-

hongkongaises grand public, à commencer par Histoire de fantômes chinois (A Chinese Ghost 

Story, Qiànnǚ yōuhún, Belle ténébreuse) de Tsui Hark (Xú Kè 徐克), en 1988, qui met en scène 

tout un univers de fantômes et de moines manœuvrant sabres et pratiques secrètes dans des 

temples en ruine pour venir à bout de multiples succubes nocturnes. Son succès entraînera deux 

                                                
182 Selon Joaquim Gentz, le cinéma d’art martial décline deux types de films : les films de kungfu (qui ont leur 
public avec de nombreuses publications et sites dédiés comme http://hk-video.hkerbrat.com), plutôt machistes et 
nationalistes, privilégiant le combat à poing nu, montrant les corps et la puissance des artistes, et se déroulant dans 
le monde contemporain, et les films de sabre, qui présentent souvent un fonds religieux sous-jacent avec la présence 
du monde des esprits, de pouvoirs magiques et exorcistes et où les femmes sont souvent aussi des combattantes. Les 
deux se rejoignent dans les thématiques de défense de la veuve et de l’opprimé, l’opposition au pouvoir, la vie aux 
marges de la société et le respect d’un code d’honneur (J. Gentz, « Non-action in action : martial arts, lanscape and 
religious concepts ». Talk at the Cinema China Film Festival, Edinburgh, 13 mars 2007, document numérique 
communiqué par l’auteur). Sur la série Kungfu : Jane Naomi Iwamura, Virtual Orientalism: Asian Religions and 
American Popular Culture, Oxford University Press, 2011, qui offre une analyse historique documentée de la 
représentation des figures asiatiques, en particulier des religieux, dans le cinéma américain. Ji Zhe, « Buddhism in 
the Reform-Era China: A Secularised Revival? », Religion in contemporary China : Revitalization and Innovation, 
Adam Yuet Chau (ed.), London: Routledge, 2011, p. 32-52, montre l'influence du cinéma et du renouveau du genre 
de littérature de chevaliers errants (wǔxiá), sur le développement du bouddhisme chinois à partir notamment du 
succès des films de kungfu mettant en scène les moines martiaux du monastère de Shàolín après la sortie du film 
hongkongais Shaolin Temple en 1982. 
183  Voir l’intéressante critique que lui consacre Slate, à l’occasion de sa réédition en 2015 : 
http://www.slate.fr/story/104850/touch-of-zen, lien actif au 27 décembre 2015. 
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suites en 1990 et 1991. Le taoïsme est peu présent et ce sont surtout des figures de moines 

bouddhistes qui sont représentées, même si l’imaginaire populaire chinois mobilisé est plutôt 

d’essence taoïste avec revenants et renardes séductrices, moines martiaux et pratiques exorcistes. 

 

. Le phénomène « Tigre et Dragon » 

Dans la même veine sort en 2000 le film culte de Ang Lee (Lǐ Ān 1954-), Crouching Tiger, 

Hidden Dragon (Tigre et Dragon), adaptation d’un roman de Wáng Dùlú (1909-1977), datant 

des années 1940. On notera que le titre du premier épisode de la série Kungfu était The way of 

the Tiger, the sign of the Dragon. Le film réalise 2 millions d’entrées en Grande-Bretagne, 1,8 

million en France, 1,5 en Espagne, 860 000 en Italie et autant en Allemagne et 24 millions aux 

USA. Il remporte les prix du meilleur film étranger aux Oscars et aux Golden Globe, relançant 

l’intérêt pour le genre. La mythologie martiale taoïste constitue un des éléments en toile de fond, 

cependant assez peu perceptible. Au début du film, le héro, chevalier martial et spirituel, revient 

des monts Wǔdāng où, affirme-t-il, il a ressenti le vide mais sans extase, ses désirs ayant 

interrompu sa méditation. La suite est une équipée à la poursuite d’une épée volée, doublée 

d’une intrigue sentimentale et de la quête individuelle des trois personnages principaux, mêlée de 

scènes martiales spectaculaires. A la fin, la jeune voleuse repentie, qui a été sauvée par la mort 

du héros, part à Wǔdāngshān retrouver son ancien amour avant de le quitter, s’élançant dans le 

vide d’une falaise, rappelant ainsi une pratique attestée au Wǔdāngshān184. Rien de précis n’est 

dit sur le taoïsme. Des moines apparaissent furtivement dans deux scènes : l’un indique son 

chemin à l’héroïne dans le dédale des temples, et deux balayent une cour. Mais l’ambiance et le 

propos renvoient à la mythologie taoïste : quête individuelle, pratiques ascétiques, arts martiaux, 

pouvoirs surnaturels et, bien sûr, Wǔdāngshān. De nombreux autres films vont suivre, exploitant 

le filon, à commencer par les ressorties de films hongkongais des années 1990. Ainsi, Wong Fei 

Hung de Tsui Hark, histoire du célèbre révolutionnaire Huáng Fēihóng (1847-1924), mi moine 

shàolín, mi médecin, sorti en 1991, devenu en France Il était une fois la Chine (2000). Les films 

de Tsui Hark connaissent un important succès en vidéo, comme Green Snake (1993), inspiré de 

la célèbre légende du Serpent blanc, où figure le personnage de l’intransigeant moine bouddhiste 

Fǎhǎi, Océan de la Loi. Certains des grands réalisateurs chinois s’adaptent à cette vague et 

s’inspirent des histoires de l’antiquité chinoise pour mettre en scène des films de sabre et 

d’époque. C’est le cas de Zhāng Yìmóu (1951-), auteur du Sorgho rouge (1987), d’Epouse et 

concubines (1991), et de Vivre ! (1994), qui réalise Héro (2002), là encore avec des références à 

                                                
184 Il existe aux monts Wǔdāng un brûle-encens fixé à l’extrémité d’un éperon rocheux, la pierre de l’Epreuve du 
cœur, situé au-dessus du vide d’un à-pic vertigineux, le précipice du Sacrifice du Corps, où les pèlerins allaient 
déposer trois bâtonnets d’encens pour honorer les divinités, certains se jetant alors dans le vide, pensant que, 
devenus immortels, ils pouvaient voler. La dangerosité du site, et la continuité des pratiques, ont amené les autorités 
chinoises à interdire l’accès de cet autel suspendu. 
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la mythologie taoïste, puis Le secret des poignards volants (2004) et La Cité interdite (2007). Le 

réalisateur John Woo (Wú Yǔsēn, 1946-), adapte en 2008 Les Trois Royaumes, épisode du 

célèbre roman éponyme chinois. Wong Kar-wai (Wáng Jiāwèi 1956-), réalise en 2013 Ip Man, 

The Grand Master, histoire de Yè Jìwèn (1893-1972), légende des arts martiaux d’avant-guerre. 

Même le cinéaste taïwanais minimaliste Hou Hsiao-hsien (Hóu Xiàoxián, 1947-), s’adonne au 

genre et réalise en 2015 un film d’époque l’Assassin, couronné du prix de la mise en scène au 

Festival de Cannes, mettant en scène une justicière initiée aux arts martiaux par une nonne. 

Quant à Chén Kǎigē (1952-), auteur d’Adieu ma concubine en 1993, qui avait déjà tourné 

l’Empereur et l’assassin (1999), il réalise Wu ji, la légende des cavaliers du vent (2005), film 

contemplatif qui n’a pas connu le succès à l’Ouest. Sa dernière production, Monk Comes Down 

the Mountain (2015), dont le titre original est Dàoshi xiàshān [Le taoïste descend de sa 

montagne], adaptée d’un best-seller contemporain de wǔxiá de Xú Hàofēng, met en scène un 

moine taoïste qui, par manque de moyens, doit quitter son maître, son temple et son existence 

d’ermite. Il rencontre alors un maître qui possède un livre de secrets très convoités et se retrouve 

au milieu d’une lutte féroce pour sa possession. Pour survivre dans le monde séculier, à une 

époque de troubles, Hángzhōu dans les années 1930, il doit faire appel à ses talents martiaux et 

choisir régulièrement entre le bien et le mal, ce qui l’amène à transgresser allégrement, et à de 

nombreuses reprises, son éthique, donnant là une image du taoïste qui a suscité une protestation 

officielle de la Chinese Taoist Association. Bien d’autres films pourraient être cités, sur la 

centaine de films chinois de sabre que nous avons pu identifier, sept font directement allusion au 

monastère bouddhiste de Shàolín, un seul, que nous n’avons pu visionner au taoïsme : Du sang 

chez les taoïstes, film hongkongais de Wang Pin de 1967, sorti en France en 1971, sur lequel 

nous n’avons pu trouver que peu d’information et dont le sinologue René Vienet (1944-) aurait 

détourné les dialogues, les remplaçant par des sentences politiques situationnistes185. 

 

. Disney et le Tao : de « Mulan » à « Kungfu Panda » 

Autre production majeure qui véhicule une représentation taoïste, Kungfu panda (2008), film 

d’animation produit par les studios DreamWorks. On y retrouve à la fois une bonne partie des 

ingrédients et des clichés des wǔxiá et la structure classique du récit des contes initiatiques, 

combinée à une approche psychologisante et morale très américaine. Si nous évoquons ce dessin 

animé, c’est d’abord parce qu’il véhicule une représentation de la Chine imprégnée de 

stéréotypes martiaux plus ou moins taoïsants, et parce que son succès est planétaire. A ce jour, le 

film a rapporté un total de 632 millions de dollars, se classe au 54ème rang de tous les succès 

                                                
185 Voir Antoine Coppola, Introduction au cinéma de Guy Debord et de l’avant-garde situationniste, Cabris : 
Editions Sulliver, 2006, p. 61 https://fr.wikipedia.org/wiki/Catégorie:Film_de_kung-fu, lien actif au 27 février 2016. 
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mondiaux, avec un total de 30 millions de spectateurs aux Etats-Unis, 3,2 millions en France, 3,5 

millions en Grande-Bretagne, plus de 2,2 millions en Espagne186.  En 2009, il a remporté à la 

fois l’Oscar, le Golden Globe et l’Emmy Award du meilleur film d’animation, ainsi que 5 autres 

Emmy Award. Sa première diffusion en télévision, le 26 décembre 2011 sur TF1, à 14 h, a attiré 

2,9 millions de spectateurs, soit 24% du public présent, dont 46% des enfants âgés de 4 à 14 ans. 

Sa rediffusion le 24 décembre 2014 à 14 h a encore attiré 2 millions de téléspectateurs, soit 

16.8% de part d’audience, dont 29% des 4/14 ans et 23% des femmes de moins de 50 ans187. Ce 

succès a généré une première suite, Kungfu Panda 2, sorti en 2011, qui a également connu un 

succès important, arrivant au 4ème rang mondial en nombre de spectateurs sur l’année et au 14ème 

rang en France avec 2,6 millions de spectateurs. Le numéro 3, prévu pour 2013 est sorti en 

2016188. L’action se déroule essentiellement dans un temple où l’on enseigne les arts martiaux. 

Si la salle des « épreuves » renvoie au légendaire monastère Shàolín, popularisé par Kungfu, elle 

est située au sommet d’une montagne dont certains plans en contre-plongée rappellent la montée 

au temple de l’Empyrée pourpre à Wǔdāngshān, image particulièrement connue. On y trouve 

également des paysages de pics perdus dans les nuages reliés par des passerelles improbables au-

dessus du vide, qui doivent autant aux paysages de Guìlín et de la rivière Lí, qu’aux mythiques 

montagnes évoquées dans des contes taoïstes. Quant aux maisons du village dans la vallée au 

pied du temple, elles s’inspirent largement d’une architecture traditionnelle du Fújiàn. Une 

symbolique traditionnelle chinoise infuse l’ensemble. Le vieux maître du temple s’appelle 

Oogway [qui peut évoquer le terme wúwéi, non-agir], et est incarné par une tortue, symbole de 

longévité. Sa transmission accomplie, il quitte le monde, non pas monté sur des grues ou un 

dragon, comme dans les hagiographies d’immortels taoïstes, mais enlevé dans une nuée de fleurs 

de pêcher (le pêcher étant également symbole traditionnel de longévité). Shifu, le maître de 

kungfu disciple d’Oogway, a cinq élèves : maîtres tigresse, singe (babouin), serpent, grue et 

mante, qui peuvent évoquer les cinq animaux dont Huá Tuó s’est inspiré pour créer un forme de 

qìgōng et également des formes de kungfu particulières : de la mante religieuse, de la grue, … 

Ces cinq maîtres sont solidaires et dévoués à leur maître. Leurs performances sont fantastiques et 

on les voit à plusieurs reprises en méditation. L’histoire est classique. Shifu a recueilli, puis 

entrainé dès son plus jeune âge un élève doué, une panthère, qui s’est révoltée contre lui lorsqu’il 

ne lui a pas transmis le secret ultime, le « Rouleau du Dragon » et a retourné sa force. Il n’a alors 

pu être maîtrisé que par le vieux Oogway, grâce à ses pouvoirs magiques - on retrouve là 

l’évocation de pouvoirs surnaturels très fréquente dans les romans taoïsants, et a été banni puis 

                                                
186 Source : https://en.wikipedia.org/wiki/Kung_Fu_Panda#Box_office, lien actif au 27 février 2016. 
187  http://www.toutelatele.com/kung-fu-panda-scooby-doo-le-placard-quel-film-a-attire-le-plus-de-telespectateurs-
ce-24-decembre-67014, consulté le 29 décembre 2014. 
188 http://www.allocine.fr/film/fichefilm-45889 et http://www.jpbox-office.com, consultés le 27-12-2011 et 
http://www.allocine.fr/film/fichefilm_gen_cfilm=194397.html, consulté le 29 décembre 2014. 
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emprisonné. Il va, bien entendu, revenir se venger et, après avoir battu son maître Shifu, qui a 

accepté de se sacrifier pour protéger les villageois de la vallée de la paix, sera vaincu par le héro, 

Po, le panda, grand dadet, mou, gras et maladroit, fou de kungfu, choisi à la suite d’un quiproquo 

pour être l’invincible guerrier dragon qu’il est bien en mal d’incarner. Po devra donc passer par 

une série d’épreuves qualifiantes pour devenir le héro qu’il rêve d’être et « accomplir ainsi son 

destin », selon l’expression de maître Shifu. C’est là tout le sujet du film. Kungfu Panda 2 et 3 

exploitent la même mécanique narrative, mais en s’éloignant des clichés chinois et en faisant 

évoluer les personnages dans des univers fantastiques, jusqu’à une sorte de quatrième dimension. 

 

. Les figures stéréotypées du taoïste dans le cinéma : clichés du sage ou de l’artiste martial 

Finalement, qu’il s’agisse de films de fiction, de films d’animation ou de documentaires, les 

figures de taoïstes qui s’y trouvent représentées déclinent essentiellement deux ou trois 

archétypes : l’artiste ou le moine martial, figure prédominante de Tigre et Dragon au Maître de 

Wudang, et le sage, vieux moine ou ermite, de maître Po de Kungfu Panda au célèbre Bee 

Taoist, emblématique vieux moine ermite du Wǔdāngshān sujet de nombreux reportages189, ou 

encore le mystérieux médecin-magicien, qui apparaît par exemple dans Alice de Woody Allen190. 

Ces figures, que l’on retrouve plutôt dans les romans chinois de sabre191, contribuent aux 

représentations stéréotypées des taoïstes au sein du milieu des arts martiaux et de celui des 

taoïsants occidentaux. Mais, là encore, seul, certains aspects du taoïsme sont valorisés : les 

pratiques martiales, les pouvoirs magiques, exceptionnels ou surnaturels, les ermitages isolés, la 

vie naturelle et en marge de la société, alors que d’autres, pratiques communautaires et sociales, 

vie monastique, activités rituelles, ascèse, sont occultées. De même, la plupart de ces films se 

déroulent à des époques historiques, beaucoup plus rarement à la période moderne ou 

contemporaine, participant ainsi de l’image d’une Chine et d’un taoïsme mythique et surtout 

légendaire, sans grands liens avec les réalités contemporaines. Qu’en est-il avec les autres arts ? 

 

Danse et musique : autres usages et représentations du Tao 

La musique et la danse sont aujourd’hui deux éléments majeurs du champ artistique qui 

témoignent du processus de globalisation des échanges et des influences croisées entre Occident 

et Orient. Elles nous offrent une nouvelle opportunité de mesurer l’influence exercée par le 

taoïsme et ses limites, ainsi que les interprétations et les inventions auxquelles il donne lieu.  

                                                
189 https://www.youtube.com/watch?v=OrBMx5wKQN0 
190 Etrange acupuncteur chinois, il permet à Alice de devenir invisible grâce à une potion. Le film date de 1990. 
191 Parcours picaresques des immortels. Les romans taoïstes, conférence de V. Durand-Dastès, Les Temps du 
Corps, 10 avril 2014 
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Depuis les années 1970, la danse a connu en Europe un développement exceptionnel de ses 

publics, parallèle à celui de ses formes modernes puis contemporaines et des pratiques du corps. 

Cette expansion s’est traduite par une ouverture internationale qui a conduit certains 

chorégraphes à se tourner vers l’Asie, à décliner le butô japonais ou le kathakali indien et à 

introduire des pratiques d’arts martiaux asiatiques dans la préparation de leurs danseurs192. 

Comme nous le verrons au chapitre suivant, le tàijíquán fut d’ailleurs implanté aux Etats-Unis et 

en Europe dans les années 1960 d’abord par des danseurs. On retrouve cette influence dans des 

chorégraphies contemporaines comme avec Sidonie Rochon193. De son côté, le belge d’origine 

marocaine Sidi Larbi Cherkaoui a intégré dans sa troupe dix-sept moines Shàolín avec lesquels il 

a travaillé six mois en résidence en Chine pour Sutra (2007). Mais sa chorégraphie n’évoque en 

rien, si ce n’est d’une façon peut-être métaphorique, la moindre pensée bouddhique, en dehors de 

l’impermanence des formes. On peut faire le même constat avec The Year of the Horse (1978), 

de Carolyn Carlson, œuvre poétique sur une musique de l’ethnomusicologue Jean Schwarz, 

s’inspirant de la Chine et surtout du dépouillement du zen dans le rapport à l’espace et au temps.  

C’est surtout avec les grandes compagnies asiatiques que le public européen a pu se 

confronter aux imaginaires chinois, avec en particulier le Cloud Gate Dance Theater, fondé par 

l’écrivain taïwanais Lin Hwai Min (Lín Huáimín, 1947-). Bien qu’utilisant des musiques et des 

formes chorégraphiques occidentales il puise ses racines dans la mythologie et l’histoire chinoise 

et taïwanaise. Il mobilise la célèbre légende du serpent blanc pour Báishé zhuàn (The Tale of the 

White Serpent, 1975), des poèmes de Qū Yuán (IVe s. av. J.-C.) pour Jiǔ gē (Nine Song, 1993) 

ou l’histoire de Taïwan pour Legacy (1978), Rites of Spring, Taipei (1984), ou Rice (2014). Lín 

intégre la pratique de la méditation, du tàijíquán et des arts martiaux dans le travail de ses 

danseurs, comme le chorégraphe japonais Saburo Teshigawara (1953-.) qui attache une très 

grande importance au mouvement respiratoire, clef du mouvement. Lín s’inspire également des 

techniques d’opéra chinois et des danses rituelles des aborigènes taïwanais, mais la thématique 

taoïste ne transparait pas dans ses œuvres, à l’inverse du bouddhisme, dont il se réclame, signant 

en 1982, Nirvana, puis en 1994 Songs of the Wanderers, inspiré par le Siddhartha d’H. Hesse194. 

                                                
192 Le bûto est un style de danse né au Japon dans les années 1960 en réaction aux traumatismes de la guerre et en 
rupture avec les arts traditionnels japonais. Le kathakali est une forme de théâtre dansé fixée il y a environ cinq 
siècles, originaire du Kerala dans le Sud de l’Inde qui utilise notamment des techniques issues de l’art martial 
kéralais du kalarippayatt. 
193 Chorégraphe pratiquante de tàijíquán, formée au yoga, en Inde, et au bûto, elle mobilise l’alternance de 
mouvements yin-yang dans des pièces comme Lettres de la chambre, présentée au Café de la danse en 1988, 
Chroniques du gravier, 1989 ou L’érosion du provisoire 1990, au Théâtre de la Ville. 
194 Extraits d’interview en ligne de Lin Hwai min par Stéphanie Vallet, in « Cloud Gate Dance Theatre of Taiwan: 
un pèlerinage spirituel », La Presse (Montréal), en ligne le 23 mars 2014, http://www.lapresse.ca/arts/201403/22/01-
4750375-cloud-gate-dance-theatre-of-taiwan-un-pelerinage-
spirituel.php?utm_categorieinterne=trafficdrivers&utm_contenuinterne=cyberpresse_lire_aussi_4752641_article_P
OS1, consulté le 2 juillet 2014. Le chorégraphe a été décoré des Arts et Lettres en 2011. On trouvera une 
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A l’inverse, la chorégraphe taïwanaise Lin Lee-Chen (1950-), créatrice du Legend Lin Dance 

Theater en 1995 mobilise régulièrement des références au taoïsme. Ainsi, Miroirs de Vie, 

présenté au festival d’Avignon en 1998, s’inspirait des jiào célébrés pour la fête du double sept 

auxquels elle assistait dans son enfance et un maître taoïste exécutait un rituel en ouverture de la 

pièce. L’Hymne aux Fleurs qui Passent, 花神祭精華, qui a obtenu le Prix du Public à la 9ème 

Biennale de la Danse de Lyon en  2000 est centrée sur le rythme des saisons et l’alternance du 

yin-yang. Et en 2009, après neuf années de travail [représentant symboliquement un cycle yáng 

complet], la chorégraphe présentait Song of Pensive Beholding (Chants de la destinée), dernière 

pièce de sa trilogie consacrée au Ciel, à la Terre et à l’Homme, où elle invitait le chant d’un 

chamane à accompagner ce conte qui s’inspire des rites locaux célébrant la nature195. Les autres 

grandes compagnies contemporaine chinoises ou taïwanaises ont eu jusqu’à aujourd’hui un 

moindre impact auprès du public occidental. Quant au Tao Dance Theater, qui connait le succès 

sur les scènes internationales, son nom est simplement le patronyme de son fondateur Tao 

Yeh196. A ma connaissance côté occidental, seule la pièce Wu Wei de Yoann Bourgeois et Marie 

Fonte, présentée à Grenoble en octobre 2012, semble s’inspirer en partie de l’approche taoïste : 

« Ce principe du taoïsme [le wúwéi, non-action] a servi de pendule lors de l'élaboration de la 

pièce avec onze acteurs chinois de l'Ecole d'art de Dàlián (Chine) », nous dit Rosita Boisseau, 

critique au Monde, ajoutant, comme à regret : « Avec ce spectacle, Yoann Bourgeois glisse 

comme une confidence son rêve de Chine, fantasme inentamé que le spectacle ne comblera pas 

tout à fait ». N’ayant pas assisté aux représentations, je ne peux guère approfondir ces propos197. 

Bien que les chorégraphes contemporains, notamment en Asie, aient puisé parfois dans le fonds 

mythologique et religieux chinois, le taoïsme est donc quasiment absent de leurs productions, 

même s’il infuse certains éléments de langage chorégraphique contemporain au travers de 

l’usage des techniques des arts martiaux. Ainsi pourrait-on en rechercher la trace dans la gestion 

du plein et du vide au sein de l’espace scénique ou dans l’alternance rythmique des déplacements 

ou dans les mouvements yin-yang de tension/relâchement, expansion/rétraction des danseurs, se 

déployant jusqu’au déséquilibre qui va renverser le mouvement. Ces éléments avaient cependant 

déjà été théorisés par la grande chorégraphe américaine Martha Graham (1894-1991), qui 

                                                                                                                                                       
présentation de la compagnie sur son site officiel : http://www.cloudgate.org.tw/eng/. Plusieurs chorégraphies 
majeures sont visibles dans leur intégralité sur YouTube, dont la captation en spectacle de Songs of the Wanderers.  
195 La pièce Miroirs de vie est visible sur YouTube à l’adresse : https://www.youtube.com/watch?v=hGiuI5SjyMQ, 
Voir également, la critique consacrée à Chants de la destinée sur http://www.dansesaveclaplume.com/en-
scene/lode-a-la-nature-du-legend-lin-dance-theatre/, liens actif au 26 février 2016. 
196 La carrière de danseur de Tao Ye, a commencée au sein du Shanghai Army Song & Dance Ensemble. Il 
revendique une position « minimaliste » fondée sur la seule image du corps, hors de toute intention narrative. 
Source : Théâtre de la Ville, fascicule programme de la saison 2014-2015. 
197 Rosita Boisseau « ‟Non-agir”, bonne action », Le Monde, 25-10-2012, mis à jour le 04 juillet 2013, 
http://www.lemonde.fr/culture/article/2012/10/25/non-agir-bonne-
action_1781023_3246.html?xtmc=taoisme&xtcr=9, lien actif au 26 février 2016. 
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accordait une place centrale au couple contraction/release, au centrage du mouvement sur le 

bassin et à la respiration, éléments fondamentaux de la pratique des arts martiaux dits internes ou 

taoïstes, qu’elle ne connaissait pas198. C’est donc vers les pratiquants d’arts martiaux et de 

tàijíquán qu’il faut se tourner pour voir apparaître un rapprochement entre l’esthétique de la 

danse contemporaine et les arts martiaux avec le Wutao ou la Qi Dance. Champion du monde de 

kungfu-wushu en 1983, Pol Charoy et sa compagne Imanou Risselard, fondateurs de la revue 

Génération Tao, du Centre Tao, école d’arts martiaux et énergétiques à Paris, sont aussi les 

concepteurs du Wutao, la danse du Tao, qu’ils présentent ainsi :  

« Wutao, la danse du Tao. Eveiller l’âme du corps. Le Wutao est né au cours de l’année 2000 du 
métissage des expériences de Pol Charoy et Imanou Risselard : Wushu, Yoga, danse, Bio-
énergétiques taoïste et occidentale, le tout revisité et réinventé à travers l’exploration du mouvement. 
En chinois, Wutao s’écrit avec deux idéogrammes : « Wu » signifiant « danse » ou « éveil » et 
« Tao », « Voie, chemin ». Les principes du Wutao demeurent au plus près de notre sensorialité pour 
insuffler du sentiment à notre gestuelle. Les principes de base du Wutao sont fondés sur la prise de 
conscience de la pulsation de vie en nous et du mouvement ondulatoire de la colonne vertébrale qui 
lui est associé. Le relâchement du bassin permet le déploiement de cette onde qui, associée au souffle 
de la respiration pulmonaire, ouvre les portes à l’immémorial sentiment du geste »199. 

 

Là encore, le rapport avec le Tao et le taoïsme est mince et les fondateurs de la méthode jouent 

sur les mots. En chinois le terme danse, chorégraphie, wǔdǎo, s’écrit 舞蹈 et non 舞道 wǔdào, 

tels qu’ils nomment leur produit. De son côté, Ke Wen, fondatrice des Temps du Corps, école de 

qìgōng et d’arts martiaux a créé avec Marceau Chenault, professeur de sport, auteur d’une thèse 

sur le qìgōng, la Qi dance et la Qi Dance Company, peut-être à la suite du succès du Wutao200. 

Elle présente le Qi dance ainsi : 

« Qi Dance est une pratique de Qi Gong ouverte à l’expression personnelle et artistique : c’est une 
voie spécifique de la danse contemporaine centrée sur la présence intérieure, en résonance 
énergétique avec son environnement et les autres, à l’instant présent. Qi Dance est l’expérience d’une 
rencontre métissée entre les sagesses du corps asiatique (Qi Gong, Taijiquan, Méditation et Arts 
martiaux) et des danses sacrées, traditionnelles et contemporaines. Le style de Qi Dance repose sur 
une méthode éducative du souffle au mouvement dansé [sic] : il s’élabore sur une pédagogie 
progressive de prise de conscience corporelle, fondée sur une compréhension interculturelle de l’unité 
corps-esprit [sic] »201. 

 

                                                
198 Martha Graham fut nommée « danseuse du siècle » par le magazine Times en 1998. Sur l’importance accordée à 
ces critères voir Martha Graham, Blood Memory, Washington Square, 1991, pp. 46 et 251 et Paul Bourcier, Histoire 
de la danse en Occident, op. cit. pp.  255-261. 
199 Présentation de Wutao sur le site du centre tao, page : http://www.centre-tao-paris.com/Wutao-la-danse-du-Tao, 
lien actif au 26 février 2016.  
200 Jusqu’à une époque récente, Wutao était hébergé dans le même immeuble que Les temps du Corps. 
201 Présentation de la Qi Dance page : http://www.ke-wen.fr/concept-et-origine, lien actif au 26 février 2016. 
Marceau Chenault, co-fondateur de la compagnie est docteur en Sciences et techniques des activités physiques et 
sportives, avec une thèse soutenue à l’université d’Orléans, en 2008 sur les Etats de conscience du corps dans l'art 
traditionnel chinois du Qi Gong : approche de psychologie phénomélogique. Il se présente comme anthropologue et 
enseigne aujourd’hui au Shanghai Qigong Institute. On peut voir deux prestations de la Qi Dance Company sur 
Viméo, aux adresses : https://vimeo.com/86315260, et https://vimeo.com/85334156, liens actifs au 26 février 2016. 
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Le Wutao, et plus encore la Qi Dance, cherchent donc une sorte de syncrétisme interculturel 

entre danse contemporaine et arts martiaux, plus ou moins d’inspiration taoïste. A y regarder de 

plus près, contrairement au travail des chorégraphes que nous avons évoqué plus haut, ce n’est 

pas tant la danse, ici, qui est influencée par les pratiques corporelles et martiales, essentiellement 

le tàijíquán, que ces pratiques elles-mêmes, qui sont l’objet d’une mise en scène chorégraphique 

esthétisante, très élaborée, bien que se référant à la spontanéité des mouvements. Cette approche 

est d’autant plus paradoxale que l’attention à la dimension esthétique et à la spontanéité des 

mouvements du qì du pratiquant a une grande importance dans l’enseignement traditionnel de 

ces pratiques. La fluidité et la beauté des mouvements y témoignent du niveau et des capacités 

du pratiquant à s’abandonner au flux d’énergie qui déroule spontanément la forme qu’il pratique, 

dans un esprit de wúwéi [non action]. Or, ici, ce n’est pas vraiment le cas. C’est même plutôt 

l’inverse. La fluidité et la spontanéité ne sont plus le signe et la conséquence d’une pratique 

aboutie, mais des qualités recherchées pour elles-mêmes, forcées, et instrumentalisées au service 

d’une vision chorégraphique plus ou moins artistique. Si une enseignante de tàijíquán comme 

Agnès Brouillaud-Delattre apporte à la pratique de ses formes une dimension esthétique qui leur 

donne une saveur particulière, les chorégraphies formelles de Ke Wen et Marceau Chenault, à 

vouloir mêler art martial et danse, sous un pseudo-langage chorégraphique, manque finalement, 

à mon sens, l’essence des deux. En sur-esthétisant les mouvements, ils en retirent toute 

spontanéité et révèlent assez vite leur formation originelle de gymnastes et les limites de ce 

travail chorégraphique202. Dans ce cas l’appel au taoïsme semble surtout être un élément 

d’habillage exotique du discours, en faisant appel à un terme valise auquel chacun peut apporter 

le contenu qu’il souhaite. Il faut enfin évoquer les ballets américains Shen Yun, dont les liens 

avec le mouvement Fǎlúngōng sont très largement méconnus du grand public qui y assiste, et 

qui, depuis plusieurs années organise une tournée annuelle en Europe pour promouvoir sa vision 

de la culture chinoise : 

« Retour de la culture divine. Pendant 5 000 ans, une culture divine a prospéré sur la Terre de 
Chine. Ce trésor de l’humanité a bien failli se perdre, … Grâce au langage universel de la musique et 
de la danse, Shen Yun tisse une tapisserie extraordinaire de royaumes célestes, d’anciennes légendes 
et de contes héroïques modernes, vous emportant dans un voyage à travers 5 000 ans de culture 
chinoise »203. 

                                                
202 Pratiquant les arts internes chinois depuis plus de vingt-cinq ans et passionné de danse contemporaine depuis plus 
longtemps encore, je me permets ce jugement à partir de mon expérience ayant assisté à plusieurs chorégraphies de 
la Qi Danse Company, notamment lors de la soirée des vingt ans des Temps du Corps, le 02 décembre 2012 sur la 
scène de l’Alhambra. J’ai pu discuter de cette question avec Agnès Brouillaud-Delattre, biologiste devenue 
enseignante de qìgōng et arts martiaux lors du Forum Spiritualités en Pyrénées en juillet 2014. Pour percevoir les 
différences d’approches, dans le tàijíquán  on peut comparer la pratique qu’elle l’esthétisée dans une très belle 
démonstration à l’éventail et à l’épée (vidéo sur YouTube : https://www.youtube.com/watch?v=VOxdjtObE1Q), 
avec celle présentée en compétition par une pratiquante chinoise de haut niveau (vidéo sur YouTube : 
https://www.youtube.com/watch?v=uNtPK_8p4tA), liens actifs au 26 février 2016. 
203 Présentation sur le site Shen Yun, page : https://fr.shenyunperformingarts.org/chinese-culture, lien actif au 26 
février 2016. En France, la Cie s’est produite au printemps 2016 au Palais des Congrès de la Porte Maillot, à Paris, 
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Le spectacle, mélange de folklore exotique revu par Broadway, de discours anticommuniste 

primaire et d’évocation d’une Chine mythique intemporelle, est censé représenter la danse 

classique chinoise. Mais l’orchestre est symphonique et incorpore très peu d’instruments chinois, 

les danseuses travaillent à la barre et utilisent, en dehors de quelques effets de manches 

vaporeuses, des pas de danse et des pointes on ne peut plus classique et les intermèdes 

permettent d’apprécier une soprano puis un baryton en queue de pie, déclamant, accompagné au 

piano, des poèmes de Lǐ Hóngzhì (李洪志, 1951-) : «  Le démon rouge remplit les hommes de 

perversité. L’athéisme a détruit le chemin du retour. La théorie de l’évolution est du mensonge. 

Les disciples de Dafa disent la vérité »204.  

 

. De la découverte de la musique taoïste à l’invention des bols (musicaux) taoïstes 

L’existence d’une musique taoïste, encore peu étudiée, avec des variantes suivant les 

époques, les régions et les temples est un acquis récent des études taoïstes et de la musicologie. 

Si les concerts publics, y compris télévisés de formations de temples se développent en Chine, 

les prestations dans les pays occidentaux sont extrêmement rares. Une première occasion a sans 

doute été, en septembre 1998, le concert Musiques des rituels taoïstes donné à la Cité de la 

Musique à Paris puis à Milan, par les maîtres et novices du Belvédère des nuées blanches 

[Báiyúnguān de Shanghai], sous la direction de maître Chén Liánshĕng, dans le cadre de la 

tournée Chine : musiques des trois religions [confucianisme, bouddhisme, taoïsme] organisée 

par l’ethnomusicologue François Picard. Transposer en spectacle un rituel peut paraître 

surprenant. A la question posée à ce sujet par le directeur du département des musiques orales et 

improvisées de Royaumont au grand maître Shi Xiaojin, président de la section de Shanghai de 

l’Association Taoïste de Chine, celui-ci répondit en 2002 :  

« Et comment se pourrait-il que quelqu’un, moi, un autre, qui sait, qu’importe, quelqu’un capable de 
se transformer, d’accueillir en lui la divinité puis - et c’est bien entendu, bien vu, le plus difficile - 
capable de la renvoyer poliment et sans la fâcher, comment pourrait-il ne pas être capable de ne pas 
accueillir la divinité ? [sur scène lors de la représentation] ».  

Le concert, attira un public « mû par la curiosité ou le goût pour l’exotisme », selon l’intéressant 

compte-rendu qu’en donna Libération205. Une seconde opportunité fut, en septembre 2013, la 

                                                                                                                                                       
salle de 4 000 places, pour 3 représentations, 2 à Aix-en-Provence et 2 à Roubaix. Les tarifs s’échelonnent de 45 à 
115 € la place. Sur la page Soutien du site, il est possible de faire des dons en ligne d’un minimum de 50 à 10 000 
US$. Il faut aller sur la page de la billetterie de la FNAC pour découvrir que le spectacle est présenté par 
l’Association Lotus sacré, en partenariat avec Falun Dafa France, Epochtimes – NTDTV (New Tang Dynastie 
Télévision), toutes organisations liées au mouvement Falungong, page : http://www.fnacspectacles.com/place-
spectacle/manifestation/Danse-du-monde-SHEN-YUN-2016-PCSHE.htm#/calendrier/, lien actif au 26 février 2016. 
204 Voir : Marc Lebranchu, « Shen Yun 2016, compte rendu d’observation de terrain », document de travail.  
205 Voir la critique de Hélène Hazera, page http://next.liberation.fr/culture/1998/09/05/traditionnel-trois-religions-a-
la-cite-de-la-musique-la-chine-populaire-renoue-avec-ses-voix-sacrees_247524, lien actif au 26 février 2016. Une 
captation vidéo de cette représentation est consultable à la Médiathèque de la Cité de la Musique à Paris. Je remercie 
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venue en Europe d’une large délégation de la Chinese Taoist Association, évoquée dans 

l’introduction. Le spectacle, pièces orchestrales, démonstrations d’arts martiaux et éléments de 

rituels, eut lieu à Bruxelles devant onze cent spectateurs, puis au monastère bouddhiste de 

Fóguāngshān, à Bussy-Saint-Georges, devant environ quatre cent personnes. Les différentes 

pièces furent présentées et commentées en anglais par le musicologue chinois Liu Hong. La plus 

récente opportunité en France est la participation, à l’initiative de l’ethnomusicologue Stephen 

Jones et d’Adeline Herrou, du groupe rituel de Lǐ Mǎnshān 李滿山  [Shǎnxī] à la 11th 

International Conference on Daoits Studies à Nanterre, en mai 2017. En-dehors de ces 

événements, les possibilités d’accès à la musique taoïste vivante sont assez minces. A ma 

connaissance, ni le Centre culturel chinois à Paris, pas plus que celui de Taïwan ou les Instituts 

Confucius de France, n’ont programmé de concert de musique taoïste, pas davantage que les 

grandes scènes parisiennes consacrées aux musiques du monde, comme le Théâtre de la Ville. La 

situation semble identique selon mes contacts en Grande-Bretagne, Espagne, Suisse ou Belgique. 

En matière discographique, là aussi les références disponibles sont extrêmement rares. Si on 

trouve des CD ou DVD de musique traditionnelle et d’opéra chinois à la FNAC, ou dans les 

librairies chinoises de Paris : You Feng, Le Phénix, ou de Bruxelles, La Grande Muraille, je n’y 

ai pas trouvé de musique taoïste dans les bacs206, et j’ai eu personnellement, beaucoup de mal à 

m’en procurer en 2001, bien que passant par la librairie chinoise You Feng à Paris. C’est donc 

grâce à la mondialisation des échanges, via la Toile, que les Occidentaux peuvent accéder 

aisément à ce type de musique, principalement sur You Tube, où l’on trouve de nombreuses 

chaînes qui lui sont consacrées, ainsi que sur certains sites de musique en ligne. Le problème est 

qu’ici, la rubrique Daoist music présente aussi bien de la musique rituelle taoïste que des pièces 

contemporaines chinoises ou occidentales, souvent de type New Age207. La découverte des 

musiques et pensées asiatiques a également inspiré un certain nombre de compositeurs 

contemporains, totalement ignorés du grand public208. Plus connu, surtout pour ses œuvres 

                                                                                                                                                       
François Picard de m’avoir apporté des précisions sur les circonstances de cette tournée et les propos de Me Shi 
Xiaojin et communiqué deux articles inédits à ce sujet.  
206 Sur la période 2010-2017, nous avons visité régulièrement ces diffuseurs sur la base de 2 à 6 fois par an. 
207 On trouve par exemple sur YouTube des prestations assurées par des formations taoïstes : 
https://www.youtube.com/watch?v=v42N9xIqNv4&list=RDv42N9xIqNv4#t=5 ; un concert donné à Détroit, USA 
le 03/08/2005 : https://www.youtube.com/watch?v=11AU-OcWQy4 ; aussi bien que des musiques de méditation : 
https://www.youtube.com/watch?v=j1MK2re7goU&list=PLfsMUUFDs9UZnUQKv9sL4MhcZBN8ruD6J&index=
1 et des pièces de méditation New Age, résolument sans rapport avec la musique taoïste rituelle comme 
https://www.youtube.com/watch?v=sBVi2TCHb64&list=PLc2H14Sd5ufkWFnlWbjk93tDAn16FxDdF. Liens actifs 
au 20 janvier 2016. 
208 Une recherche sur le web, et le site de l’IRCAM (https://www.ircam.fr/, consulté en mai 2016), fait ainsi 
apparaître : Tona Scherchen (1938-) compositrice de Tao, pour viola solo & orchestre en étoile (1971), puis Vague-
t’ao (1975). Mais comme le note sa biographie, l’influence asiatique est chez elle plus conceptuelle que littérale. 
Pierre Mironer (1947-), a écrit Tao te king op.14 (1988), Yi Xu, Tao 1 (1992) et Louis Andriessen (1939-), Tao 
(1996), inspiré du chap. 50 du Dàodéjīng. Mais ces influences sont purement conceptuelles. De même, le Yìjīng a 
inspiré le compositeur danois Per Nørgård (1932-), qui a écrit I ching (1992), pièce pour percussion solo, 
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répétitives, le compositeur américain Phil Glass (1939-) a écrit Taoist Sacred Dance, pièce de 

trente minutes pour flûte et piano, sous-titrée Musique pour une danse sacrée du maître taoïste 

Sat Chuen Hon [sur lequel nous n’avons pas trouvé d’information], donnée à l’Interfaith Center 

de New York, le 19 novembre 2003. On retrouve également des références à la pensée chinoise 

chez le jazzman américain Steve Coleman (1956-), une de ses formations portait le nom de Steve 

Coleman and The Five Elements, en référence à la cosmologie chinoise. Son album The Tao of 

Mad Phat (1993), semble faire référence à Matgioi, et On the Rising of the 64 Paths (2003), au 

Yìjīng. Il est même l’auteur de Acupuncture Openings, dans l’album Synovial Joints (2015)209. 

Quant au groupe de hip-hop et rap Wu-Tang Clan, originaire de New York, formé au début des 

années 1990 et très influent sur la scène américaine, il aurait été nommé ainsi en référence au 

film kungfu Shaolin and Wu Tang [Wǔdāng] (1983). Leur premier album est divisé en deux 

sections : Shaolin et Wu-Tang. On trouve également des albums rock intitulé Tao, (Rick 

Springfield, 1985), avec les titres The Tao of Love et The Tao of Heaven. A nouveau, au delà 

d’une source d’inspiration lointaine, les emprunts à l’univers taoïste se résument à des termes-

clichés exotiques. Quant au célèbre compositeur chinois Tán Dùn 谭盾, surtout connu en 

Occident pour la musique de Tigre et Dragon et de quelques autres films chinois, voire pour la 

celle de la cérémonie de rétrocession de Hong Kong à la Chine, et peu pour ses opéras et pièces 

de musique de chambre ou rituelle. Influencé par la musique taoïste, il est l’auteur d’une 

symphonie On Taoism (1985)210. En parallèle, l’engouement des Occidentaux pour la méditation 

a entraîné un certain nombre de compositeurs d’abord américains, puis européens, asiatiques et 

chinois, à créer des musiques adaptées pour ce qui paraît être un marché de niche, comme le 

montre une plongée dans les bacs de la FNAC, des magasins Nature & Découverte, ou les sites 

web spécialisés. C’est ainsi que l’on y découvre des musiques pour le tàijí, le qìgōng, la 

relaxation, la méditation, le fēngshuǐ, faisant plus ou moins référence au Tao ou au taoïsme, 

voire à Wǔdāng. La plupart de ces titres n’ont strictement rien à voir avec la musique taoïste et 

relèvent simplement de la musique électronique New Age, surfant sur une forme d’exotisme. 

D’autres pièces renvoient à des pratiques de musicothérapie chinoise, comme par exemple les 

séries Yi Ching Music for Health (1991) et Chinese Five Tones Healing Music (1992), 

composées en lien avec les médecins de l’hôpital Ann-Ting de Pékin, ou Chinese Fengshui 

Music, composé en lien avec deux experts de fēngshuǐ. Ces séries de CD ont été produites à 

Taiwan par Wind Records, maison d’édition spécialisée qui avait sorti dès 1990 une série de 

                                                                                                                                                       
notamment gamelan balinais, en trois parties I. Thunder Repeated : The Image of Shock, II. The Taming Power of 
the Small, III. The Gentle, the Penetrating, qui évoque les thèmes taoïstes de la douceur et du pouvoir du faible. 
209 Voir la biographie sur http://m-base.com/biography/, consultée le 12 février 2016. Je remercie Pascal Bourdeaux 
directeur d’étude à l’EPHE et spécialiste du Vietnam, pour avoir porté cet élément à ma connaissance 
210 Voir la critique sur le site des InRocks : http://www.lesinrocks.com/musique/critique-album/on-taoism/ et le site 
du compositeur : http://www.tandunonline.com, consultés le 16 février 2012. 
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trois CD de musique taoïste, et qui travaille avec des compositeurs chinois et le Shanghai 

Chinese Traditional Orchestra. On trouve également sur les sites web quelques albums de 

musique rituelle joués par des formations musicales de temples chinois211. Autre exemple 

d’invention occidentale, celle des bols taoïstes, apparus dans les années 2000, notamment en 

France, dans le sillage des pseudo bols chantants tibétains, exemple qui nous permet de voir 

comment s’initie, et sur quelles bases fantasmatiques, un tel processus d’invention. Ils sont 

présentés ainsi sur le site d’une musicienne qui les utilise : 

« Le bol taoïste chinois, dit « Lung Ding », est apparu au 5e siècle avant Jésus-Christ. [… ] Les Bols 
Taoïstes produisent des sons mystérieux, intenses et fascinants, qui incitent au voyage intérieur. […] 
Ils sont encore très peu connus en France et méritent de l’être davantage. Cela fait quatre ans qu’ils 
accompagnent merveilleusement les soirées de méditation mensuelles proposées par … »212. 

Questionnée Catherine Darbord, « Thérapeute psychocorporelle, musicienne sculptrice de sons, 

spécialiste du chant harmonique, sonothérapeute ... », qui donne ces soirées avoue n’en connaître 

ni l’utilisation, ni l’origine, ni le rapport au taoïsme :  

« Le peu d’informations existant sur ces bols se trouve sur le site de Narayana, qui va les choisir en 
Chine depuis plusieurs années, et par qui je les ai découverts […] J'ai aussi entendu dire que le bol 
taoïste serait utilisé en Feng Shui pour l'harmonisation des maisons et boutiques, et favoriser 
l'abondance. Il arrive qu'on le trouve en Chine, à l'entrée de certains temples : après avoir donné une 
petite pièce à son propriétaire, on fait un vœu, puis on frotte les poignées du bol. Le vœu est censé se 
réaliser si des fontaines jaillissent. Je suis autodidacte dans la pratique de cet instrument, et je l'utilise 
indépendamment de pratiques taoïstes, dans un but méditatif et thérapeutique. Pour information, j'ai 
enregistré un CD de Bols Taoïstes […] je suis très preneuse de vos éventuelles découvertes »213.  

En fait, ces bols ne sont que des récipients de bronze que l'on remplit d'eau et dont on frotte les 

anses pour le mettre en vibration, comme le confirme F. Picard, précisant : « C'était 

prétendument un instrument des Hàn. Il y a chez les Bretons un instrument similaire: le chaudron 

… »214. Sur son site « premier site officiel pour la pratique, la promotion et la diffusion du Bol 

Taoïste Chinois. Vente de Bols Taoïstes Chinois ‘Lung Ding’ », Narayana [du nom d’une 

                                                
211 Pour les compositions New Age, voir par exemple Tao Music for Relaxation de Ron Allen (2004), dont les titres 
sont très significatifs : Tao, Earth, Sky, Kindness, Eternal, Harmony, Wisdom, Sage, etc ; Tao de Randon Myles 
(2009), avec Eternal, The Ten Thousand Things, The Great Oneness, The Sage, … ; The Spirit of the Tao Te Ching 
de Richard Warner (1996), ou encore Tao of Peace (Contains the Earth Resonance Frequency for deeper 
relaxation), de Dean Evenson, Jason Darling et Li Xiang (2002). Une simple requête sur le site de téléchargement 
musical iTune Store d’Apple fait apparaître 38 albums contenant le terme Tao dans leur titre, dont le tiers en lien 
avec les termes méditation, relaxation, esprit, ou spirituel. Aucun ne propose de musique rituelle taoïste. La requête 
pour Taoist fait apparaître 11 albums, dont Taoist Priest de Hugo Race et True Spirit [sic] (2006), là encore album 
de musique électronique New Age sans rapport avec la musique taoïste. Mais on trouve également plusieurs albums 
de musique rituelle, tels Chinese Taoist Music par les Taoist Priests of Hsinchu (1979), ou, sous le même titre, par le 
Taoist Music Orchestra of the Shanghai City God Temple (2007), ou par le China Film Folk Orchestra (1993), ou 
encore The Taoist Music of Xi’an Provincial City God Temple par le Xi’an Provincial City God Temple Orchestra 
(2015). Sources : site en ligne iTune Stores, données mises à jour le 12 février 2016. Voir également Chinese Taoist 
Music (3 CD), Chen Da Wei et le Shanghai Film Symphony Orchestra, Wind Record 1990. Pour les compositions 
de musicothérapie chinoise, voir Yi Ching Music for Health, Wu Xiaoping, Wang Jianmong (5 CD, 1991), Chinese 
Five Tones Healing Music, Shir Feng (5 CD, 1992) et Chinese Fengshui Music, Wu Xuiaoping (5 CD, 1995), 
interprétées par le Chinese Traditional Orchestra et produits à Taiwan par Wind Records, 
212 Page http://www.vibrationwakanda.com/detail-68.htm, lien actif au 02 février 2017. 
213 Courriels du 05 octobre 2015. 
214 François Picard, communication personnelle, 27 mai 2015. 
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divinité hindoue], qui se présente comme « Introducteur et Praticien du Bol Taoïste Chinois 

depuis 2003 », précise : « L’invention du ‘Lung Ding’, que j’ai appelé Bol Taoïste Chinois, 

remonterait au 5ème siècle avant Jésus-Christ. Malgré nos recherches depuis 2004, son origine 

exacte et son histoire restent à ce jour un mystère. ». Difficile d’être plus clair215. Son interview 

met en évidence le régime de croyances qui sous-tend cette invention. Narayana, qui est 

musicien professionnel de sitar indien depuis plus de quinze ans découvre le Lung Ding par un 

ami qui en a vu un sur une brocante et lui fait part d’une référence qui serait faite dans Science 

and Civilization in China, référence que je n’ai pas trouvée. Fasciné par l’instrument, dont il 

trouve des modèles de mauvaise qualité commercialisés aux Etats-Unis il part en Chine en 2002 

à la recherche de son origine et d’un fabricant, parcourt le pays neuf mois, rémunérant sans 

résultats plusieurs étudiants pour l’aider dans ses recherches. Ayant trouvé un fabricant qui ne lui 

apporte pas davantage d’informations, il commence l’importation et la commercialisation en 

France. Qquestionné sur les rapports entre ces bols et le taoïsme, la réponse est d’évidence :  

« Le symbole gravé [à l’intérieur] c’est un dragon à 5 griffes, c’était réservé à l’empereur, déjà c’est 
un secret en lui même, et peu de gens avaient le droit de le toucher. C’était la peine de mort. Est-ce 
que c’est un secret gardé et jamais révélé. Ca ne pouvait pas être un simple bol à oracle. Les gens 
brodent parce qu’ils ne connaissent pas [sic]. C’est une appellation que j’ai donnée moi-même, il 
fallait bien distinguer et lui donner un  nom. Il n‘a pas de nom connu, à part Long ding. Ding peut être 
un nom de dynastie [sic], mais c’est aussi un tambour, par extension un trépied sur lequel on posait le 
tambour. M’intéressant au Tao depuis quelques temps, c’est taoïste.  Sauf que c’est antérieur au 
taoïsme. [sic]. Le Yìjīng et les traités d’acupuncture sont taoïstes. C’est difficile de ne pas le rattacher 
au taoïsme, du fait de la façon dont ces bols sont faits »216 

Lorsque je lui demande s’il a consulté des ouvrages sur la musique chinoise, des musiciens 

chinois ou des ethnomusicologues, la réponse est négative, mais Narayana explique que 

l’IRCAM a étudié le Lung Ding et y a découvert des mystères acoustiques217. On est donc ici 

face à l’invention d’un instrument soi-disant taoïste, due à la projection, sur un ustensile banal 

fortement investi, d’un imaginaire basé sur une fantasmatique orientaliste liée à une totale 

méconnaissance du monde chinois et encore plus du taoïsme. C’est, d’une autre façon, ce qui se 

passe avec le tàijítú symbole du yin-yang. 

 

Arts graphiques : le taoïsme réduit au yin-yang 

Si le taoïsme a fortement influencé la peinture chinoise, au point que K. Schipper affirme que 

tout peintre chinois est, en soi, taoïste218, les débuts de sa réception ont surtout été marqués, 

                                                
215 Les bols chantants tibétains sont une invention des hippies occidentaux qui ont rapporté en Occident ces éléments 
de vaisselle de cuisine népalais et les ont utilisé comme instruments musicaux. Narayana, site web : 
http://www.boltaoiste.com, lien actif au 20 juin 2017. 
216 Interview de Narayama, réalisée le 21 mars 2016. 
217 Je n’ai pu obtenir d’information auprès de l’IRCAM sur cette étude. 
218 Intervention au colloque Vie taoïste, Aussois, septembre 2015. 
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comme pour la musique, par des jugements peu amènes, car elle ne correspondait pas aux 

critères esthétiques occidentaux, au point que certains doutaient même que la Chine eut des 

artistes autres que des artisans décorateurs et l’art taoïste a été méconnu jusqu’à une époque très 

récente. Il n’est donc pas surprenant que l’art pictural occidental ait été peu influencé par le 

taoïsme, même si l’esthétique chinoise, et davantage l’art japonais diffusé massivement à partir 

de 1860, a joué un certain rôle219. Il faut attendre le XXe siècle et la présence de peintres chinois 

en France pour percevoir une certaine empreinte taoïsante, comme en témoigne Zao Wou-ki, 

dont le grand-père était taoïste220. Autre artiste chinois contemporain, Gāo Xíngjiàn dont l’œuvre 

picturale, essentiellement noir et blanc à l’encre de Chine, est empreinte du rapport au vide et au 

plein, pour reprendre François Cheng, caractéristique de la peinture taoïste. Autre artiste majeure 

influencé par cette approche, Fabienne Verdier, peintre-calligraphe dont la Passagère du silence 

raconte l’initiation en Chine auprès de vieux maîtres calligraphes au début des années 1980, et en 

suggère l’importance dans sa formation. Ce bref rappel nous amène à un aspect plus trivial : 

l’usage de la symbolique du yin-yang dans la communication visuelle en Occident. 

 

. La floraison du tàijítú dans la communication et les arts graphiques 

Après trente ans de conseil en stratégies d’image, je ne pouvait manquer de 

remarquer la place de certains signes et images asiatiques, en particulier du tàijítú 

(Cf. illustration 9),  souvent considéré comme symbole taoïste, dans la 

communication et l’imaginaire publicitaire, l’identité visuelle d’entreprises, 

d’institutions ou le design de produits 221. Si des termes comme zen, yin-yang ou 

nirvana ont été adoptés dans le langage courant, il semble en être aujourd’hui de même avec ce 

signe graphique. Pourtant, l’imaginaire asiatique n’est guère plus présent dans la communication 

et la publicité que d’autres, hispanique, indien ou russe, du fait de la grande volatilité des modes 

publicitaires qui surfent sur « l’air du temps » et l’actualité rythmant les agendas culturels et 

médiatiques. Ainsi, en 1999, la campagne pour la Renault Clio, signe discret de privilège qu’un 

jeune hongkongais fils prodigue occidentalisé offre à son père quittant sa somptueuse demeure 

pour d’autres cieux, surfe sur l’actualité du retour de la concession à la Chine222, comme d’autres 

campagnes en 1997 sur la mode Bollywwod ou l’image des nouveaux milliardaires russes. 

L’imaginaire publicitaire est essentiellement véhiculé par les spots télévisés, dont la diffusion 

                                                
219 Voir Geneviève Lacambre, « Le japonisme », La vie intellectuelle en France, Paris : Seuil, 2016, t.I, pp. 530-535. 
220 « Entretiens de Zao Wou-ki avec Claude Martin et Roger Lesgards », Entretiens, Couleurs et moi, Paris : Le 
Cherche Midi, 1998, p. 19, cité par Liu Yang, Henri Michaux et la Chine, Paris : Ed. le Manuscrit, 2006, p. 69. 
221 Sur l’histoire visuelle et l’historiographie de la publicité notamment asiatique et de ses usages, on consultera le 
Carnet hypothèse de Cécile Armand, doctorante à l’Institut d’Asie Orientale de Lyon à l’adresse 
http://advertisinghistory.hypotheses.org/, lien actif au 3 juin 2017. 
222  Spot visible en ligne page http://www.ina.fr/video/PUB606981137/renault-clio-hong-kong-club-affaires-
video.html. Lien actif au 16 juillet 2016.  

Illustration 9 

Tàijítú 



 372 

répétée assure l’impact. Les autres médias, affichage et pages magazines, jouent le plus souvent 

un rôle secondaire de renforcement, en dehors de cibles particulières touchées préférentiellement 

par les médias spécialisés (santé/bien-être, arts martiaux, tourisme, etc.). L’imaginaire asiatique 

mobilisé par la publicité, comme tout imaginaire publicitaire, est constitué de clichés et d’images 

archétypales emblématiques susceptibles de toucher un public large : Grande muraille, rizières, 

sampan, figures de lama, de moines zen ou de bonzes, d’artistes martiaux, de méditants, temples, 

et autres. On les retrouve dans des publicités qui couvrent une large palette de secteurs et 

produits : télécommunications, automobile, électro-ménager, services, alimentation, hygiène, ou 

médicaments. L’image, très médiatique du Tibet et de ses moines est largement mobilisée, qu’il 

s’agisse de vendre l’AX Citroën en 1986, la Xsara en 1998, la Lancia Delta en 1994, un 

aspirateur Electrolux en 1996, un téléviseur Thomson en 1994, les médicaments Humex contre 

le rhume en 2006 ou encore le fournisseur d’accès internet néerlandais Chellon, qui la détourne 

en 2005223. La référence aux autres catégories de moines bouddhistes et au zen est également très 

sollicitée. Le premier usage grand public en France date sans doute de 1992, lorsqu’EDF choisit 

de promouvoir le chauffage électrique avec le visuel d’un bonze, image supposée de maîtrise, 

sérénité et bien-être. Mais la campagne est un échec. La ménagère de moins de 50 ans ne lui 

attribuant pas les qualités que lui voyaient les créatifs publicitaires224. Cela n’empêcha pas 

Lipton en 1996 de promouvoir Tchae, sa gamme de thé vert, en utilisant un mix de références 

asiatiques avec un moine bouddhiste dans un décor zen sur fond de musique tibétaine, et de 

renouveler son discours en 2002, en mettant un scène un occidental perdu dans la grisaille et la 

foule hongkongaise qui trouve refuge auprès de moines, plutôt birman, alors qu’une voix off 

interroge : « Comment échapper au stress du monde moderne ? … Le thé vert Lipton Tchae, le 

zen, tout simplement ». Une déclinaison développe ce canevas un peu plus longuement avec une 

légère touche d’humour et de distanciation : l’occidental stressé entré dans le temple se brûle en 

buvant trop vite son thé et se coupe en se rasant le crane, alors que la voix off affirme : « Le thé 

vert Lipton Tchae … le zen, méthode simplifiée »225. Combiné aux images de moines, l’appel 

aux arts martiaux est également utilisé. En 2002, c’est un occidental musclé pratiquant le 

                                                
223  Spots visibles en ligne sur le site de Culture Pub, pages : http://www.culturepub.fr/tags/tibet/ et 
http://www.culturepub.fr/tags/ bouddhiste/. Liens actifs au 16 juillet 2016. 
224 Spots de la campagne consultables sur la page : http://www.culturepub.fr/videos/edf-chauffage-electrique-a-
chacun-sa-chaleur/. Lien actif au 16 juillet 2016. Cette importante campagne, que j’ai auditée en 1995, a duré trois 
ans. Le petit personnage fil rouge et signature visuelle de la campagne, dessiné sommairement dans un style BD, 
figurait un bonze, chauve, à la peau orangée et mate, vêtu d’une robe jaune safrané laissant une épaule dénudée. 
Bien que bénéficiant d’un investissement conséquent, elle n’a pas modifié l’image du chauffage électrique auprès 
des Français, sans rapport avec les objectifs affichés par l’entreprise, et l’investissement consenti. Cet échec a mis 
en évidence le décalage important qui existait entre les représentations qu’avaient les créatifs publicitaires du bonze 
et des valeurs qui lui étaient associées et les perceptions du grand public cible, la ménagère de moins de 50 ans. 
225 La série est visible en ligne sur le site de l’INA, http://www.ina.fr/ en accolant les pages suivantes directement à 
l’adresse du site de l’INA : video/PUB797220059/tchae-bonze-version-30-secondes-video.html video/PUB1586 
:88078/tchae-bonze-video.html, video/PUB2346240038/tchae-hong-kong-video, video/PUB2346232019/tchae-
hong-kong-video.html, liens actifs au 06-08-2014. 
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tàijíquán dans un décor minéral, puis sous la pluie, torse nu, crane rasé, regard déterminé, qui 

sert à promouvoir l’énergie solaire pour le ministère de l’environnement espagnol [Ministerio de 

medio ambiente], tandis que Pepsi nous fait vivre, avec beaucoup d’humour, l’initiation d’un 

jeune occidental dans un temple chinois226. Plusieurs publicités utilisent la référence à Tigre et 

Dragon, mais en privilégiant des scènes de combat. Dans toutes ces références au monde 

religieux asiatique, là encore, le taoïsme n’apparaît pas, sauf détournée dans une publicité pour 

un cabinet de conseil en stratégie, qui affiche pleine page, dans la revue des anciens Science-po, 

le visage d’un vieux moine souriant et à barbe blanche, accompagné de deux proverbes : « Il est 

intelligent de travailler sa stratégie avec un consultant. Il est sage de le faire avec Roland 

Berger » et « Il faut toujours suivre les proverbes chinois – Proverbe Roland Berger » !227. En 

fait ce moine ne fait qu’illustrer ici la notion de sagesse et de sagesse chinoise. Qu’il soit taoïste 

n’est évident qu’au lecteur pouvant identifier une coiffe taoïste. C’est dans ce cadre général de 

références qu’apparait l’utilisation récurrente du tàijítú, tant dans la communication visuelle ou 

le packaging que la publicité. Cette représentation symbolique de la dynamique de 

transformation symétrique et équilibrée du yīn et du yáng est loin d’être la seule et d’autres lui 

sont antérieures, mais c’est aujourd’hui la plus connue et la plus diffusée, tant en Occident, qu’en 

Chine. Et on la retrouve déclinée ou citée aussi bien dans la création et le design contemporains 

de bijoux, objets décoratifs, accessoires de mode, arts de la table, mobilier, qu’imprimé sur des 

textiles, en tatouage que comme label institutionnel, signature visuelle ou logotype d’entreprises 

ou de marques et même dans le packaging de certains produits. Signe de son succès, on le 

retrouve également régulièrement retravaillé dans des créations graphiques originales autour de 

thèmes très divers: humains, coccinelles Volkswagen ou chats noirs et blancs, tête bêche, … (Cf. 

illustration 10)228. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
226  Visibles en ligne sur les pages : http://www.culturepub.fr/videos/protection-environnement-energie-solaire/, 
http://www.culturepub.fr/videos/pepsi-kung-fu/. Liens actifs au 16 juillet 2016. 
227 Publicité pleine page, pour le cabinet Roland Berger, Strategy Consultant, Alumni, revue des anciens Sciences-
Po, numéro du n° 3, janvier 2013, voir en annexe. 
228 Voir en annexe un échantillon de ces diverses déclinaisons. 

Illustration 10 
Quelques usages, représentations et citations contemporaines du tàijítú 
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. Une symbolique chinoise pour signifier un « impensé » occidental ? 

Cette utilisation du tàijítú décline trois univers de référence emboîtés. D’abord celle aux 

pratiques asiatiques, notamment aux arts martiaux et plus particulièrement au tàijíquán, domaine 

d’utilisation logique de sa symbolique puisque cet art martial tire sa substance du travail sur le 

mouvement dynamique du yīn-yáng que le tàijítú symbolise. Ce qui justifie qu’il soit associé 

comme signature visuelle identitaire faisant sens dans les logotypes de clubs et associations de 

tàijíquán, et, par extension, de qìgōng, voire de wǔshù, même lorsque ceux-ci n’enseignent pas 

le tàijíquán mais plutôt des techniques bouddhistes, voire vietnamiennes ou thaï basées sur 

d’autres approches cosmogoniques. Par glissement et élargissement de sens, il fait référence à 

une Asie ou un Orient exotique, indéterminé et indifférencié, qui signe aussi bien le fast-food 

chinois que le coiffeur japonais, puis, à un niveau d’abstraction supérieur, devient référence 

symbolique à une forme de sagesse universelle et éternelle et au mode de vie qui s’y réfère, 

surtout dans les milieux alternatifs, New Age ou écologistes. Ce qui explique son usage répété 

dans les milieux du surf et des sports de glisse (vêtements, bijoux, matériel), comme label du 

Fair Trade (consommation alternative), ou son apposition sur des marques de produits bio ou 

naturels, sans grand rapport avec l’Asie, et pour lesquels il semble jouer le rôle d’un signifiant 

flottant, permettant d’y projeter toutes sortes d’images ou de valeurs, y compris celles plus ou 

moins attribuées au taoïsme : pensée et mode de vie alternatif, rejet de la société occidentale 

contemporaine, respect de la nature, prime à la douceur et au féminin, sagesse exotique, et 

autres. Certains le présentent d’ailleurs comme symbole taoïste (page Wikipédia en français), 

voire comme symbole du Tao-Tö-king (Frédéric Lenoir)229. L’interrogation de nombreux adeptes 

des pratiques chinoises, montre que, même parmi les taoïsants occidentaux, une très large 

majorité, le considère comme symbole spécifiquement taoïste, au même titre que le concept de 

yin-yang ou le terme tao. Pourtant cette forme graphique existait en Europe dès les premiers 

siècles de notre ère, comme en témoignent plusieurs artefacts, 230  et le mouvement de 

complémentarité dynamique du yin-yang peut se retrouver dans la représentation traditionnelle 

du signe astrologique du Cancer ♋. Or, celle-ci n’a pas été utilisée et il a fallu attendre le milieu 

des années 1970 et l’introduction du tàijíquán en Europe pour voir apparaître les premières 

illustrations utilisant cette symbolique, l’une des premières en France étant sans doute une 

                                                
229 Page : https://fr.wikipedia.org/wiki/Taijitu, lien actif au 16 juillet 2016. Suivant la langue de rédaction, la page 
Wikipédia consacrée au tàijítú donne des attributions différentes. En anglais il est attribué à la philosophie chinoise, 
en allemand au taoïsme et au néoconfucianisme, en espagnol, à la philosophie chinoise, au taoïsme et au 
néoconfucianisme, et en italien à la culture chinoise, à la religion taoïste et à la philosophie confucéenne. Frédéric 
Lenoir, Les Métamorphoses de Dieu. Paris : Hachette, col. Pluriel, 2010, p. 293. Dans le même ouvrage il fait du ci-
kong [qìgōng] un art japonais (p. 71) ! 
230 Ainsi, on trouve ce symbole sur une plaque en bronze de harnachement celtique datée du 1er s., visible au musée 
d’ethnologie et d’archéologie de Cambridge, et sur une représentation d’un bouclier figurant dans une sorte 
d’armorial romain datant du IVe ou Ve s. Cf. la page https://fr.wikipedia.org/wiki/Taijitu, lien actif au 17 mai 2016. 
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publicité pour le whisky Black & White, due d’ailleurs à une illustratrice chinoise 231 . 

L’hypothèse que je formulerais à ce sujet tient au contenu symbolique de ces différents signes. 

Celui du Cancer est associé à un terme perçu négativement, en outre, il n’est pas englobé dans un 

cercle qui lui permettrait d’illustrer à la fois l’unité et la dualité. Quant aux symboles antiques, 

celtes et romains identiques au tàijítú contemporain, que nous avons évoqués, ils semblent, c’est 

une hypothèse, n’avoir été que des signes graphiques sans contenu symbolique précis et avoir 

disparu de l’histoire. Un des facteurs explicatifs de l’utilisation du tàijítú peut alors être lié à sa 

symbolique graphique sous-jacente, qui peut se percevoir en dehors même du contexte 

cosmologique chinois qu’il symbolise, renvoyant à une globalité, le cercle, à la fois une et 

double, unie et séparée, dynamique, par le mouvement, et statique par la complétude circulaire 

inclusive. Or cette symbolique des complémentarités dynamiques, de la circularité, du 2 en 1, 

que rejoint la pensée d’E. Morin ou de S. Lupasco, est une tendance constatée dans la 

communication depuis les années 1980 et la fin des 30 glorieuses. Cette évolution se caractérise 

par une modification des formes graphiques des logotypes qui s’oriente davantage vers la 

fluidité, l’inclusion, le cercle, le spiralé, abandonnant les formes carrées, droites, rigides232. En 

témoignent les transformations successives du logo 

de l’ANPE, qui cite le graphisme du tàijítú en 2003, 

le disjoignant en deux parties distinctes, et lui faisant 

perdre sa cohérence symbolique, avant de le 

réintégrer allégoriquement dans le logo de Pôle 

emploi en 2009 (Cf. illustration 

11)233.  

 

Si le succès du tàijítú peut relever d’un effet de mode en cours, il s’inscrit 

aussi dans cette évolution et répond à un besoin de représentation spécifique 

combinant à la fois monisme et dualisme, que l’on pourrait synthétiser par 

l’expression 2 en 1. C’est d’ailleurs le slogan de la lessive Dash qui utilise le 

symbole [en le colorisant de plus selon un code genré],  et des tablettes pour 

lave-vaisselle Finish, dont le produit lui-même se présente sous la forme d’un 

tàijítú (Cf. Illustration 12). Ces deux utilisations, les plus abouties d’un symbole 

majoritairement attribué au taoïsme, voire considéré comme le symbole du 

                                                
231 Je remercie Caroline Gyss de m’avoir fait connaître cette création publicitaire que j’ignorais. 
232 Sur cette évolution, qui passe d’un imaginaire de tradition, de rigidité et de conquête à un imaginaire holistique, 
de régulation et d’alliance, voir Pascale Weil, A quoi rêvent les années 90. Les nouveaux imaginaires. 
Consommation et communication, Paris : Seuil, 2e ed revue et complétée, 1993. Bernard Cathelat, Socio-Styles-
Système, les « Styles de vie » : théorie, méthodes, application, Paris : Les Editions d’Organisation, 1990. 
233 Cf. Marc Lebranchu, « Trois erreurs. Sur le logo de l’ANPE », Stratégies, 29 janvier 2004, p. 2. 

Illustration 11 
Evolutions du logo de l’ANPE/Pôle emploi :  

versions 1993 et 2003, Pole emploi, 2009.  
Pour permettre la lisibilité du tàijítú dans le 

dernier logo,  

Illustration  12  
Logo Dash 2 en 1. 
Packaging Finish 

Quantum 
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taoïsme, que l’on retrouve fréquemment dans des images associées à la croix de David, à la croix 

chrétienne, au croissant musulman, à la svastika ou à la roue pour le 

bouddhisme et à l’aum pour l’hindouisme (cf. illustration 13), mettent en 

évidence, trois phénomènes. D’une part, l’appel à un signe chinois pour 

signifier une forme d’impensé occidental234, c’est-à-dire la combinaison d’une 

vision moniste et dualiste, et non leur opposition comme dans le modèle 

aristotélico-cartésien. Impensé qui ne disposait pas d’une symbolisation graphique, 

contrairement au modèle cosmologique chinois avec le tàijítú, d’où l’emprunt. D’autre part, un 

phénomène de confusion réductionniste, déjà rencontré, qui attribue de manière spécifique au 

taoïsme, au point d’en faire son symbole, un signe graphique partagé au sein de la culture 

chinoise. Enfin, dans la continuité de ce mouvement, la juxtaposition, et la mise en équivalence 

de plusieurs signifiants : le tàijítú, le yin-yang, le tao, et le taoïsme réifié. 

 

Conclusions 

L’inventaire des différents vecteurs par lesquels se diffusent des représentations du taoïsme - 

dont chacun mériterait à lui seul une thèse, montre la multiplication et l’entremêlement de ces 

voies de diffusion, tributaires à la fois des progrès de la sinologie, qui influencent certains 

agendas, du développement des moyens d’accès aux savoirs : édition, traductions, conférences, 

médias, arts populaires et réseaux numériques et des contraintes de marché : effets d’agenda et 

de mode, poids de l’édition américaine, développement du marché du bien-être et du souci de soi 

contemporain, qui entraînent un intérêt pour les techniques du corps et les philosophies 

asiatiques ou les médecines alternatives, avec des conséquences sur l’édition et la demande 

d’information et de formations. Le passage de la grapho et de la vidéosphère à l’hypersphère, et 

la globalisation économique, créent un effet accélérateur et contribuent à la globalisation de la 

diffusion du taoïsme et à l’accroissement de l’influence des représentations américaines, comme 

nous le verrons dans le prochain chapitre. Les informations sur les ouvrages, les enseignements, 

les maîtres en visite, circulent de plus en plus rapidement et facilement sur la toile et entre les 

continents, de multiples vidéos d’enseignement ou des documentaires sont accessibles en ligne, 

tout comme des ouvrages piratés, y compris sinologiques et des revues spécialisées.  

 

Mais ce passage à l’hypersphère contribue aussi à un effet de bulle qui se trouve renforcé par 

les réseaux sociaux et les bulles de filtre (filter bubles), pouvant conduire chacun a accéder 

                                                
234 J’utilise ce terme en référence à François Jullien qui a largement développé cette notion dans ses ouvrages. 

Illustration 13 



 377 

surtout à des informations conformes à ses préférences 235. Dans ce cadre, les différents vecteurs 

par lesquels se diffuse le taoïsme produisent au sein de différents milieux des effets d’écho et de 

renforcement croisé. La présence ou la citation du tàijítú dans d’autres univers de référence que 

l’univers chinois, ou taoïste, les reportages sur la Chine et ses sites taoïstes, l’évocation par les 

grands médias de l’attrait des Occidentaux pour le tàijíquán ou le qìgōng, ou de l’intérêt de la 

médecine chinoise, avec le plus souvent une référence au yin-yang et au tao, la multiplication 

des titres d’ouvrages intégrant le mot tao, même au sens de méthode, la production sinologique 

plus visible dans l’édition au travers d’ouvrages de vulgarisation ou diffusée par des éditeurs 

grand public comme Trédaniel, tout comme la croissance de l’offre de formations en pratiques 

chinoises diverses renforcent l’exposition et la visibilité du taoïsme, constituant une chambre 

d’écho qui lui assure, dans un monde dominé par l’importance des images, une certaine valeur, 

pour ne pas dire une certaine crédibilité. Ce gain de visibilité s’accompagne le plus souvent d’un 

régime de réduction-dilution-confusion, qui attribue de manière exclusive au taoïsme des notions 

et des pratiques qui ne lui sont pas spécifiques : Tao, yin-yang, tàijítú, wúwéi, tàijíquán, qìgōng, 

sexologie et médecine chinoise, et qui occulte ses dimensions religieuses, communautaires et 

sociales, tout en faisant appel - c’est un peu une figure obligée de la production médiatique - à un 

effet de loupe grossissante et réductrice qui mobilise des stéréotypes et des clichés pour 

caractériser l’altérité exotique, philosophique, culturelle et religieuse chinoise. Le taoïsme se 

trouve alors réduit, au pire au yin-yang et au tàijítú ou à quelques pratiques psychocorporelles 

dans lesquelles il se trouve dilué, au mieux au Lǎozǐ, et le taoïste à la figure du vieux sage à 

longue barbe vivant une vie simple au milieu de la nature dans un ermitage perdu dans les 

montagnes, à celle du moine méditant ou faisant une démonstration d’art martial, ou encore à 

celle de quelques prêtres ou nonnes vêtus de somptueuses robes colorées, calligraphiant dans le 

vide des signes mystérieux dans un temple sombre enfumé par l’encens, vus et partagés sur You 

Tube. Le phénomène est amplifié sur la toile, notamment au sein des réseaux sociaux, où il peut 

s’observer dès le premier survol des pages Facebook des groupes en lien avec l’item taoïsme236. 

 

Ce constat ne doit pas occulter le fait que les références au taoïsme, malgré une visibilité 

croissante, occupent une place réduite, surtout si on les compare à celles faites au bouddhisme, 

                                                
235 La notion de filter buble (bulles de filtre ou de filtrage) a été développée en 2011 par le militant internet 
américain Eli Pariser. Selon lui, la personnalisation grandissante d'Internet à travers l’analyse de la navigation et des 
préférences de l'utilisateur, notamment grâce aux cookies, enferme l'internaute dans sa propre vision du monde. Sur 
le sujet voir Revue européenne des médias numérique, n° 26-27, p. 61. Cet effet n’est pas propre à l’Internet et 
résulte des mécanismes de reproduction et de conditionnement social. On le retrouve par exemple dans le lectorat de 
la presse et dans de nombreux autres domaines y compris la consommation, comme l’ont montré les études du 
Centre de Communication Avancée d’Havas ou de la Cofremca dès les années 1980.  
236 L’étude des représentations du taoïsme sur les réseaux sociaux en ligne mériterait à elle seule un travail en 
profondeur que nous n’avons pas entrepris par manque de temps et de moyens adaptés au suivi continu de 
publications (pages, blogs, messages) en croissance exponentielle. Il pourra faire l’objet d’une recherche ultérieure. 
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voire à l’hindouisme, tant dans l’édition que les médias, le cinéma que les fictions littéraires, ou 

la danse. De plus, ces références sont rarement directes, mais de biais, en lien avec des pratiques 

du corps, la médecine chinoise ou des sites touristiques, ou de purs signes exotiques. L’usage qui 

est fait du taoïsme au sein des différents milieux que nous avons évoqué est donc réduit et 

répond davantage à des préoccupations occidentales plus culturelles que spirituelles. L’exception 

vient du monde intellectuel et artistique où, le plus souvent limité à la lecture de Lǎozǐ et 

Zhuāngzǐ, il a pu influencer certains penseurs et créateurs, en leur offrant un modèle alternatif à 

la pensée occidentale moderne, au travers du rapport au vide, à la nature, au langage ou à 

l’action, au moment où celle-ci, tout comme le modèle civilisationnel occidental, était remis en 

cause. Il existe cependant des milieux spécifiques, préoccupés par le souci et la réalisation de soi, 

où le(s) rapport(s) au taoïsme prennent une autre signification, des arts martiaux aux nouvelles 

spiritualités, en passant par les médecines alternatives, qui constituent autant de terreaux 

favorables à la constitution d’un daoist milieu européen, comme nous allons le voir dans le 

prochain chapitre. 

 

 

 

 

-o0o- 
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Chapitre 4 

Taoïsme, souci de soi et quête spirituelle 
 

 

L’appel au Tao et au taoïsme se retrouve fréquemment dans l’univers des pratiques de bien-

être et de développement personnel et les nouvelles spiritualités1 qui mobilisent des pratiques du 

corps issues des différentes traditions asiatiques, ici principalement les arts martiaux, le 

tàijíquán, le qìgōng, le yǎngshēng [hygiène de vie] et le nèidān [alchimie interne], témoignant du 

souci de soi contemporain. Ces pratiques constituent un vecteur important de la diffusion du 

taoïsme auprès d’un public au départ non sinophile aboutissant à la constitution d’un milieu 

taoïsant, porte d’entrée vers des formes d’engagement plus poussées.  

Comme nous le verrons, si la découverte des pratiques chinoises du corps est ancienne, leur 

mise en œuvre dans un cadre occidental résulte de divers facteurs à commencer par l’impératif 

de réalisation de soi d’origine puritaine, que l’on retrouve médiatisé et fortement prescrit dans 

les salons et magazines spécialisés. Le tàijíquán, à l’origine art de défense, est la première 

technique chinoise à avoir été mobilisée dans cette optique, suivi par le qìgōng. Nous verrons, à 

partir de leur évolution en Chine, quels sont leurs usages occidentaux et leur rôle dans la 

diffusion du taoïsme avant de nous tourner vers un autre vecteur, le milieu de la médecine 

chinoise, qui nous amènera vers le « Sexual Tao », ensemble d’ouvrages et d’enseignements de 

sexologie chinoise qui, à partir des Etats-Unis, a fortement contribué à la diffusion d’une certaine 

image du taoïsme en Occident. Nous terminerons ce chapitre par l’évocation de pratiques plus 

récemment mobilisées qui utilisent des références au taoïsme, le yǎngshēng et le nèidān, avant 

de conclure sur le « tourisme du qì », à la rencontre de ces pratiques en Chine même. 

 
                                                
1 A défaut d’une meilleure dénomination, j’utilise celle de nouvelles spiritualités pour faire référence à un ensemble 
de pratiques occidentales aux contours nébuleux, s’inscrivant dans la mouvance et les contre-cultures ou cultures 
alternatives (catégories elles-mêmes floues), et faisant appel à des conceptualisations hétérogènes, empruntant 
autant à des traditions philosophiques, cosmologiques, religieuses et culturelles réputées traditionnelles, notamment 
non occidentales, qu’à des théories scientifiques ou parascientifiques. Sur la notion de souci de soi, voir plus 
particulièrement Michel Foucault L’herméneutique du sujet, cours au Collège de France (1981-1982), Paris : Seuil, 
2001, et Histoire de la sexualité, t. III, Le Souci de soi, Paris : Gallimard 1984, notamment pp. 67-75. Je fais appel à 
la notion de culture de soi comme à l’une des trois dimensions du souci de soi, mobilisant des pratiques et 
techniques spécifiques, ici plus particulièrement corporelles ou psychocorporelles. Sur la notion de techniques du 
corps, outre l’article fondateur de Marcel Mauss (« Les techniques du corps », Journal de Psychologie, 1935, vol. 
xxxii, n°3-4), qui les définit comme « montages physio-psycho-sociologiques de séries d'actes [traditionnels et 
efficaces] », transmis essentiellement par voie orale, voir La tentation du corps, D. Memmi, D. Guillo, O. Martin, 
(dir.), Paris : Ed. de l’EHESS, 2009, qui détaille la prise en compte du corps et de la corporéité dans les Sciences 
sociales, Dominique Memmi, La revanche de la chair. Essai sur les nouveaux supports de l’identité, Paris : Seuil, 
2014 et les ouvrages de David Le Breton, La sociologie du corps, Paris : PUF, 2002,  Anthropologie du corps et 
modernité, Paris : PUF, 2005, L’adieu au corps, Paris : Métaillé, 2013 [1999]. 
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. La découverte des pratiques chinoises du corps. 

Même si une histoire du souci de soi et des techniques du corps en Chine reste à faire, il est 

clair que ces dernières sont aussi anciennes que la civilisation chinoise. Elles apparaissent au 

moins au cours du premier millénaire avant notre ère2 et ne cessent ensuite de se développer, 

essentiellement au sein de trois champs : celui des arts militaires et de cour3, celui de la santé et 

de la longévité, et enfin celui des pratiques spirituelles et des rituels religieux4. Elles touchent 

aussi bien les milieux médicaux que religieux, avant de gagner les lettrés, puis les sociétés 

rédemptrices et les mouvements millénaristes des XVIIIe et XIXe siècle, pour aboutir à la Fièvre 

du qigong, qui s’emparera de la Chine dans les années 1960-19805. Les premiers Européens qui 

visitent la Chine ne nous en disent guère, même s’ils mentionnent parfois la présence d’ascètes et 

leurs pratiques6. Il faut attendre les témoignages jésuites, bien minces, pour que certaines soient 

évoquées. Si Mattéo Ricci note que les Chinois pratiquent des exercices corporels7, le premier 

témoignage important est celui du P. Martial Cibot s.j. qui en donne en 1779 une description 

illustrée dans les Mémoire concernant … les usages des Chinois avec la notice Du Cong fou des 

bonzes tao-sse, « Notice des pratiques des Bonzes Tao-seé pour opérer des guérisons »8 :  

 « On appelle Tao-sée en Chinois tous ceux qui sont de la secte qui reconnaît le fameux Lao-tsée ou 
Lao-kun, pour chef & pour maître ; mais ce nom est spécialement attribué aux Bonzes de cette secte, 
soit qu’ils vivent en communauté ou mariés, solitaires ou errants. Il ne faut que lire le Tao-te-king de 
Lao-tsée, pour voir qu’il n’est point le maître de ces prétendus disciples. On appelle Cong-fou en 
chinois les postures singulières dans lesquelles se tiennent les Tao-sée. Comme les Bonzes ont plus de 
loisirs, ils ont plus de temps pour vaquer au Cong-fou, & ils passent généralement pour l’entendre 
mieux que les autres. Les nuages de la superstition & les affreuses ténèbres de l’idolâtrie ont 
tellement caché la vraie théorie du Cong-fou à la multitude, qu’elle est persuadée, d’après les récits 
des Bonzes, que c’est un vrai exercice de religion qui, en guérissant le corps de ses infirmités, 
affranchit l’âme de la servitude des sens, la prépare à entrer en commerce avec les Esprits, & lui 
ouvre la porte de je ne sais quelle immortalité, où l’on arrive sans passer par le tombeau. On 
composerait de très amples volumes des fables, contes, rêves, chimères & extravagances qu’on débite 

                                                
2 Les premières mentions d’exercices corporels, gymniques et respiratoires apparaissent en Chine dès l’Antiquité 
vers le IVe siècle avant notre ère. Elles sont évoquées dans le Zhuāngzǐ, puis le Huáinánzǐ (IIe s. av. J.-C.) et le Shǐjì 
(Ier s. av. J.-C.), et sont intégrées dans les pratiques médicales de yǎngshēng 養生 (nourrir la vie), qui correspondent 
aux règles d’hygiène de vie à suivre pour préserver la santé. On les retrouve comme pratiques plus ésotériques chez 
certains fāngshì方士, maîtres es techniques. Voir Catherine Despeux « La gymnastique daoyin 導引 dans la Chine 
ancienne », Etudes chinoises, 2004, vol. XXIII, pp. 45-86, article qui retrace les origines et la diffusion de ces 
pratiques jusqu’aux débuts de notre ère, ainsi que « Gymnastics : The Ancient Tradition », Taoist Meditation and 
Longevity Technics, L. Kohn (ed), University of Michigan, pp. 225-261. 
3 Lutte, tir à l’arc, techniques martiales et danse. 
4 Ainsi, les pratiques taoïstes, dès le IIIè s., intègrent de nombreuses techniques de méditation et de visualisation, et 
les techniques rituelles des chorégraphies gestuelles accompagnées de visualisations, respirations et circulations 
énergétiques complexes. 
5 Voir David Palmer, La fièvre du qigong, op. cit. 
6 A l’exemple de Guillaume de Rubrouck, Martin de Rada ou le P. du Jarric, cf. supra. 
7 « … ils [les sectateurs de Tauzu (Lǎozǐ)] prescrivent quelques exercices, qui consistent en diverse manière de 
s'asseoir … », Matthieu Ricci, Nicolas Trigault, Histoire de l'expédition chrétienne, op. cit., p. 170-173. 
8 Mémoire concernant l’histoire, les sciences, les mœurs, les usages des Chinois, op. cit., t. xiv, pp. 441-451. Cet 
article fut longtemps attribué au P. Amiot. Il semble qu’il soit plutôt de la plume du P.  Cibot selon le P. Louis 
Pfister, s.j., Notices biographiques et bibliographiques sur les jésuites de l’ancienne mission de Chine (1552-1773), 
…, Shanghai: Imprimerie de la Mission catholique, 1932, p. 896. 



 381 

ici sur le Cong-fou. […] Comme le Cong-fou a réellement opéré des guérisons et soulagé bien des 
infirmités, les Lettrés […] ont fait savoir que leurs charlataneries ne faisait que couvrir du ridicule de 
leurs superstitions, une ancienne pratique de Médecine fondée en principes, & fort indépendante de la 
doctrine absurde des Tao-tsée … […] Si le Cong-fou mérite quelque attention, les Médecins d’Europe 
n’ont pas besoin de ceux de Chine pour en tirer parti & le perfectionner ». 

Cibot précise que les taoïstes ne sont pas les seuls à pratiquer le Cong-fou (gōngfū 功夫, kungfu), 

qu’il s’agit d’une « ancienne pratique de Médecine », indépendante de la doctrine taoïste et 

n’attribue pas à ces derniers la création de ces techniques. Il insiste sur le fait que cette pratique 

comporte deux dimensions importantes : la posture et la respiration, mais ne parle pas de 

circulation d’énergie. Le texte est accompagné de vingt figures montrant un homme parfois torse 

nu, chignon bien visible énumérant les maladies que ces postures guérissent. Ces informations 

sont évoquées dans l’article sur la Médecine des chinois du Dictionnaire des sciences médicales 

(1819) et dans « De la gymnastique médicale chez les Chinois » dans l’Histoire de la 

gymnastique médicale (1854), qui précise que le Cong-Fou : 

« … ne serait autre chose que notre magnétisme, exercé chez nous le plus souvent par  les exploiteurs 
de la crédulité publique, et chez eux par les bonzes, prêtres de Tao-Ssé, qui ne valent guère mieux. 
[…] Originairement exercé avec conscience par les prêtres du Tao, il ne tarda pas à être entouré de 
mystères et de superstitions par les bonzes Tao-Ssé qui l’exerçaient » 9.  

L’auteur ajoute, sans citer de source, que le P. Amiot (en réalité Cibot), y fut initié par un 

néophyte [chrétien], que le Cong-Fou remonterait à Hoang-Ti en 2698 avant notre ère et que, 

bien que peu connu « il n’en est pas moins vrai qu’il a soulagé des malades, opéré même des 

guérisons », avant de citer « … une encyclopédie en 64 volumes, publiée à la fin du seizième 

siècle sous le titre de San-Tsaï-Ton-Houeï, [où] on trouve une collection de gravures sur bois, 

représentant des figures anatomiques et des exercices gymniques avec un texte explicatif » 10. Il 

faudra ensuite attendre Kungfu, or Medical Gymnastic du chirurgien écossais John Tauist (1837-

1901) en 1895, pour disposer d’une description détaillée, en plus de 200 pages et 93 figures, de 

ces pratiques dont certaines font partie des qìgōng les plus enseignés aujourd’hui, comme le Jeu 

des cinq animaux ou les Huit pièces de brocard 11. Dudgeon y affirme : « The Tauist, the priest of 

the religion or system of rationalism of Lau-tse (500 B.C.), have always been the chief 

practitionners of this form of Medical Gymnastic. These Bonzes, as they are called by French 

[…] were the early alchemist of the world »12. Dans son introduction, il cite un M. Dally qui 

                                                
9 Dictionnaire des sciences médicales, par une société de médecins et de chirurgiens, vol. 31, Paris : Panckouke, 
1819, pp. 442-463. 
10 G. Chancerel, Histoire de la gymnastique médicale depuis son origine jusqu’à nos jours, Paris : A. Delaye ed., 
1854, pp. 10-17. La mention d’une origine du Cong-fou remontant à Hoang-ti et l’existence de l’encyclopédie en 64 
volumes ne sont pas mentionnés par Cibot. L’encyclopédie évoquée est, sans doute, le Sāncái túhuì  三才圖會
Compendium illustré des Trois éléments, datant de 1609. 
11 John Dudgeon, The Beverage of the Chinese. Kungfu or Tauist Medical Gymnastic. The population of China, A 
Modern Anatomist and a Chapter in Chinese Surgery, Tientsin : Tienstin Press, 1895. Le chapitre sur le kungfu 
occupe les pages 67 à 291. 
12 id, p. 75. 
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considère que les taoïstes, comme les Grecs, ont importé cette technique d’Asie centrale et que 

l’inventeur de la gymnastique suédoise, Pehr Henrik Ling (1766-1839), n’a fait que la 

simplifer13. Malgré la multiplication de la présence occidentale en Chine et la diffusion des 

techniques martiales au sein des groupes anti-occidentaux, aucune autre observation ne semble 

avoir vu le jour sur ces pratiques. Les premiers travaux sinologiques dateraient de 1906 avec un 

article de Herbert A. Giles, The Home of Jiujitsu, publié dans Adversaria Sinica14. Dès 1922, 

Marcel Granet, dans La Religion des Chinois, évoque des pratiques respiratoires, puis, dans La 

pensée chinoise en 1934, consacre quelques mentions à diverses techniques :  

« Nous verrons en parlant à propos des Taoïstes, des pratiques de la longue vie, que la Sainteté 
s’acquiert en soumettant à une gymnastique et à un entraînements rythmés ce que nous appelons les 
fonctions nutritives, sexuelles, respiratoires  […]. On s’entraîne à la vie paradisiaque en imitant les 
ébats des animaux. […] Le premier bénéfice de ces jeux est qu’ils procurent la légèreté indispensable 
à qui veut pratiquer la lévitation extatique. Ils servent encore à affiner la substance (lien tsing) Ils 
constituent, en effet, une discipline de la respiration. »15.  

Mais ses propos ne sont pas très détaillés et reposent essentiellement sur les textes de Zhuāngzǐ 

et Lǎozǐ et ce qu’en donne le P. Wieger. Marcel Mauss fera mention de « ce que notre ami 

Granet a déjà indiqué de ses grandes recherches sur les techniques du Taoïsme, les techniques du 

corps, de la respiration en particulier », attirant l’attention de Claude Lévi-Strauss sur le sujet16. 

Deux publications feront date : Les procédés de “nourrir le Principe Vital” dans la religion 

taoïste ancienne de H. Maspero qui décrit les procédés du souffle, d’union (sexuée) du Yin et du 

Yang et la gymnastique dǎoyǐn, puis l’œuvre de Robert van Gulik Sexual Life in Ancient China 

(1961), qui évoque les pratiques sexuelles et les techniques psychocorporelle alchimiques17. Il 

faut ajouter les mentions que Joseph Needham consacre aux arts martiaux et à la 

« Physiological  Alchemy » dans Science and Civilisation in China, présentant la boxe chinoise 

                                                
13 id, pp. 80-82. Je n’ai pas trouvé d’information sur M. Dally cité par Dudgeon. 
14 Cité par Stanley E. Henning, « Academia Encounters the Chinese Martial Arts », China Review International, 
1999, vol. 6, n° 2, pp. 319-332. L’étude des pratiques corporelles et des arts martiaux, en particulier asiatiques, et de 
leur histoire, est restée très marginale jusqu’à une période récente, malgré l’attention portée par M. Mauss à 
l’importance des techniques du corps. Bien qu’une revue populaire à comité de lecture Asian Martial Art ait existé 
aux USA de 1991 à 2012 (en version anglaise, espagnole et grecque), à quelques rares exceptions près, leur étude 
n’est entrée dans le domaine académique que depuis peu. Depuis 2015 une publication Martial Arts Studies est 
éditée en open-access par l’Université de Cardiff. Nous avons pu y puiser certaines informations et réflexions 
théoriques, ainsi que dans Douglas Wile, « Asian Martial Arts in the Asian Studies Curriculum », Journalism, 
Media and Cultural Studies, 2004, disponible sur http://www.cardiff.ac.uk/jomec/jomecjournal/5-
june2014/Wile_Curriculum.pdf., consulté le 22 mars 2014, qui fournit une précieuse bibliographie commentée des 
travaux sur le sujet. 
15 Marcel Granet, La religion des Chinois, Paris : PUF, 1951 [1922], pp. 134, La pensée chinoise, Paris : Albin 
Michel, 1968 [1934], pp. 333 et 419-421. 
16 Marcel Mauss, « Les techniques du corps », op. cit. Dans « Introduction à l'œuvre de Marcel Mauss », Claude 
Lévi-Strauss, évoque « … ces grandes constructions à la fois sociales et physiques que sont les grandes 
gymnastiques (y compris la gymnastique chinoise si différente de la notre …) », Marcel Mauss, Sociologie et 
anthropologie, Paris : PUF, 1968 [1950], version digitalisée disponible sur http ://classiques.uqac.ca/ , p. 12. 
17 Le texte de H. Maspero est d’abord publié dans le Journal Asiatique en 1937 et réédité à titre posthume en 1950 
dans Le Taoïsme et les religions chinoises, op. cit. ; Robert van Gulik, Sexual Life in Ancient China, op. cit.  
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comme ayant son origine dans les exercices physiques taoïstes18. Il décrit ainsi le thai chi chüan : 

« A kind of physical exercice part self-defense, part eurythmics », aspects de la physiologique 

alchimique qu’il associe à « l’alchimiste Chang San-Fêng » et remontant « at least as far as Hua 

Tho »19. Plus près de nous, en 1975, la thèse de Catherine Despeux consacrée au tàijíquán, 

constitue une première. Complétée d’une partie sur la pratique, elle deviendra un ouvrage de 

référence dans le milieu des arts martiaux20. Il faut aussi noter le mémoire qu’Ute Engelhardt y 

consacre en 1981, puis sa thèse, la première en langue occidentale sur le qìgōng (1985)21. Mais 

ce sont surtout les développements de l’acupuncture, puis de la médecine chinoise à l’Ouest, et 

la vogue des arts martiaux à partir des années 1970-1980, qui vont faire concrètement découvrir 

aux Occidentaux les techniques chinoises du corps. A l’exception des techniques de combat, 

celles-ci se déploient essentiellement en Occident autour des préoccupations de santé, de bien-

être et de développement de soi, en lien avec les nouvelles spiritualités, tout en mobilisant de 

manière régulière des références au taoïsme et au Tao.  

 

A - Le taoïsme dans les pratiques occidentales de culture de soi 

Si l’on excepte les techniques martiales de wǔshù 武術22, révélées au grand public par le 

cinéma et de télévision avec la vogue des films de karaté (japonais) et de kungfu (chinois) dans 

les années 197023, ce sont surtout le tàijíquán et le qìgōng et, dans une moindre mesure le nèidān 

(alchimie interne), qui véhiculent en Occident des dimensions de culture de soi au travers de 

pratiques corporelles attribuées au taoïsme24. Avant d’évoquer plus en détail leur développement 

en Occident, et la place qu’y occupe le taoïsme, il nous faut envisager brièvement l’impératif de 

                                                
18 Joseph Needham, Science and Civilization in China, op. cit., voir plus particulièrement vol. 2 History of Scientific 
Thought (1956), sect. Gymnastic Technics, pp. 145-146, vol. 5, part. 3 (1976), p. 209 et suiv., vol. 5, part. 5 
Physiological Alchemy (1983), pp. 169-170 et vol. 6, part. 6 (2000), pp. 76-78. 
19 Joseph Needham, Science and Civilization, op. cit., vol. 5, part. 3 (1976), p. 209 et suiv. Huá tuó 华佗 (110-207) 
est un célèbre médecin et taoïste des Hàn. 
20 Catherine Despeux, T’ai-Ki K’iuan, technique de longue vie, technique de combat, Paris : Mémoires de l’IHEC, 
vol. III, 1975 et Taijiquan, art martial, technique de longue vie, Paris : Guy Trédaniel, 1981. 
21 Ute Engelhardt, Die klassische Tradition der Qi-Übungen (Qigong), thèse de doctorat, Université Ludwig 
Maximilian, Munich, 1985. 
22 Ce terme, que l’on peut traduire par techniques martiales (wǔ 武), désigne officiellement en Chine depuis les 
années 1950 les formes d’arts martiaux avec ou sans armes, dont le tàijíquán. Pendant la période coloniale nombre 
d’Occidentaux ont été exposés à des démonstrations de wǔshù qui avaient cours comme spectacles de rue dans les 
villes chinoises, dont de nombreuses traces photographiques existent. En témoigne un article du New York Evening 
Post daté du 2 juillet 1830, intitulé « Pugilism in China ». La première démonstration en Occident eut lieu à 
Brooklin le 27 février 1890. Elle fut rapportée par le Brooklin Daily Eagle, le New York Sun, le New York Herald et 
le New York World (Fac similé disponibles sur https://martialartsnewyork.org, lien actif au 17 janvier 2017). 
23 Voir supra la place du taoïsme dans le cinéma. 
24  Les pratiques de yǎngshēng (nourrir le vivre), qui s’intègrent également dans ce corpus, sont cependant beaucoup 
moins développées dans les milieux occidentaux. Voir infra. 
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réalisation de soi tel qu’il s’est développé au sein des sociétés occidentales depuis les années 

1970-1980, et auquel ces pratiques chinoises apportent un ensemble d’outils. 

 

Se réaliser, être soi : un impératif puritain américain et … New Age ! 

La question du Soi et de l’identité est sans doute une question fondamentale pour nombre 

d’individus contemporains25. Elle n’est cependant pas nouvelle et renvoie à des approches du Soi 

historiques, culturelles et philosophiques très différentes. Pour résumer, dans la tradition gréco-

latine, le souci de soi est d’abord un souci philosophique pour le beau et le bien. Ce souci fonde 

un travail de perfectionnement ou de culture de soi qui exige des exercices spirituels et des 

pratiques physiques. Il y est question d’une pratique de soi exigeante dans la recherche 

quotidienne de cet idéal éthique et esthétique : καλὸς κἀγαθός (kalos kagathos), mais ni de 

guérison spirituelle, ni de sotériologie26. La vision chrétienne fait basculer cette approche en 

introduisant les questions eschatologique et sotériologique à l’aulne de la Révélation. La 

nécessité d’ascèse qui en découle s’intègre alors dans la perspective du Jugement dernier. Leg de 

cette approche de conversion qui naît dans le monde protestant anglais au XVIIe et XVIIIe 

siècles, l’injonction à se réaliser et être soi se développe ensuite aux Etats-Unis sous la triple 

influence de la vision puritaine - plus spécifiquement américaine, des thérapies post-

psychanalytiques et de la place privilégiée que les deux attachent à l’expression de 

l’émotionnel 27 . Dans l’optique sotériologique puritaine anglo-saxonne, la nécessité de 

perfectionnement de soi constitue une réponse au péché originel. Avec le développement du 

modèle économique capitaliste libéral dominant, qui semble lié à cette éthique puritaine28, et ses 

conséquences : culte de la compétition, de la performance et de la réussite individuelle (idéal du 

self made-man), la nécessité religieuse de perfectionnement de soi évolue progressivement vers 

un impératif économique et social, puis une quasi injonction de réalisation de soi, aujourd’hui 

très perceptible dans les médias et la publicité, et dans le monde socio-économique avec le 

développement récent de la notion d’entreprenariat de soi, mais aussi au sein des milieux 

                                                
25 Voir à ce sujet les travaux éclairants de Jean-Claude Kaufmann, Ego, pour une sociologie de l’individu, Paris : 
Nathan, 2001 et L’invention de soi. Une théorie de l’identité, Paris : Hachette, 2007, et ceux d’Anthony Giddens : 
Modernity and Self-Identity. Self and Society in the Late Modern Age, Cambridge: Polity, 1991 et The 
Consequences of Modernity, Cambridge: Polity, 1990. 
26 Je renvoie ici à l’œuvre de Pierre Hadot sur la philosophie antique et à son approche par Michel Foucault dans  
L’histoire de la sexualité et l’Herméneutique du sujet, op. cit. 
27  Sur cette évolution, je renvoie aux travaux de Pierre Prades : De la Sainteté à la Santé. Puritanisme, 
Psychothérapies, Développement Personnel, Paris : Le bord de l’eau, 2014 ; Christopher Lasch : The Culture of 
Narcissism : Américain Life in an Age of Disminishing Expectations, revised ed., W. W. Norton & Company, 1991, 
The Minimal Self. Psychic Survival in Troubled Times, W. W. Norton & Company, 1985, A. Ehrenberg : La fatigue 
d’être soi - dépression et société, Paris : Odile Jacob, 1998, La société du malaise, Paris : Odile Jacob, 2010. 
28 Sur ce point voir l’analyse classique de Max Weber, L’éthique protestante et l’esprit du capitalisme, Paris : 
Gallimard 2004 [1905]. 
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alternatifs où elle prend une certaine dimension spirituelle29. Sous l’influence paradoxale et 

contradictoire du modèle capitaliste libéral, d’une part, du New Age30 et de la contre-culture 

américaine de l’autre, pour lesquels la Science, la Raison et la recherche du profit sont causes 

d’une situation d’échec du modèle occidental, se sont développées, surtout aux Etats-Unis à la 

suite de la psychanalyse, de la psychologie humaniste et aujourd’hui avec les neurosciences, un 

ensemble de techniques de self-development, à forte dimension psychologique31. Ces techniques 

empruntent de nombreux concepts et pratiques corporelles aux traditions asiatiques avec pour 

objectif de contribuer au développement et à la réalisation de soi32. Le Soi à réaliser y est le plus 

souvent appréhendé comme une sorte de donné individuel intérieur préexistant et comme 

l’objectif à atteindre. Cet objectif, bien que présenté comme spirituel, est avant tout pragmatique 

et intramondain : bien-être émotionnel, psychologique et physique, et réussite individuelle basée 

sur des critères plus psychologiques et individuels que sociaux. On est ainsi passé d’une 

approche sotériologique chrétienne puritaine à une approche performative égocentrée. La 

modernité des Lumières avait mis l’individu réflexif, la Raison et le Progrès au centre de son 

projet, remettant en cause les dogmes et les monopoles des institutions, religieuses et politiques. 

La contestation de la Raison et du Progrès dès le XVIIIe siècle avait privilégié l’individu, ses 

ressentis et la Nature – notamment avec le Romantisme. Les crises de la modernité, après deux 

guerres mondiales et la colonisation, ont renforcé la mise en cause du Progrès, des sciences, de la 

rationalité et des eschatologies dominantes (chrétienne, scientifique, politique ou sociale), 

aboutissant depuis les années 1950 à une contestation des institutions de sens et à une certaine 

désaffiliation religieuse au sein des sociétés occidentales, plus qu’à leur réelle sécularisation33. 

Ce mouvement a conduit à une libération des mœurs, des corps et de l’émotionnel, à ce qui 

                                                
29 A titre d’exemples les slogans-injonctions publicitaires de Nike : Just do it !, et Write the Future, de Garnier : 
Prends soin de toi, d’Yves Rocher : La vieillesse n’est pas un ennemi, ou Etre soi-même, d’Hugo Boss : N’imitez 
pas. Innovez ! ou encore de Lacoste : Deviens ce que tu es et le concept de marque-coach récemment développé 
dans le marketing. La notion d’entreprenariat de soi, née dans le milieu des start-up de l’économie numérique en 
Californie, gagne la France, voir l’article « Devenir entrepreneur de soi : un nouveau paradigme professionnel ? » 
Emile Boutmy Magazine (Alumni Sciences-po), n° 8, hiver 2017, pp.116-117. Voir également Nathalie Luca, Y 
croire et en rêver. Réussir dans le marketing relationnel de multiniveaux Paris : L’Harmattan, 2012, qui met en 
évidence l’importance des objectifs de réussite individuelle économique et personnelle, l’influence du modèle 
puritain anglo-américain et les chevauchements avec certaines cultures alternatives (médecines naturelles, écologie, 
…), dans cette forme d’économie particulière. 
30 Par commodité, j’emploie ce terme, peu satisfaisant mais incontournable, dans son acception courante qui 
recouvre une nébuleuse de mouvements qui se développent aux USA à partir des années 1960-1970, à partir d’une 
origine européenne. Rappelons que la première mention du terme date de 1864 et qu’un magazine anglais portant ce 
titre a existé entre 1907 et 1934.  
31 Voir notamment Nadia Garnoussi, De nouvelles propositions de sens pratique dans le domaine de l’existentiel : 
étude sociologique de la nébuleuse psycho-philo-spirituelle, thèse de doctorat en Sciences des religions et systèmes 
de pensée, Sociologie, sous la direction de Jean Baubérot, EPHE, 2007, notamment chap. VII et VIII, pp. 295-379. 
32 Parmi les notions empruntées, celles de souffle/énergie, de qi, de polarité yin-yang, de Cinq phases, de réseaux 
énergétiques corporels ou cosmiques, de chakras, de corps subtil, de corps astral, de karma, d’« esprits des 
organes », etc., ainsi que les pratiques méditatives, respiratoires ou de visualisation. Voir infra. 
33 Sur ce processus de sécularisation et sa contestation voir notamment Detlef Pollack, « La théorie de la 
sécularisation au banc d’essai », Archives de sciences sociales des religions, 2014, n°167, pp. 147-169. 
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apparaît comme un certain désenchantement du monde et à une demande psychologique 

grandissante. Le déploiement mondial du modèle capitaliste libéral a favorisé un développement 

économique et technologique de plus en plus rapide, un processus croissant de marchandisation, 

de standardisation et d’internationalisation des produits, et une société de marchés et de 

consommation de masse. Ce qui aboutit au mécanisme de globalisation actuel. Dès les années 

1960, ces évolutions concomitantes ont généré différentes formes de contre-culture, d’abord aux 

Etats-Unis puis dans l’ensemble du monde Occidental. Le modèle sociétal centré sur la 

consommation et l’accumulation, la compétition, la recherche de performance continue, 

d’efficacité et de rentabilité immédiates a été de plus en plus contesté, en particulier son impact 

écologique et humain sur des individus soumis à des exigences de plus en plus fortes, créatrices 

de stress et affectant leur santé : rythmes de vie difficiles à concilier, insécurité professionnelle et 

affective, adaptation permanente34. Ces contraintes ont suscité la recherche de techniques 

compensatrices. Ainsi en 2010 déjà, 13 % des Français pratiquait déjà des activités dites de 

relaxation, yoga, tàijíquán, méditation. Cette tendance s’est amplifiée, comme en témoignent les 

succès du Yoga de la méditation de pleine conscience35. Dans cette perspective, les techniques 

contemporaines de développement personnel et de réalisation de soi semblent s’inscrire dans une 

double approche intramondaine. D’une part, elles concourent à répondre aux contraintes de 

performance individuelle imposées par la société (image donnée et image positive de soi, 

adaptabilité, créativité, efficacité et performances professionnelles, économiques et sociales, 

notamment face au vieillissement). D’autre part, elles constituent la trame d’une d’eschatologie 

du présent centrée sur le bien-être et la réussite hic et nunc36, que pourrait résumer, à elle seule, 

cette curieuse injonction paradoxale : « Etre zen ! ». Ce slogan exotique, met bien en évidence la 

mobilisation instrumentale des pratiques religieuses asiatiques dans ce cadre.  

 

Usages et représentations du tao dans les salons et magazines spécialisés 

Comme le zen qui aujourd’hui se voit attribuer des espaces dans les rames de TGV (iDzen), 

et tient salon (salon Zen), le taoïsme est présent au travers de représentations diverses tant sur les 

salons que dans les magazines spécialisés grand public qui s’inscrivent dans la dynamique du 

marché du développement personnel et de la réalisation de soi. 

                                                
34 40 % des Français affirmaient en 2015, se sentir plus fréquemment mal que bien et 33% considéraient que leur 
niveau de bien-être se détériorait, notamment les femmes (Sondage IPSOS - Les Trophées du Bien-être, 2015).  
35 Les données disponibles sur le développement du Yoga affirment que le nombre de pratiquant serait passé de 17 à 
37 millions aux Etats-Unis entre 2005 et 2016, et qu’ils seraient entre 2 et 3 millions en France et en Grande-
Bretagne, dont 75 % de femmes (Source : http://www.rfi.fr/asie-pacifique/20160618-inde-enjeux-caches-journee-
internationale-yoga). Lien actif au 18 novembre 2016. Données citées par Véronique Altglas, « Comment le yoga a 
conquis l’Occident », Sciences Humaines, 19-05-2011. 
36 Sur la question de l’eschatologie du présent, je renvoie à la thèse en cours d’Alice de Rochechouart sous la 
direction de Vincent Delecroix (EPHE). 
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. Le taoïsme et les arts chinois (s’invitent) aux salons  

Plusieurs salons importants rythment, à Paris, la vie des adeptes du bien-être, de l’écologie, 

des pratiques alternatives de santé et des nouvelles spiritualités. Le plus ancien est ‟Vivez 

Nature”, dont la 46ème édition a eu lieu en janvier 201737, parallèlement au ‟Salon des Thérapies. 

Energie, intuition, conscience”38. Au total, la France accueille quarante-deux salons de ce type, 

les plus importants étant mis en œuvre par SPAS organisation 39 . Il s’agit de : ‟Zen. 

Epanouissement personnel, Bien-être & Art de vivre” (septembre), ‟Marjolaine, salon Bio” 

(novembre), ‟Bien-être, Médecine douce & Thalasso” (janvier) et ‟Vivre Autrement, le salon 

éthique & bio” (mars). Ces quatre salons se déclinent en province, et accueillent au total 4 400 

exposants et 400 000 visiteurs autour de vingt événements40. La même situation se rencontre en 

Grande-Bretagne avec, par exemple ‟Mind, Body, Soul Experience”, ou la ‟Holistic Health & 

Spiritual Wellness Exhibition” 41 . Si chaque salon présente ses spécificités, on y trouve 

régulièrement les mêmes exposants et un public dont la sociologie est assez proche, 

majoritairement féminine et plutôt d’âge mûr. Les visiteurs peuvent y faire leur marché, au sens 

propre, avec une large gamme de produits bio, confiseries, snacks, et d’offres de formation en 

massage, médecine chinoise, médecines naturelles, psychologie alternative, coaching, 

développement personnel. Des éditeurs spécialisés proposent une large palette d’ouvrages, CD et 

DVD, des musiques de méditation et de relaxation aux guides pratiques des techniques New Age 

et on y trouve des agences de voyages initiatiques, des marchands de cristaux quantiques, 

d’objets tibétains ou hindous, des consultations de fēngshuǐ et des propositions de stages de 

jeûne, de respiration holistique, de tàijíquán, de qìgōng, voire d’alchimie interne taoïste. Ces 

salons proposent également de multiples conférences et/ou ateliers, qui permettent à des auteurs 

ou des offreurs de biens de santé, bien-être et spiritualité de faire connaître leurs œuvres et 

prestations tarifées. La visite de ces salons, l’examen des catalogues d’exposants et des 

programmes de conférences met en évidence la présence récurrente de références à l’univers 

chinois, au Tao et au taoïsme et les différentes tendances de leur utilisation suivant la nature des 

                                                
37 Son organisateur, la société Naturally développe huit salons de même type à Paris, Lyon, Toulouse. 
38 Ce salon est organisé par Ananda Evénements, organisateur de « salons, festivals, congrès, conférences, autour de 
la santé au naturel, de l’art de Vivre, des thérapies alternatives, et des nouvelles consciences », ainsi que du ‟Yoga 
Festival Paris” et de ‟Global Gaïa. A la rencontre des Esprits du monde” Présentation sur le site http://www.ananda-
evenements.fr. Lien actif au 17 janvier 2017.  
39 Sur son site SPAS organisation, qui a également créé une plate forme de e-commerce dédiée à ces produits : 
sevilla.com, se présente comme « plus grand organisateur en France de salons grand public et professionnel dédiés 
au Bien-être, au bio, à la santé au naturel, et au développement durable », précisant que sa « vocation est de 
rassembler les acteurs majeurs du secteur autour d’experts référents et de faire émerger les problématiques des 
années à venir, dans les domaines de : La consommation responsable et éthique. Les cosmétiques, la santé, le bien-
être. Le tourisme, la restauration. L’agriculture, l’industrie agro-alimentaire. L’écologie industrielle. Le bâtiment, la 
ville, l’énergie et le transport. L’emploi, la croissance verte » (http://spas-expo.com., lien actif au 17 janvier 2017).  
40 Il s’agit en province des salons ‟Natura Bio” (Lille), ‟Zen et Bio” (Nantes, Angers), ‟Respire la Vie” (Le Mans, 
La Rochelle, Rennes, Poitiers) et ‟Artemisia” (Marseille). Informations collectées sur le site SPAS Organisation.  
41 Voir leur présentation sur le site http://newageevents.co.uk. Lien actif au 17 janvier 2017. 
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salons et des produits et services. Notons d’abord l’assiduité d’éditeurs tels Eyrolles, Dangles, 

Grancher, Jean Lanore, Jouvence, Le Souffle d’Or ou le groupe Guy Trédaniel / Dervy / Courrier 

du Livre, dont l’important stand, quasi incontournable, offre un ensemble de titres liés aux 

pratiques chinoises et au Tao d’auteurs désormais classiques : Mantak Chia, Stephen Mitchell, 

Cyrille Javary, Yves Réquéna, ou Catherine Despeux, souvent seule sinologue, des éditeurs de 

musiques du monde et de relaxation, qui diffusent des musique pour le Tai Chi, le Chi Gong, le 

Yi Jing, le Feng Shui, mais aucune musique rituelle taoïste. Viennent ensuite les écoles et 

formations de médecine chinoise, qìgōng, arts martiaux et tàijíquán. Le troisième groupe est 

constitué par les offreurs de prestations diverses : consultation d’énergétique, de fēngshuǐ, de 

psychogénéalogie, divination, etc. qui font appel à la notion d’énergétique et mettent en avant les 

théories naturalistes chinoises, évoquant alors fréquemment le Tao ou le taoïsme. Viennent enfin 

les marchands de produits bio, diététique, cosmétique ou pseudo médicaux, qui utilisent le 

symbole du tàijítú comme une signature, label de leur appartenance à ce secteur.  

On voit ainsi s’esquisser un paysage composé de trois champs qui se chevauchent, se 

mélangent et évoluent au gré des modes et de l’intérêt du public, se redessinant avec l’apparition 

de nouveaux ouvrages, acteurs et méthodes : celui de la santé et du bien-être, avec la médecine et 

les pratiques psychocorporelles chinoises, celui de la spiritualité – voire de la psy-ritualité42, 

autour des notions d’énergie et de Tao mobilisées par des méthodes de développement personnel 

à la poursuite de la réalisation de soi, et enfin un champ symbolique qui fait appel au yīn-yáng et 

à sa représentation, le tàijítú, signifiants décontextualisés pour évoquer les possibles d’un ailleurs 

alternatif (écologique, bio ou spirituel). A titre d’exemple, l’édition 2016 du salon ‟Zen”, celui 

sur lequel l’offre de ce type est la plus importante, proposait près de 300 ateliers, conférences, 

démonstrations, méditations guidées (contre 230 en 2011). Deux étaient consacrées à la 

médecine chinoise (5 en 2015, 4 en 2011) 43, deux au fēngshuǐ (4 en 2015, 1 en 2011) 44, 5 au 

qìgōng-tàijíquán45 (0 en 2015, 8 en 2011), contre 73 à la Pleine Conscience, pratique en plein 

essor. Sur 357 exposants (320 en 2015), on comptait un cabinet de fēngshuǐ (5 en 2015)46, une 

école de médecine chinoise (deux en 2015), un cabinet de massages Chi nei tsang (les mêmes 

                                                
42  Je ne fais pas appel ici à la notion développée par le psychanalyste Jean Allouch dans sa lecture de 
l’Herméneutique du sujet de M. Foucault, mais à une approche développée dans les milieux des thérapies New Age, 
censée briser les barrières qui séparent la spiritualité des aspects psychologiques du développement individuel par la 
médiation du corps au travers de pratiques telles le Yoga, les Arts martiaux.  
43 Sandrine Felices : Traitement de la douleur et des difficultés psychologiques selon la médecine traditionnelle 
chinoise. Dr. Monique Latare : Electro-acupuncture Scenar. Source : programmes salons Zen 2011, 2015, 2016. 
44 Christine Lepetit Renaul : Feng Shui : comment harmoniser l’habitat (2 sessions). Source : idem. 
45 Hajder Mirsad : Initiation au Taï chi style yang (2 sessions), Initiation au Qi gong taoïste, Initiation au Qi gong 
de la spirale, Méditation sur les 6 sons de guérison selon Mantak Chia. Source : idem. 
46 Adéquation Feng Shui. Je ne compte pas Couleurs d’Apsara (Créations sur base de géométrie sacrée), qui 
proposait parmi ses créations des suspensions Feng Shui avec arbres de vie. Source : idem. 
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qu’en 2015)47, et deux écoles de qǐgōng (2 en 2015)48. Le salon ‟Bien-être. Médecine douce” 

2017 présentait un stand de Chi Nei Tsang et un de fēngshuǐ49. Sur près de 150 conférences ou 

ateliers quatre abordaient la médecine chinoise (4 en 2011, 2 en 2012), autant le fēngshuǐ (1 en 

2011 et 2012) et une le qìgōng (4 en 2011, 12 en 2012)50. ‟Vivre Autrement” 2017, on y offrait 

quatre ateliers de qìgōng, les mêmes que les années précédentes (contre 6 en 2011 plus une 

conférence sur l’écologie corporelle animée par Wutao)51, mais aucun atelier sur le fēngshuǐ (1 

en 2016, 2 en 2011)52. ‟Vivez Nature” 2017 comptait un exposant fēngshuǐ et deux conférences 

sur la médecine chinoise sur 59 ateliers et conférences53. A observer ce terrain depuis 2011, 

l’intérêt pour les pratiques chinoises semble s’être essoufflé, les références à l’univers du tao 

sont moins nombreuses. Selon plusieurs informateurs, la présence sur ces salons n’est pas 

rentable et ne permet pas de capter de nouveaux élèves ou clients54.  

 

. Tao et taoïsme dans les magazines spécialisés 

On trouve le même type de références évoquant Tao et taoïsme dans les publications gratuites 

distribuées sur ces salons, Soleil levant. Magazine pour une nouvelle conscience, ou Bio-contact, 

disponibles dans les réseaux de magasins bio. Elles se trouvent essentiellement dans des articles 

sponsorisés pour des écoles de qìgōng ou de fēngshuǐ. Ainsi Soleil levant n° 246, distribué sur 

Médecine douces et Vivez Nature 2017, offrait une page de ce type sur le fēngshuǐ et une sur une 

thérapie shou-zu (main-pied), accompagnées d’encarts publicitaires correspondants 55 . Les 

magazines et sites web qui visent ce même public convoquent les mêmes thématiques. Ces 

                                                
47 En 2015, on trouvait également parmi les exposants un cabinet de « Réflexologie faciale Taothérapie » pour : « … 
effacer sur le champ tout votre karma de souffrance pour en refaire un plus positif » et « Univers Origine - 
Sylvotherapia », « fabriquant de tables de massage et dalles énergétiques Yin-Yang. Literie polarisée pour équilibrer 
la polarité naturelle du corps ». Source : programme des salons Zen 2015 et 2016. 
48 Centre Tao Paris et Christelle Oliver (Thérapie cranio sacrée et cours de Qi gong). Source : programme des  
salons Zen 2015 et 2016. 
49 Stands : « Centre de thérapies douces Chi Nei Tsang massage du ventre » et « Adéquation Feng Shui ». 
50 Anne Ducasse, Le pouvoir insoupçonné de l’énergie des aliments expliqué par la médecine chinoise ; Sandrine 
Felices, Shou-Zu : traitement de la douleur et des difficultés psychologiques selon la médecine traditionnelle 
chinoise (2 sessions) ; Christophe Garon, Comment nettoyer et renforcer ses corps énergétiques selon les médecines 
traditionnelles taoïstes et derviches ; Christine Renault, Feng Shui : comment harmoniser l'habitat ?  (3 sessions) ; 
Christine Miège, Feng Shui et santé personnelle et financière et Lucie d'Orio, Art taoïste de longévité. Techniques 
de qigong pour renforcer l'énergie des reins. Bienfaits et pratique. (Programme des éditions 2011, 2012  2017). 
51 Paul Blanchard, Pratique de Qi Gong, 4 ateliers (2011, 2016, 2017). Génération Tao, Pratique de Wu Tao, 2 
ateliers (2012). Source : plaquettes programme des éditions 2011, 2016 et 2017.  
52 Sylvie Deodateo, Astuces et secrets Feng Shui (2016). Christine Miège, Vivre Autrement avec le feng-shui et 
Analyse Feng-Shui (sur plan d'habitation) (2017). Source : idem. 
53 Stand Evolution Feng Shui. Conférences : Dr. Manola Souvanlasy, La place de la médecine chinoise comme une 
complémentarité à la médecine occidentale dans la gestion du cancer ; Isabelle Obrist, La diététique chinoise dans 
la vie d’une femme, comment bien s’alimenter dans chaque étape de notre vie. (Plaquette programme édition 2012). 
54 Informations recueillies auprès des responsables des écoles de médecine chinoise La Main du Cœur et Chuzhen, 
et de MARIP, The Feng Shui Firm. 
55  Les articles sponsorisés (rédigés par le support), ou publi-rédactionnels (écrits par l’annonceur), doivent 
normalement être identifiable et signalés comme tels en vertu de l’article L.121-1 du Code de la consommation. 
Cette règle éthique n’est quasiment jamais respectée par ces supports qui ne vivent que de publicité. 
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représentations du taoïsme et de la Chine n’en véhiculent que des constructions occidentales 

orientalisantes, des images fantasmées et/ou, au mieux, des clichés et des caricatures. Héritier de 

la revue Planète56 et titre leader des médias consacrés aux nouvelles spiritualités Clefs est un 

magazine créé en 1988 par Marc de Smedt, avec pour rédacteur en chef Patrice van Eersel, 

ancien journaliste du magazine contre-culturel Actuel. Racheté au bord de la faillite en 2010 par 

Jean-Louis Servan-Schreiber et malgré un repositionnement qui lui amena un nouveau public 

mais le décrédibilisa auprès de ses lecteurs historiques, il cessa sa publication en mars 2016. 

Voulu, selon ses fondateurs, petit magazine de l’essentiel, destiné à donner des clés d’éveil57, il 

visait le public des créatifs culturels58. Un rapide tour d’horizon des articles évoquant Tao et 

taoïsme laisse songeur : Mieux jouir sans orgasme, à propos du Tao de l’art d’aimer de Jolan 

Chang, Le sage qui ne voulait pas l’être, critique du roman de P. Rambaud Le Maître, portrait 

imaginé de Zhuāngzǐ, La voie du calme, présentation de l’ouvrage éponyme de Ke Wen, 

directrice des Temps du Corps, La Légende du jeu du Tao, article promotionnel, quelques mois 

avant Noel, qui nous dit: « Inspirée par des sages à Daniel Boublil lors d'un voyage en Asie, au 

début des années 80, le Jeu du Tao ne serait en réalité que la version contemporaine d'‟un jeu des 

jeux”, aussi ancien que les cultures humaines ... »59 et, enfin, Vivre libre comme le vent avec Lao 

Zi, par Roger-Pol Droit, qui décline son programme en introduction :  

« Lao Zi (ou Lao Tseu) est un pilier de la sagesse chinoise. Ses leçons sont applicables par tous. […] 
Pas question pour nous, concrètement, de tout quitter pour vivre en ermite ou en mendiant. Malgré 
tout, les préceptes de Lao Zi peuvent nous être utiles au quotidien. Apprendre à laisser les situations 
mûrir d’elles-mêmes, comprendre que nous ne sommes pas toujours efficaces en étant actifs, 
discerner très tôt les métamorphoses qui vont s’amplifier et savoir s’insérer dans leur courant, ne 
jamais oublier que nous sommes une infime partie d’un grand Tout, voilà quelques leçons du Vieux 
Maître applicables par tous »60.  

On pourrait ajouter à cette liste des sujets proches : Médecine chinoise : soignons-nous par 

l’harmonie, L’oreille, tableau de dispatching énergétique, Le Qi Gong remède à nos vies 

                                                
56 Planète fut en France pendant dix ans 1961-1971 le magazine du courant dit du réalisme fantastique. Voir Jean-
Bruno Renard, « Le mouvement Planète : un épisode important de l’histoire culturelle française », Politica 
hermetica, 1996, n°10, pp. 152-174. Dédié au free jazz lors de sa création en 1967, Actuel, devint sous la direction 
de Jean-François Bizot un magazine culturel underground puis contre-culturel avant de disparaître en 1994. 
57 Voir Bye bye, Clés de notre jeunesse, délicieux échange sur la fin du titre entre Marc de Smedt et Patrice van 
Eersel, Rat des villes et Rat des champs, leurs pseudonymes, racontant l’histoire du magazine : 
http://www.cles.com/chronique/bye-bye-cles-de-notre-jeunesse. Lien actif au 18 janvier 2017.Voir Bye bye, Clés de 
notre jeunesse, op. cit. 
58 La notion de créatifs culturels (Cultural Creatives), a été mise en avant par Paul H. Rayet et Sherry Ruth 
Anderson, dans The Cultural Creatives : How 50 millions People Are Changing the World, New York : Harmony 
Books, 2000, traduit sous : L'émergence des Créatifs Culturels, Paris : Yves Michel, 2001. L’expression désigne un 
groupe socio-culturel qui serait à la pointe du changement social et trouverait son origine dans les nombreux 
mouvements pour les droits civiques, féministes, pacifistes, écologistes, pour l'éveil de la conscience. qui voient le 
jour aux Etats-Unis, puis en Europe dans les années 1960-1970. Ils représenteraient un tiers de la population 
Occidentale, mais seulement 17 % en France (Source : Les créatifs culturels en France, Paris : Yves Michel, 2016). 
59 Daniel Boublil, « La Légende du jeu du Tao », Clefs, n°, décembre 2004, http://www.cles.com/, consulté le 18 
décembre 2013. 
60 Roger-Pol Droit, « Vivre libre comme le vent avec Lao Zi », Clefs, juillet 2014, http://www.cles.com/, consulté le 
18 décembre 2013. 
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morcelées, interview de D. Cazaÿs, compagnon de Ke Wen et Entrez dans la pratique du Qi 

Gong, critique promotionnelle d’un ouvrage de Ke Wen. Pseudo sexualité taoïste, qìgōng, 

médecine chinoise, techniques psychocorporelles et sagesse philosophique applicable au 

quotidien, nous retrouvons là les images habituelles associées au taoïsme.  

Autre titre, 3ème millénaire est un trimestriel créé en 1986 avec pour sous-titre Spiritualité, 

Connaissance de soi, le site web y ajoute Non-dualité. Parmi ses références il affiche M. 

Heidegger, E. Husserl, Sri Aurobindo, Krishnamurti, Chögyam Trungpa, Rudolf Steiner et G. 

Gurdjieff61 et on y trouve, présentés comme auteurs, Jean Klein, Eric Baret, Marie-Madeleine 

Davy, Thich Nhat Hanh, Lama Denys, Eckhart Tolle ou Fritjoff Capra, tous figures 

emblématiques de cet univers. Sur les 122 numéros publiés depuis l’automne l986, soit environ 

2500 articles, une quinzaine seulement évoque à des degrés divers le taoïsme et/ou les arts 

taoïstes62. Le Dàodéjīng est présenté dans deux numéros successifs par Jacob Needleman, 

professeur de philosophie à l’université de San Francisco, surtout spécialiste de « New American 

Spirituality ». Le Dr. Eyssalet, médecin acupuncteur, consacre un article au concept de Zìrán (自

然, par soi-même, spontanéité, ainsité), notion importante du Lǎozǐ. Man Yan Hor, Chinois 

émigré devenu acupuncteur et se présentant comme taoïste, évoque comment s’unir au Tao, 

Shen Ren Xuanpo sur qui je n’ai pas trouvé d’information, la non-dualité dans la connaissance 

selon le Lǎozǐ, et nous retrouvons Ke Wen et D. Casaÿs qui proposent un article sur les pratiques 

chinoises. A nouveau, l’histoire, la diversité, la complexité et les aspects proprement religieux du 

taoïsme sont occultés au profil d’une simple sagesse, celle de Lǎozǐ, et de pratiques pour notre 

temps, présentées comme immémoriales et décontextualisées. 

Science de la Conscience est, lui, un magazine trimestriel publié par Les éditions Sagesse et 

Modernité, qui se présente ainsi : « Ses sujets intemporels et pourtant d’actualité sont des ponts 

entre le monde de la science et celui de la conscience, entre le monde des traditions et celui de la 

modernité, entre le monde du cœur et celui de la raison, entre le monde du savoir et celui de 

l’être »63. Sur soixante-quatre parutions, une dizaine contient des articles évoquant le Tao ou le 

                                                
61 Voir la page : http://www.revue3emillenaire.com/nos-references-majeures.html?limitstart=0. Lien actif au 18 
janvier 2017. 
62 Il s’agit des articles : Jacob Needleman : « Le Tao Te Ching  » (n° 34 et 35, Hiver 1994 et Printemps 1995), « Tao 
Tö King »  (n° 44, Eté 1997), « Le Tao de la violence » (n° 81), Man Yan Hor : « La Voie suprême » (n° 82, Hiver 
2006), Wei Wu Wei  « Les doigts pointés vers la lune. Réflexions d’un pèlerin sur la voie », critique du livre 
éponyme (n° 85, Automne 2007), Jean-Marc Eyssalet : « Ainsi qu'il est par lui-même (Zi Ran) » (n° 90, Hiver 
2008), Man Yan Hor : « Comment s'unir au Tao » (n° 91, Printemps 2009), Karl Renz : « Tao Te Karl » (n° 96, Eté 
2010), Shen Ren Xuanpo : « Connaissance non-duelle de soi selon le Tao-tö-king »  (n° 98, Hiver 2010), « La force 
des rêves » (n° 110, Hiver 2013), Ke Wen et Dominique Casaÿs : « Être dans le flux de la vie » (n° 115, Printemps 
2015), André Moreau  « Vision intégrale de l’Homme et de l’Univers » article inédit en ligne, ainsi que la 
biographie de Hubert Benoit (1904-1992).  
63 Voir la page d’accueil : http://www.science-de-la-conscience-magazine.fr. Lien actif au 18 janvier 2017. 
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taoïsme64 avec les domaines d’inscription déjà évoqués : pratiques psychocorporelles, sexualité 

et sagesse éternelle efficace pour aujourd’hui. 

 

A ces magazines il convient d’ajouter Le Monde des Religions où, à nouveau, la place 

accordée au taoïsme reste très marginale, malgré la spécialisation du titre. Créé en 2003 à 

l’initiative de La Vie et du Monde pour prendre la suite d’Actualités des religions, initié en 1953 

par les dominicains sous la dénomination d’Actualité religieuse dans le monde, sa rédaction a été 

dirigée de 2005 à 2013 par Frédéric Lenoir et accueille de nombreuses signatures de philosophes 

et de spécialistes des religions et du religieux d’André Comte-Spontville à Lionel Obadia, 

d’Odon Valet à Roger-Pol Droit. Sur plus de 3500 articles à fin 2016 (80 numéros), seuls huit 

sont consacrés au taoïsme, 48 mentionnent le terme tao, 32 taoïsme, 11 Lǎozǐ, (7 feng shui, 11 qi 

gong, 14 Yi jing, 56 Confucius, 126 zen, et 492 bouddhisme). L’auteur le plus prolixe est C. 

Javary, suivi d’Alexis Lavis, sanscritiste, agrégé de philosophie, auteur, en six ans (2008-2014), 

de six ouvrages sur la pensée chinoise, dont La voie du Tao65. On y retrouve le discours habituel 

sur philosophie ou sagesse pour notre temps, un peu la sexualité, et quelque thèmes annexes : le 

féminin, la méditation. Dans le domaine plus particulier des arts martiaux, le plus ancien des 

magazines consacrés aux pratiques chinoises est Tao Yin, santé arts de vivre et traditions d'Asie, 

qui totalise soixante numéros de 1997 à 2008. Fondé par Georges Charles, sur qui nous 

reviendrons en tant que taoïsant européen, il consacre la majeure partie de ses articles à la 

présentation de techniques martiales et de diverses pratiques asiatiques, tout en introduisant des 

éléments de culture dans lesquelles ces pratiques s’inscrivent, cosmologie, concepts 

philosophiques, valeurs. En septembre 2014 voit le jour Tai Chi Mag, plus spécifiquement 

consacré aux arts martiaux chinois, notamment internes. Le premier numéro s’ouvre par un long 

reportage sur Wǔdāngshān, proche d’un publirédactionnel, qui a suscité quelques réactions chez 

des enseignants initiés à Wǔdāng, d’autant qu’il présente comme interview originale de Me 

Zhōng Yúnlóng 鍾雲龍, l’un des grands enseignants de cette tradition, la traduction de celle 

donnée à Kungfu Magazine, en 2003 aux Etats-Unis66. Ces deux publications, centrées sur un 

public spécifique, présentent un intérêt moindre que Génération Tao – Yin-Yang, troisième 

magazine qui s’adresse à un public beaucoup plus large. 

 

                                                
64 Avenir et traditions religieuses (n°6), Psychologie ou Spiritualité (21), Reiki Tao Tö Qi - Yoga et Qi Gong (31), 
Du secret : la force de l’intention (36), Sagesse et Modernité. Ce que les anciens savaient déjà (n°40), Energies de 
la vie (41), L’ABC du bien aimer (44), Le secret du bonheur (49) et Redonner un sens à ma vie (55). 
65 La voie du Tao, ouvrage collectif, recueil de textes tirés de Lǎozǐ, Zhuāngzǐ et Lièzĭ, Paris : Ed. Agora, 2014. 
66 Page http://www.kungfumagazine.com/magazine/article.php?article=378. Voir par exemple la critique adressée 
par François Hainry et les échanges d’amabilités qui ont suivi avec Charles-Henri Belmonte, autre enseignant de ces 
techniques se présentant comme initié, chacun faisant appel à sa légitimité lignagère. Voir : 
http://abtcc.phpnet.org/wp-content/uploads/2014/09/TaiChiMag_réponse.pdf., liens actifs au 12 juillet 2017. 
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. Un cas d’école : « Génération Tao », des arts martiaux chinois à l’écologie culturelle globale 

Fondé par Pol Charoy, champion français de wǔshù, dirigeant l’école Wu Tao à Paris, 

Génération Tao, est né en 1997 en surfant sur la vague du qìgōng. Il se présente à l’origine 

comme un magazine spécialisé dans les arts martiaux et les pratiques chinoises, d’où son nom, et 

aujourd’hui comme site de « santé et d’écologie corporelle »67. La bannière de la page d’accueil 

affirme : Changez votre regard et le monde change, les onglets des rubriques ont pour titre 

Culture & Société, Ecologie corporelle, Santé & Bien-être, Connaissance de soi, Voies du 

féminin68. La page « Qui sommes-nous » précise : À l’image du Tao, les différents médias de 

Génération Tao nous invitent à changer notre regard sur le monde et à nous ouvrir à de 

nouvelles perspectives pour inventer et créer le monde de demain. Ils s’adressent aux 

aventuriers de la conscience, aux curieux et aux amoureux du Yin-Yang, de l’écologie 

corporelle, des arts du mouvement et de la connaissance de soi. Le projet est ainsi résumé : 

« Né en 1997 sous la forme d’une revue, GÉNÉRATION TAO s’est imposé au fil des ans comme la 
référence francophone des magazines consacrés aux arts énergétiques. En 2000, la première version 
du site internet fait son apparition. GÉNÉRATION TAO élargit son contenu éditorial. En 2007, pour 
des raisons écologiques et éthiques, la revue sort du réseau de distribution en kiosque pour s’orienter 
vers une vente par correspondance : 1 magazine imprimé = 1 magazine vendu. Fini le gaspillage de 
papier ! 76 revues ont ainsi été publiées jusqu’en 2013, date à laquelle GÉNÉRATION TAO prend un 
nouveau virage en se concentrant sur le développement du site internet et la création d’un Blog ». 

Le site vit essentiellement de publicités d’écoles ou de praticiens des techniques diverses 

présentées dans ses pages et d’une boutique en ligne proposant ouvrages, vidéos, stages et élixirs 

énergétiques. Il organise également un Festival du féminin, présenté comme « Voyage initiatique 

créé par des femmes pour les femmes ! Une expérience à vivre ! Incontournable pour une 

femme » et un Festival de méditation où aucun intervenant ne propose de méditation taoïste69. 

Parmi les auteurs, on retrouve des noms déjà largement évoqués : C. Javary, Y. Réquéna, Ke 

Wen, G. Edde, G. Charles, des pratiquants de médecine chinoise, Dr. Jean Motte, Eric Marié, 

Josette Chapelet, et des sinologues : C. Despeux, P. Sigwalt, devenu psychanalyste après avoir 

abandonné sa recherche sur le taoïsme à Taiwan, ou des taoïsants occidentaux dont nous 

parlerons plus loin : Gérard Guasch, Jean-Pierre Krasensky, Benj Drouet. Malgré un centrage du 

titre sur la notion de Tao, la place du taoïsme y est très marginale. L’onglet « Culture & 

Société » s’ouvre sur une menu « Religions » qui propose : Bouddhisme, Christianisme, 

                                                
67 En 1999, pour son 10ème numéro, il devient New Génération Tao avant de reprendre son titre initial un an plus 
tard. En 2013, le magazine papier disparait au profil d’un site web et d’une édition numérique. 
68 http://www.generation-tao.com/generation-tao-c-est-quoi-#.V4pdDau7CK8. 
69 Le Festival du féminin a connu sa 8ème édition à Paris en avril 2017. Depuis 2015, il a également eut lieu en 
Guadeloupe, à Bruxelles, Montréal, Bangkok, en Arizona, et à Auroville en Inde. La 4ème édition du Festival de la 
méditation a eu lieu à Paris, du 20 au 22 janvier 2017 autour d’une vingtaine d’intervenants : au programme, Yoga 
du son », méditation zen, méditation tantrique, de pleine conscience, de pleine présence, « Bain de gongs », concert 
de Yoga Transe Music. Coût : 60 à 80 € / jour, 160 € / personne ou 260 € / 2 personnes pour les trois jours. (Dossier 
de presse du Festival du féminin 2016 et Plaquette programme du Festival de la méditation 2017, documents pdf.) 
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Soufisme, Hindouisme et … Autres, Mais le taoïsme en est absent. Un second menu « Culture 

traditionnelle », illustré par une photographie de la fāngzhàng Wú Chéngzhēn 吳誠真

accompagnée d’un gāogōng en robe cérémonielle70, propose : Arts du thé, Idéogrammes, Yin-

Yang, Tao. Un troisième s’intitule Culture contemporaine (Créatifs culturels, Ecologie, Science 

et technologie). L’onglet Ecologie corporelle, propose : Arts contemporains (Wutao, Danse, …), 

Arts énergétiques (Qi gong, Tai ji quan, Yoga), Arts martiaux chinois (Bruce Lee, Arts internes, 

Kungfu-Wushu, Shaolin [mais pas Wǔdāng], Arts martiaux japonais, et aussi capoeira 

brésilienne. L’onglet Santé & Bien-être renvoie à « acupuncture, thérapies quantiques, mal de 

dos, oser vieillir, stress, sexualité, Qi Gong, Feng Shui », et l’onglet Connaissance de soi au 

« coaching, bioénergétique taoïste, chamanisme, Yi jing, tantra, thérapies psychocorporelles ». 

Le titre décline ainsi pratiquement toute la palette des pratiques New Age, d’origine asiatique ou 

non. L’interrogation de la base de données permet, avec certaines limites, d’identifier les termes 

pour lesquels les occurrences sont les plus fortes et de préciser la place globale qu’occupent les 

items en rapport avec le taoïsme71.  

Sur un total d’environ 2 200 articles disponibles en ligne à juillet 2016 seuls 32 comportent le 

terme taoïsme, alors que plus du tiers fait référence au Tao (746 au total)72. Cet inventaire à la 

Prévert montre que les items le plus en lien direct avec le taoïsme (Lǎozǐ ou Dàodéjīng, 63 

occurrences, Zhuāngzǐ, 28, Wǔdāng, 21) sont présents dans moins de 1 à 3 % des articles, ceux 

renvoyant à des items plus spécialisés (nèidān, Quánzhēn, Zhēngyī, …) quasiment absents, alors 

que les termes plus généraux correspondants au fonds commun chinois (Tao, yin-yang, qì), sont 

présents dans 10 à 25 % des articles, le record étant détenu par Tao avec 34 %. Sur les 32 articles 

mentionnant taoïsme, deux sont consacrés spécifiquement à Lǎozǐ : Laozi  et Tao Te King, trois 

au taoïsme : Taoïsme. De la philosophie à la magie, De l’accomplissement à la métamorphose et 

Le Taoïsme peut-il se conjuguer au féminin ?, deux à la sexualité : Cycle menstruel et Taoïsme et 

Sexualité féminine, et autant à la médecine chinoise : Voyage au cœur de la médecine chinoise et 

                                                
70 La fāngzhàng Wú est abbesse du temple Chángchūn guān à Wǔhàn l’un des grands monastères quánzhēn. Le 
terme gāogōng désigne un maître de rituel. 
71 Pour ce faire, nous avons interrogé la base de données du site Génération Tao à partir de son moteur de recherche 
sur un ensemble de 80 items représentatifs des divers champs dans lesquels le taoïsme nous paraît habituellement 
inscrit et référé dans le monde occidental : spiritualité, pratiques psychocorporelles, psychologie, bien-être, 
techniques chinoises, etc., ainsi qu’auteurs, œuvres, personnages, divinités et écoles taoïstes connus. Nous avons 
relevé le nombre d’articles dans lesquels ces items apparaissaient tel qu’indiqués par le moteur de recherche. Dans 
le cas d’items pouvant apparaître sous deux formes : p.e. Lao Tseu / Laozi ou Qi gong / Qigong, nous avons 
additionné les deux listes en retirant les doublons. Lorsque deux items étaient proche, martial / martiaux, nous avons 
gardé celui qui présentait le plus d’occurrences.  
72 En tête arrive le mot Soi, présent dans 1158 articles, psychique dans 636, qi dans 515, Yin-Yang dans 434, rituel 
406, qi gong 344, spirituel 336, martiaux 334, puis sagesse 218, Yi jing 208, massage 200, acupuncture 191, énergie 
174, énergétique 148, maître 147, moine 145, alchimie 143, Yoga 141, Zen 139, taiji et wushu 134, taiji quan 126, 
médecine 122, religion 127, bouddhisme 117, taoïste 107, Bouddha 90, wu wei 68, sexe 64, Tao Te king/Daodejing 
66, Lao Tseu/Laozi 63, thérapeutique 54, K. G. Jung 53, Confucius 51, feng shui, 49, bagua 43, W. Reich 43, 
Tchouang tseu/Zhuangzi 28, astrologie 25, Wudang 21, bien-être et divination 15, neidan 1, Quanzhen 1, Zhengyi 0. 
(http://www.generation-tao.com). Données réactualisées le 19 janvier 2017. 
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Le processus énergétique de la conception selon les Taoïstes. L’évolution du projet éditorial 

depuis 1997 est perceptible si l’on compare les contenus rédactionnels des cinq premiers et cinq 

derniers numéros du magazine papier. De titre consacré aux arts martiaux internes, le magazine 

est devenu un média des nouvelles pratiques de spiritualité et du New Age73.  

Si une étude approfondie du contenu de ces diverses publications permettrait de mettre en 

regard le traitement différentiel accordé à l’hindouisme et surtout au bouddhisme, il n’en reste 

pas moins que ce survol confirme la place marginale attribuée au taoïsme. Il met également en 

évidence la récurrence de trois thématiques majeures : d’abord, l’appel au taoïsme - réduit 

essentiellement au Lǎozǐ - comme sagesse pour la crise du monde contemporain, ensuite, la mise 

en avant de pratiques, surtout psychocorporelles, présentées comme arts taoïste / arts du Tao, et 

la place importante attribuée dans ce cadre à la sexualité, nous y reviendrons, enfin, l’occultation 

des dimensions historiques, institutionnelles et religieuses du taoïsme, en particulier de ses 

pratiques rituelles et de son panthéon, et un régime de confusion qui considère comme taoïste 

des ouvrages, pratiques et concepts appartenant au fonds commun chinois [Yìjīng, dào, qì, tàijí, 

fēngshuǐ, …] ou des créations modernes comme le qìgōng ou le tàijíquán. Il met également en 

évidence les modalités d’usage du terme Tao dans l’univers du New Age et des nouvelles 

spiritualités, où il est le plus souvent identifié, voire confondu, avec le taoïsme, sans que le lien 

soit clairement exprimé. Cet usage en fait un signifiant flottant, au sens lévi-straussien, c’est-à-

dire un symbole à l’état pur « vide de sens et donc susceptible de recevoir n’importe quel sens 

[ …], de se charger de n’importe quel contenu symbolique … ». Sa fonction est bien alors « de 

s’opposer à l’absence de signification sans comporter par soi-même aucune signification 

particulière »74. En cela, il rejoint d’une certaine façon l’usage du terme en chinois et les 

multiples interprétations auxquelles il peut donner lieu. Ce qui se confirme avec la labellisation 

taoïste régulière de différentes techniques chinoises du corps mobilisées dans les pratiques de soi 

et les nouvelles spiritualités.  

Au delà de la présentation de techniques martiales et de pratiques psychocorporelles variées, 

ces titres participent à la diffusion au sein du milieu des pratiquants et adeptes, de certains 

éléments et concepts de la culture chinoise : théories du yin-yang et des Cinq phases, Yìjīng, 

voire  fēngshuǐ, et de représentations du taoïsme centrées sur le développement de pratiques 

énergétiques internes, l’harmonisation avec la nature, les symboliques numérologiques, en lien 
                                                
73 Les sujets consacrés aux arts martiaux représentaient 45 % des sujets des cinq premiers numéros contre 1 % des 
cinq derniers, ceux sur les pratiques thérapeutiques chinoises dont le qìgōng sont passés de 25 à 6 %, ceux en lien 
avec le taoïsme de 5 à 1 %, ceux consacrés aux pratiques New Age de 10 à 75 %, enfin les thématiques 
féminin/masculin, sexualité représentent aujourd’hui 14 % des articles contre 0 à l’origine. Sur les premiers numéros 
on trouvait deux articles sur L’image taoïste du corps (C. Javary, n° 4, pp. 28-30, et n° 5, pp. 26-28), un sur La 
genèse vue par le Tao (J.-E. Deschamps, n° 7, pp. 29-31), un sur La cosmogonie taoïste (J. Motte, n° 7, pp. 30-32), 
et un sur Maître Shen Xin Yin et le Qi Gong taoïste (n°9, pp. 6-10). 
74 Claude Lévi-Strauss, « Introduction à l'œuvre de Marcel Mauss », Marcel Mauss, Sociologie et anthropologie, 
Paris : PUF, 1968 [1950], version digitalisée disponible sur http ://classiques.uqac.ca/ , pp. 39-43. 
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avec le Yìjīng, voire les processus d’alchimie, souvent survolés, et ce autour des clichés habituels 

sous-jacents du vieux maître ou du maître aux pouvoirs mystérieux, du moine ou de l’artiste 

martial. Ils contribuent également à la promotion de certains ouvrages, notamment ceux des 

auteurs de référence, présentés avec une bienveillance quasi publicitaire, et à valoriser l’image 

de certains enseignants ou écoles, grâce à des partenariats qui ne disent pas toujours leur nom. 

Deux des pratiques d’origine chinoise présentées dans ces magazines, le tàijíquán et le qìgōng 

jouent un rôle majeur dans la connaissance et l’intérêt pour le taoïsme en Occident. 

 

Le tàijíquán : art martial ou pratique de bien-être ?  

Art martial et technique de longue vie le tàijíquán 太極拳 (Boxe du Faîte suprême) est apparu 

en Occident de manière visible sous la dénomination de Tai Chi à la fin des années 1950, début 

des années 1960, d’abord aux Etats-Unis, un peu plus tard en Europe. Le tàijíquán est une forme 

de pratique martiale défensive à mains nues constituée par une série de mouvements, exécutés en 

général très lentement dans les différentes directions de l’espace, destinés à esquiver, bloquer ou 

dévier des attaques et porter des frappes en riposte. La forme mime un combat avec un 

adversaire invisible selon un rythme yīn-yáng de déploiements, retraits et rotations des membres 

et du corps75. Il en existe de multiples formes, styles et écoles, et des pratiques avec armes : épée, 

sabre, éventail, etc. Il fait partie de la catégorie des arts martiaux wǔshù qui ne concerne pas 

directement notre travail. Si ses origines et son histoire en Chine sont encore débattues, parfois 

même de façon virulente76, il entretient avec le taoïsme des relations souvent valorisées. 

 

. Du Tai Chi aux arts internes, des précurseurs au marché concurrentiel  

Sur le plan historique une légende en attribue la paternité au taoïste Zhāng Sānfēng 張三豐, 

lui-même immortel légendaire qui aurait vécu sous les Sòng/Yuán au XIIIe siècle ou sous les 

Míng au XIV-XVe77. Elle a été propagée dans les années 1930 principalement par les ouvrages 

                                                
75 Pour une présentation complète et détaillée de la technique, voir Catherine Despeux, Taiji quan, art martial, 
technique de longue vie, Paris : Guy Trédaniel, 1981, notamment pp. 9-38. 
76 Selon Douglas Wile, l’historien Táng Háo fit l’objet d’un projet d’assassinat pour avoir cherché à démasquer le 
mythe d’une origine taoïste et en 1999, après dix ans de polémiques, la célèbre revue chinoise d’arts martiaux, 
Jingwu  déclara un moratoire sur la question. (Douglas Wile, « Taijiquan y Taoísmo. De la Religión a Arte Marcial, 
de Arte Marcial a Religión. » Revista de Artes Marciales Asiáticas, 2008, vol. 3, n°1 pp. 8-45). De la même 
manière, le sujet, jugé trop polémique, a été évacué des colonnes de Zhōngguó dàojiào, revue de la Chinese Taoist 
Association (Information communiquée par V. Goossaert).  
77 La première référence à Zhāng Sānfēng en relation avec les arts martiaux se trouve dans un ouvrage du lettré néo-
confucéen Huáng Zōngxī 羲, Epitaphe à Wang Zhengnan (1669), qui distingue, dans son introduction, deux 
formes d’arts martiaux dont : « l’école interne, neijia, fondée par Zhang Sanfeng alchimiste des monts Wudang » et 
l’école externe, waijia, dont : « Shaolin présente le plus haut développement ». (Cité par Anna Seidel, « A Taoits 
Immortal of the Ming Dynasty », Self and Society in the Ming Thought, Albany: Columbia University Press, 1970, 
pp. 483-531). 
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de Yáng Chéngfu 楊澄甫 (1883-1936)78, célèbre maître de pratique et ses disciples. Cette 

origine, fortement mise en cause dès les années 1930 par l’historien des arts martiaux Táng Háo 

唐豪 (1897-1959), est aujourd’hui en grande partie écartée, mais, malgré son caractère plus 

qu’hypothétique, elle est souvent encore diffusée par de nombreux enseignants tant occidentaux 

que chinois79. Comme le rappelle Catherine Despeux, le choix de Zhāng Sānfēng comme 

créateur de la pratique relève sans doute de multiples facteurs, à commencer par l’habitude 

chinoise d’attribuer l’invention d’une technique à un personnage antique et remarquable, mais 

aussi, la possibilité d’opposer un taoïste légendaire à un moine bouddhiste lui aussi légendaire, 

Bodhidharma, à qui est attribuée la fondation de la boxe concurrente de Shàolín 少林80. Une 

seconde hypothèse considère que le tàijíquán trouverait son origine dans les antiques pratiques 

de dǎoyǐn 導 引  (lit. : guider, tirer/étirer), utilisées comme méthodes prophylactiques et 

thérapeutiques et présentées elles-mêmes comme taoïstes, ce qui paraît réducteur eu égard à leur 

histoire 81 . Quoi qu’il en soit, le tàijíquán s’inscrit clairement dans le prolongement des 

techniques martiales et des pratiques du corps à finalité d’entretien de la vie, attestées toutes 

deux au moins depuis la période des Royaumes combattants, il y a 2 500 ans. La dénomination 

tàijíquán ne serait apparue que dans la seconde moitié du XIXe siècle82. Même si de nombreuses 

publications informelles se diffusèrent au sein des cercles de pratiquants, la première édition 

commerciale d’un ouvrage sur le sujet en Chine ne date que de 1920 avec le Tàijíquán shù 太極

拳術 (Art du Tàijíquán) de Chén Wēimíng 陈微明  (1881-1958), lui-même disciple de Yáng 

Chéngfu83. Dès 1910, le tàijíquán est enseigné publiquement à Shanghai au sein d’une structure 

née sous l’influence de l’introduction des pratiques sportives occidentales la Chin Woo Athletic 

                                                
78 Il s’agit essentiellement du Taijiquan shiyongfa (Applications du Taijiquan, 1931) et du Taijiquan Tiyong 
Quanshu (Livre complet sur l’essence et les applications du Taijiquan, 1934). 
79 Voir Zhang Gehao, Invented tradition and translated practices: the career of Tai Chi in China and the West, 
Doctoral Thesis in Philosophy, Supervisor Graham Murdock, Loughborough University, 2010, notamment chap. 2, 
pp. 39-66 ; Stanley E. Henning, « The Chinese Martial Arts in Historical Perspective », Military Affairs, 1981, vol. 
45, n°4, pp. 173-179 et « Ignorance, Legend and Taijiquan », Journal of the Chen Style Taijiquan Research 
Association of Hawaii, vol. 2, n°3, pp. 1-7 ; Douglas Wile, Lost T’ai-chi Classics from the Late Ch’ing Dynasty, 
Albany : SUNY Press, 1996, qui distingue un tàijíquán historique, datant du XVIe siècle, un théorique, apparu au 
XVIIe siècle et un mythologique, distinctions qui dépassent notre sujet. 
80 Catherine Despeux, Taiji quan, art martial, …, op. cit., p. 19. Sur l’histoire du monastère et des arts martiaux de 
Shàolín, voir Meir Shahar, The Shaolin Monastery. History, Religion and the Chinese Martial Arts, Honolulu : 
University of Havai’i Press, 2008 qui précise qu’à Shàolín, les arts de combat se sont transformés peu à peu, à partir 
du XVIe siècle, en pratiques support à la spiritualité (p. 137) 
81 Voir Catherine Despeux « La gymnastique daoyin 導引 dans la Chine ancienne », op. cit. 
82 Catherine Despeux, Taiji quan, art martial, …, op. cit., p. 33. 
83 Barbara Davis, The Taijiquan Classics, Berkeley : North Atlantic Books, 2004, p. xiv. Sur cette question, Zhang 
Gehao donne 1921, avec un ouvrage de Xu Yushen ou Xue Chonghou, Illustrated Taichi Movement, en 66 pages, 
qui fait remonter l’origine du tàijíquán à un taoïste des Táng, Xu Xuanping, puis à Zhāng Sānfēng (Zhang Gehao, 
op. cit., pp. 79, 81 et 83). 
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Association84. La première école à y être exclusivement consacrée daterait, toujours à Shanghai, 

de 1925. Auparavant la transmission était restée orale, de maître à disciple, au sein de familles de 

pratiquants, le plus souvent rurales, ou d’écoles d’arts martiaux, ce qui explique les difficultés à 

en tracer les origines. Plus ou moins liés aux mouvements millénaristes et anti-occidentaux au 

XIXe siècle, en tant que facteurs de redressement moral et physique, les arts martiaux chinois 

connurent une grande popularité dès la première moitié du XXe siècle. Sous l’ère républicaine, 

ils furent valorisés comme éléments d’héritage culturel national (Guóshù 國術 Art national), tout 

en subissant la prohibition des duels de combat. La première compétition eut lieu à Nanking en 

1928. Il y eut deux morts, ce qui incita à modifier les règles et à créer des jurys pour départager 

les combattants. Dès les années 1930, sous l’influence du modèle de gymnastique occidentale, le 

caractère thérapeutique et sportif fut mis en avant et l’enseignement scolaire encouragé. La 

remise en cause de la culture traditionnelle entraîna une recherche pour « scientificiser » les 

pratiques, ainsi dès 1927, Xu Zhiyi publie un ouvrage utilisant les principes de la biologie, de la 

physique et de la psychologie pour expliquer le tàijíquán85 et en 1931, Wú Túnán 吳圖南 (1884-

1989), publia Scientificalised Tai Chi86. En 1936, une délégation chinoise fit une tournée en Asie 

du Sud et en Europe, la première du genre, avec, semble-t-il une démonstration à Berlin, en 

parallèle aux Jeux olympiques87. Sous l’ère communiste, les arts martiaux évoluèrent vers des 

pratiques sportives officielles de masse, largement simplifiées et standardisées pour en faciliter 

l’apprentissage. Les éléments considérés comme non scientifiques ou superstitieux furent 

éliminés. Mais des simplifications avaient déjà été largement opérées au sein des différents styles 

avant 1949, les mouvements les plus techniques ayant été supprimés, en particulier les sauts. 

Pendant la Révolution culturelle ces pratiques furent sous surveillance, rejetées comme 

survivances d’un monde féodal ancien88. Avant de connaître un essor de masse, seules 7 600 

personnes pratiquaient à Shanghai en 197989. Jusqu’aux années 1960, en dehors de rares 

diplomates en poste en Chine ou d’Occidentaux formés à Hong Kong, Taiwan, ou dans les 

chinatowns d’Amérique où certains maîtres s’étaient exilés, les pratiques chinoises du corps et le 

tàijíquán étaient inconnus en Europe et aux USA en dehors des milieux chinois. Seul Meditation 

on Violence, un court-métrage d’avant-garde de 12 mn réalisé en 1948 par Maya Deren (1917-

1961), et diffusé dans les universités américaines, montrait un acteur chinois, Chi Cao-Li, 

                                                
84 Alexandra Ryan, « Globalisation and the 'Internal Alchemy' in Chinese Martial Arts: The Transmission of 
Taijiquan to Britain », East Asian Science, Technology and Society, 2008, vol.2, n°4, pp. 525-543. 
85  Voir le texte et sa traduction anglaise sur https://brennantranslation.wordpress.com/2014/08/29/simple-
introduction-to-taiji-boxing-taiji-quan-qian-shuo/, lien actif au 22 janvier 2017. 
86 Zhang Gehao, op. cit., pp. 82 et 98-101. 
87 Zhang Gehao, op. cit., p. 108. 
88 Alexandra Ryan, op. cit., p. 531-532, Zhang Gehao, op. cit., p. 10. Voir également Barbara Davis, The Taijiquan 
Classics: An Annotated Translation, op. cit., p. 21. 
89 Catherine Despeux, Taiji quan, art martial, …, op. cit., p. 18 
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pratiquant des mouvements de kungfu « of the wu-tang and shao-lin schools of Chinese 

boxing »90. En 1955, Liu Da (1904-2000), titulaire d’un diplôme de philosophie de l’université 

de Shanghai, formé auprès de Sūn Lùtáng 孫祿堂 (1862-1932) et de divers maîtres émigre aux 

Etats-Unis et enseigne dès son arrivée à New York. Il fait diverses apparitions à la télévision et 

obtient des articles dans la presse (N.-Y. Herald Tribune, Newsweek, Vogue, Mademoiselle). Il 

est connu aujourd’hui pour ses divers ouvrages sur les techniques de santé taoïstes, toujours 

édités et traduits : Taoist Health Exercise Book (1973), The Tao of Health and Longevity (1978), 

la méditation : Tai Chi Chuan and Meditation (1986), et Tai Chi Chuan and I Ching (1972), qui 

établit un lien entre le tàijíquán et le Yìjīng91. 

Les premiers pratiquants occidentaux identifiés sont deux femmes : la danseuse chorégraphe 

Sophia Delza Glassgold (née Sophie Hurwitz, 1903-1996), qui introduisit la danse moderne en 

Chine et fut l’élève à Shanghai du Dr. Mah Yueh Liang (Mǎ Yuèliáng 馬岳樑, 1901-1998), et 

Gerda Geddes (née « Pytt » Meyer Brunn, 1917-2006), danseuse et psychanalyste reichienne 

anglaise d’origine norvégienne qui découvrit le tàijíquán à Shanghai en 1948. Elle l’étudia 

ensuite en Californie avec Choy Hok-Peng, (Cai Hoping, 1885-1958), autre élève de Yáng 

Chéngfu qui avait ouvert dans les années 1940 la première école hors de Chine dans le 

chinatown de San Francisco. Les deux femmes eurent beaucoup de mal à être acceptées comme 

élèves. Cai Hoping ne prit G. Geddes que comme élève privée, non dans sa classe ouverte 

uniquement à des étudiants chinois mâles92. De retour aux Etats-Unis en 1951, S. Delza donna 

une première démonstration en 1954 au MOMA de New York, puis créa la Delza School of Tai 

Chi Chuan au Carnegie Hall, avant d’enseigner également à l’Actor’s Studio. Elle fut ainsi le 

premier Occidental à enseigner en Occident93. G. Geddes de retour à Londres donna une 

démonstration télévisée à la BBC en 1959, puis ouvrit son école, la première en Europe, à la 

London Contemporary Dance School, enseignant un large public de danseurs, artistes et hippies, 

mais aussi médecins et moines contemplatifs du Sussex94. S. Delza publia en 1961 le premier 

ouvrage en langue occidentale sur le tàijíquán : T'ai Chi Ch'uan: Body and Mind in Harmony 

                                                
90 Elijah Siegler, American Daoism, op. cit, p. 126-127. Selon l’auteur la première représentation de la pratique du 
tàijíquán aux USA pourrait être un film des actualités cinématographiques Pathé diffusé dans les années 1930 
montrant des Chinois émigrés pratiquant en masse en Californie. (E. Siegler, « Taiji in America », Chinese Medicine 
and Healing, T.H. Hinrich, L. Barnes (eds), Cambridge (Mas) : Belknap Press, 2013, pp. 359-361.) 
91 Ses autres ouvrages portent sur I Ching Coin Prediction (1975), The Tao of Chinese Culture (1979), I Ching 
Numerology : Based on Shao Yung's Classic Plum Blossom Numerology (1979), Tai Chi Chuan, A Choreography of 
Body and Mind (1987). 
92 R. Robinson, « Gerda Geddes : Tai Chi Pioner », Tai Chi Chuan & Internal Arts, 2006, n° 16, cité par Zhang 
Gehao, op. cit. p. 158. 
93  Voir sa nécrologie dans le New York Times : http://www.nytimes.com/1996/07/07/nyregion/sophia-delza-
glassgold-92-dancer-and-teacher.html. Lien actif au le 22 janvier 2017. 
94 Pour une biographie de Gerda Geddes, voir Franck Woods, Dancer in the light, [s.l.] : PsiBooks, 2008. 
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(cf. illustration 14) 95. La même année, Edward Maisel (1937-2008), 

écrivain, musicologue diplômé d’Harvard, qui s’intéresse aux 

techniques corporelles pour la réhabilitation des handicapés, la danse 

et le théâtre, fonde à New York le Tai Chi Institute of America avant 

de publier Tai Chi for Health en 196396.  

De nouvelles figures apparaissent à la fin des années 1960 en 

Californie et commencent à enseigner dans les milieux proches 

d’Esalen qui vont influencer le premier New Age américain97. Il 

s’agit cette fois-ci de chinois : Gia-Fu Feng (Féng Jiāfú 馮家福, 

1919-1985) et Chungliang Al Huang (Huáng Zhōngliáng 黃忠良, 

1937-). Nés à Shanghai dans des milieux aisés, le père de Féng était 

l’un des fondateurs de la Banque de Chine et la mère de Huang appartenait à la famille 

impériale, ils étaient tous deux venus étudier aux Etats-Unis, le premier la finance internationale 

à la Wharton School of Economics, le second l’architecture. Féng publie en 1969 Tai Chi, A Way 

of Centering & I Ching et Huáng, en 1973, Embrace Tiger, Return to Mountain, ouvrage qui 

contribua fortement à populariser la pratique en Occident98. Un autre émigré chinois, wēnzhōu, 

Cheng Man-Ching (Zhèng Mànqīng 鄭曼青, 1901-1975), lui aussi disciple de Yáng Chéngfu, va 

jouer un rôle particulièrement important dans sa diffusion. Après avoir enseigné la peinture dans 

une académie de Shanghai et perfectionné ses connaissances médicales et martiales acquises 

jeune, il enseigne à l’Académie militaire de Shanghai, le West Point chinois des années 1930, et 

devient un grand pratiquant, poète, calligraphe et médecin. Réfugié à Taiwan en 1949, il fut 

médecin personnel de Tchang Kaï-chek  [Jiǎng Jièshí 蔣介石, 1887-1975], et enseigna un 

premier étudiant occidental, Robert W. Smith (1926-2011), correspondant local de la C.I.A. qui 

contribuera à sa réputation aux USA. Emigré à New-York en 1964, il y fonde une école, 

enseigne de nombreux étudiants euro-américains, publie plusieurs ouvrages, notamment T'ai-chi, 

the Supreme Ultimate exercise for Health, Sport, and Self-Defense (1973), et donne de 

nombreuses conférences, certaines éditées à titre posthume : Lao Tzu: My Words Are Very Easy 
                                                
95 Sophia Delza T'ai Chi Ch'uan: Body and Mind in Harmony, An Ancient Chinese Way of Exercices to Achieve 
Health and Tranquility, [s.n.] : Good News Publishing Cie, 1961, traduction française : T’ai Ki Tch’uan, (Hélène 
Delattre trad.), Paris : Denoël, 1963. 
96 Edward Maisel, Tai Chi for Health, New-York : Rinehard & Winston, 1963. Le titre fut traduit en français sous 
La Gymnastique chinoise. Tai Chi Chuan, (Philippe de Merric trad.), Paris : M.C.L. 1969. Pour sa biographie, voir 
la notice nécrologique que lui consacre le New York Times, du 30 mars 2008, à l’adresse  
http://query.nytimes.com/gst/fullpage.html?res=9802E5D9133AF933A05750C0A96E9C8B63, consultée le 08-03-
2016. Maisel consacrera également un ouvrage à la méthode Alexander, qui sera utilisée par nombre d’artistes.  
97 Situé en Californie, l’institut d’Esalen fut fondé en 1962 par deux hippies passionnés de psychologie et de 
philosophie orientale. Communauté internationale, lieu de rencontre et de formation, il est le berceau du mouvement 
du Human Potential Movement, de la psychologie humaniste, et du New Age contemporain aux Etats-Unis. 
98 Gia-Fu Feng, Tai Chi, A Way of Centering & I Ching, [s.n.] : Macmillan, 1969. Chungliang Al Huang, Embrace 
Tiger, Return to Mountain. The Essence of Taiji, avec Alan Watts, [s.n.] : Real People Press, 1973, 

Illustration 14 
Couverture de T'ai Chi Ch'uan: 

Body and Mind in Harmony, 

Sophia Delza, Good News 
Publishing Cie, 1961 
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to Understand: Lectures on the Tao Teh Ching (ed. 1981) ou Essays on Man and Culture (éd. 

1997). De retour à Taiwan en 1974, il y décède un an plus tard. Son influence s’est en particulier 

exercée grâce à la simplification du style Yang, dont il réduit la forme de 108 à 37 mouvements.  

En Grande-Bretagne, d’autres personnalités à la suite de Gerda Geddes, vont contribuer au 

développement du tàijíquán. Ce sont essentiellement des Occidentaux liés au milieu des arts 

martiaux japonais, en particulier du karaté comme Paul Crompton, élève de Gerda Geddes et 

éditeur du magazine Karate and Oriental Arts ou encore Danny Connor, qui découvrit le 

tàijíquán au Japon et fut l’un des premiers Occidentaux à étudier à l’université des sports de 

Pékin à la fin des années 197099. Il convient également de citer Chee Soo [Clifford Gibbs, 1919-

1994], fils d’un pâtissier chinois et d’une mère anglaise. Orphelin très jeune, il rencontre dans un 

parc Cham Kan Lee, Chinois émigré qui lui enseigne à partir de 1934 les arts martiaux et les 

principes taoïstes. En 1950, avec l’autorisation de son maître, il ouvre une école à Londres où il 

enseignera une méthode appelée Tàijíquán Lee, qui n’est pas considérée comme forme de 

tàijíquán. En 1959, après beaucoup d’hésitations et cinq ans après le décès de son maître, Chee 

Soo prend la présidence de l’International Taoist Society100. Il assurera les chorégraphies 

martiales de la série anglaise The Avengers qui, dans les années 1960, fit connaître le kungfu au 

public anglo-saxon avant Bruce Lee. En 1970, il ouvre une clinique de phytothérapie chinoise et 

publie plusieurs ouvrages, notamment : The Chinese Art of T’ai Chi Ch’uan (1976), The Taoist 

Art of K’ai Men (1977), The Taoist Arts of  Long Life (1979), The Taoist Ways of Healing 

(1986). Aujourd’hui rediffusés, ces titres ne semblent pas avoir eu d’impact hors de Grande-

Bretagne. Une vingtaine de clubs diffusent ses enseignements dans le pays, essentiellement les 

pratiques martiales et quelques uns en France, dans la région de Tours. En 1970, un autre 

chinois, Zhu Jinxiong, émigre à Londres où il ouvre une école plus axée sur les aspects martiaux, 

avant de fonder l’International Tai Chi Association (ITCCA) qui connaîtra un certain succès 

international et compte aujourd’hui plusieurs écoles en France.  

En France, plusieurs Chinois auraient enseigné durant cette période, mais de manière peu 

visible et je n’ai pu les identifier. En 1972, James Kou (1923-2012), venu poursuivre ses études à 

Paris ouvre une école puis publie Tai Chi Chuan, harmonie du corps et de l’esprit (1979) 101, un 

ouvrage qui connaîtra une certaine diffusion. En 1973, Tchen Gi Vane (1924-), arrivée en 1951, 

artiste, fille de journalistes chinois réfugiés à Taiwan, fonde l’association Tao antique à 

                                                
99 Alexandra Ryan, op. cit., p. 534. 
100 Malgré mes contacts avec des élèves de Chee Soo, je n’ai trouvé aucun élément d’information biographique 
précis sur Lee Cham Kam, ni sur l’International Taoist Society, qui aurait eu des branches en Australie, Afrique du 
Sud, Nouvelle-Zélande, Maurice, Pays-Bas, Allemagne et France où étaient enseignées un ensemble d’arts taoïstes : 
pratique martiales diverses et qìgōng, mais aussi pratiques de yǎngshēng (respiration, diète, massage, acupuncture, 
etc.). Voir la biographie de Chee Soo sur https://en.wikipedia.org/wiki/Chee_Soo. Lien actif au 6 janvier 2017. 
101 James Kou, Tai Chi Chuan, harmonie du corps et de l’esprit, Paris : F.F.T.C.C., 1979. En 1985, l’ouvrage 
totalisait trois éditions et 10 000 exemplaires et en 2017, six édition et 18 000 exemplaires. 
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Rambouillet, où elle va enseigner le tàijíquán102. Si on excepte les traductions des ouvrages de S. 

Delza (1963) et E. Maisel (1969), le premier titre en français sur le tàijíquán est, à ma 

connaissance, La sagesse du corps selon le Tao (1977) de Charles Antoni, ancien acteur de la 

compagnie d’Ariane Mouchkine, passé par l’Inde, enseignant de Yoga et fondateur la même 

année des éditions l’Originel103. A partir de cette époque pionnière le tàijíquán ne cesse de se 

développer, tant aux Etats-Unis qu’en Europe, avec l’intérêt croissant pour les arts martiaux, la 

création de clubs et l’arrivée de nouveaux maîtres asiatiques. Aujourd’hui, la pratique se diffuse 

essentiellement par le biais d’enseignants professionnels diplômés, majoritairement occidentaux, 

fondateurs d’écoles d’arts martiaux ou rémunérés par ces écoles, des clubs sportifs ou des 

centres de fitness. Il existe également des groupes de pratique réunis le plus souvent dans un 

cadre associatif autour d’enseignants bénévoles. Les clubs, associations et écoles se sont 

regroupées en plusieurs fédérations concurrentes, soit à but unique, comme la Fédération 

Française de Tai Chi Chuan créée par James Kou en 1972, soit intégrant d’autres pratiques 

chinoises, comme la Fédération des Arts Energétiques et Martiaux Chinois (FAEMC), fondée en 

1989 qui est aujourd’hui l’une des principales fédérations d’écoles de qìgōng104, ou encore ont 

intégré une fédération plus vaste, comme la Fédération Française de Karaté et Arts Martiaux 

affinitaires (FFKAMA)105, créée en 1975 par scission au sein de la Fédération Française de Judo. 

L’évolution de la production éditoriale en langues occidentales (cf. graphique 1)106, témoigne  

  

du développement progressif de cet intérêt comme le montre le graphique ci-dessus. Elle débute 

dans les années 1990, connaît un pic dans les années 2005-2010, puis une décroissance. 

                                                
102 Sur Tchen Gi Vane, voir infra, chapitre 5. 
103 Charles Antoni, La sagesse du corps selon le Tao, Paris : EPI, 1977. 
104 Fédération des arts énergétiques et martiaux chinois : taichi chuan, qigong, kungfu, whushu traditionnels,  
devenue Fédération Française de Wushu, Arts Energétiques et Martiaux Chinois, FFWaemc, http://faemc.fr. Lien 
actif au 17 janvier 2017). 
105 Fédération française de karaté et arts martiaux affinitaires, devenue Fédération française de karaté et disciplines 
associées : Arts Martiaux Vietnamiens, Krav Maga, Yoseikan Budo, F. Contact, Wushu, AMSEA., 
http://www.ffkarate.fr/wushu-arts-martiaux-chinois/. Lien actif au 17 janvier 2017. 
106 Ces données sont issues de la recherche sur l’item taijiquan et ses dérivés (Tai Chi Chuan, …), au sein des 
catalogues en ligne de la Bibliothèque Nationale de France, de la British Library et de la Biblioteca Nacional de 
España pour les ouvrages publiés respectivement en français, anglais et espagnol, au 27 juin 2016. Ces données 
n’étant pas homogènes, certains titres étant absent ou classés parfois sous d’autres catégories, elles indiquent de 
grandes tendances. La British Library référence des titres co-édités aux USA, voire parfois aux USA seulement. 

Graphique 1 
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Dans son occidentalisation, le tàijíquán originaire de Chine, est devenu Tai Chi ou parfois 

Taiji/Tai Ji. Cette simplification par omission du caractère quán 拳, poing, d’où boxe, n’est pas 

neutre. D’abord, elle évacue l’aspect martial de la pratique. Ensuite, elle renvoie directement au 

concept cosmologico-philosophique de Tàijí 太極, dont elle tire sa dénomination. Ces deux 

points correspondent pleinement à un mode d’appropriation qui fait aujourd’hui majoritairement 

du tàijíquán une technique de santé à dimension plus ou moins spirituelle. Cette conception était 

déjà en partie présente en Chine, comme le précise Zhang Gehao : « In 1925, when the first Tai 

Chi School opened in Shanghai, it made a point of promoting its medical benefits, claiming that 

Tai Chi exercice according to biological and physical principles as well as effective therapy to 

cure disease [sic] »107. Cette approche comme méthode thérapeutique est privilégiée dans les 

premiers ouvrages européens qui évacuent les aspects martiaux, ce qui n’est pas étonnant eu 

égard au parcours des auteurs : Sophia Delza, tout comme Gerda Geddes et Chungliang Al 

Huang sont danseurs, Edward Maisel s’y intéresse, son épouse est administratrice générale du 

New York City Ballet108. T'ai Chi Ch'uan: Body and Mind in Harmony de Sophia Delza (1961), 

est centré sur l’harmonisation du corps et de l’esprit/mental (Mind), préoccupation  importante 

dans les milieux de la danse contemporaine qui émerge alors en Occident. Tai Chi for Health 

d’E. Maisel (1963), valorise les bénéfices de la pratique sur le plan de la santé et comme 

méthode permettant d’acquérir des pouvoirs mentaux importants : motivation et tranquillité. Sa 

conception du développement spirituel s’inspire davantage de la pensée positive du pasteur 

Norman Vincent Peale (1898-1993) que du taoïsme ou de la philosophie chinoise. Quant au livre 

de James Kou, bien qu’écrit par un pratiquant chinois qui en évoque les aspects martiaux et 

centre son propos sur la technique des mouvements, il met également en avant les aspects 

psychosomatiques et l’accroissement des facultés physiques et mentales qui résulteraient de la 

pratique109. C’est surtout l’ouvrage de Gia-Fu Feng, puis celui de Chungliang Al Huang, écrit en 

collaboration avec Alan Watts (1915-1973)110 et traduit en quatorze langues, qui vont faire 

évoluer la perception vers une dimension spiritualisante renvoyant à la pensée taoïste. 

Issu d’une famille de taoïstes laïcs selon E. Siegler, et ayant séjourné un temps chez les 

Quaker, Gia-Fu Feng va d’abord mettre en avant un lien entre tàijíquán et Yìjīng, comme Da 

Liu, puis progressivement se réclamer du taoïsme, traduisant Lǎozǐ (1972), puis Zhuāngzǐ 

(1974), avant de se présenter comme taoïste, encouragé semble-t-il par Alan Watts, qui le 

présente comme tel. C’est même lui qui initiera au taoïsme les fondateurs de la British Taoist 

                                                
107 Zhang Gehao, op. cit., p. 10. 
108 Cf. la notice nécrologique d’E. Maisel dans le New York Times, citée supra. 
109 James Kou, Tai Chi Chuan, op. cit. pp. 27-34. 
110 Ecrivain, conférencier et spécialiste autodidacte du zen, Alan Watts fut également prêtre épiscopalien. Plusieurs 
de ses écrits sur le Tao ont été publiés à titre posthume par son frère Mark Watts : The Tao of Philosophy, Tuttle 
Publishing, 1995, Taoism: Way Beyond Seeking, Mark Watts, 1997 et What Is Tao?, New World Library, 2000. 
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Association. Plus proche d’Alan Watts, et davantage intégré dans le milieu d’Esalen, Chungliang 

Al Huang va également, mais dans une moindre mesure, être considéré comme taoïste (il ne se 

présente pas comme tel), du fait de la multiplication de ses publications et enseignements sur les 

arts taoïstes et avec la fondation en Californie, en 1976, d’une des premières organisations 

américaines à intégrer le terme Tao dans sa dénomination : la Living Tao Foundation, qui se 

présente comme : « a non-profit educational and cultural arts foundation. We provide programs 

in Tai Ji and contemporary Taoist philosophy and related disciplines. Our intention is to support 

everyone in enjoying healthier, more creative and productive ways of living »111. En 2017, il 

donne toujours des séminaires aux USA, en Suisse et en Allemagne. Quant à Cheng Man-Ching, 

si son influence sur les pratiquants occidentaux puristes et en recherche d’authenticité semble 

avoir été majeure dans le monde anglo-saxon112, son ouvrage le plus connu T'ai-chi, the Supreme 

Ultimate exercise for Health, Sport, and Self-Defense (1973), tout en conservant la dimension 

martiale du tàijíquán met en avant ses deux aspects les plus contemporains : santé et sport. Avec 

le développement du tàijíquán, vont également s’implanter en Occident quatre autres 

techniques : le xíngyìquán 形意拳 (boxe de la Forme et de l’Intention, datant du XVIIe ou 

XVIIIe s.), le bāguàzhǎng 八卦掌 (boxe des Huit trigrammes, XIXe s.), le shuǐquán 水拳 ou 

liùhé bāfǎquán 六合八法掌 (boxe de l’Eau ou des Six harmonies et huit méthodes) qui est dit 

remonter à un immortel taoïste du Xe s., et le yìquán 意拳 (boxe de l’Intention), créée par Wáng 

Xiāngzhāi 王薌齋 (1885-1963). Toutes correspondent à ce que l’on désigne par arts martiaux 

internes. Cette distinction serait apparue à l’époque Míng dans plusieurs ouvrages sur les 

pratiques de longévité113. Elle distingue une école interne, taoïste, attribuée aux monts Wǔdāng 

où Zhāng Sānfēng aurait inventé le tàijíquán114 et une école externe, attribuée aux moines 

bouddhistes du monastère Shàolínsì. La première privilégierait le travail interne sur le qì, le 

souffle/énergie, la seconde, le travail sur la force musculaire, considérée comme externe et qui 

correspond davantage à ce qui est souvent désigné par kungfu en Occident. Avec la 

multiplication et la diversification de l’offre, le marché devient de plus en plus concurrentiel. En 

2016, on comptait, en France, rien que pour la FAEMC, 400 centres d’arts martiaux chinois 

                                                
111 https://livingtao.org/living-tao-foundation/. Lien actif au 18 janvier 2017. Pour une biographie de Chungliang Al 
Huang, voir la thèse d’E. Siegler, The Dao of America, op. cit., p. 133 et suiv.  
112 Interviews de William Nelson, Fédération des écoles Cheng Man Ching, Temple-sur-Lot, juillet 2015. 
113 Catherine Despeux, Taiji quan, art martial, …, op. cit., p. 20-21. 
114 Sur l'histoire des monts Wǔdāng on pourra lire Pierre-Henry de Bruyn, Le Wudang shan. Histoire des récits 
fondateurs, Paris : Les Indes Savantes, 2010, qui est une reprise de sa thèse soutenue en 1997 sous la direction de 
John Lagervey à Paris 7, ainsi que Jean de Bernardi « Wudang Mountain and the Modernization of Daoism »,  
Journal of Daoist Studies, 2009 , vol. 3, pp. 202-210. 
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internes et outre-Manche, 676 enseignants recensés par The Tai Chi Union for Great-Britain, (55 

en 1993 et 520 en 2008), ce qui correspond à environ un club pour 95 000 habitants115. 

 

. Tàijíquán et taoïsme, des liens souvent imaginaires 

Plusieurs arguments sont en général invoqués pour établir un lien entre tàijíquán et taoïsme. 

D’abord son origine, attribuée au légendaire Zhāng Sānfēng, ou à d’autres taoïstes, voire même 

censée remonter directement à Lǎozǐ116, ou encore inscrite dans la continuité des pratiques 

corporelles supposées taoïstes, comme nous l’avons déjà évoqué. Ensuite la référence au tàijí 

(Faîte suprême) avec le tàijítú, considéré comme symbolisation graphique de la pensée taoïste, 

même si elle illustre avant tout la pensée cosmologique commune, également au cœur du 

néoconfucianisme 117 . Second argument, les caractéristiques particulières de cette boxe 

trouveraient leur source dans les principes taoïstes attribués à Lǎozǐ, en privilégiant wúwéi [non-

action], souplesse, douceur, circularité, esquive et retrait à dureté, rigidité, linéarité et action 

offensive. Il est possible d’établir un lien entre cette vision et certaines stances du Dàodéjīng et 

donc la pensée de Lǎozǐ, mais similitude ne signifie pas causalité. D’autres, comme le prolifique 

Yang Wing-Ming, pourtant bouddhiste, inscrivent le tàijíquán dans la démarche d’alchimie 

intérieure taoïste118. Si ces arguments trouvent leur origine chez les premiers auteurs chinois, ils 

sont majoritairement repris et amplifiés par les auteurs occidentaux, en dépit des travaux 

historiques qui en précisent les limites. C’est ainsi que, selon Dominic LaRochelle qui en a fait 

l’analyse, les manuels de tàijíquán publiés aux Etats-Unis depuis les années 1960 et qui ont 

exercé une large influence en France via leurs traductions, présentent majoritairement le 

tàijíquán, comme une pratique spirituelle taoïste119. La situation est un peu différente en France. 

Si le manuel de James Kou ne fait référence à l’origine taoïste qu’en tant que légende et y voit au 

contraire : « L’influence philosophique et spirituelle du Taoïsme, du Bouddhisme et du 

Confucéisme, qui concourent tous trois à partir de l’époque Song à donner de l’univers et de 

l’homme une explication unique »120, d’autres auteurs comme Marc Antoni (1941-) ou Jean-

Claude Sapin (1942-), développent l’identification tàijíquán = Taoïsme. Ainsi, dans La sagesse 

                                                
115  Données mises à jour au 17 février 2017 relevées sur les sites: http://faemc.fr/content/ou-pratiquer et 
http://www.taichiunion.com/instructors/. Les chiffres 1993 et 2008 pour la TCUGB sont donnés par A. Ryan. 
116 Cité par Zhang Gehao, op. cit., pp. 40-41. 
117 Voir supra, les usages contemporains du tàijítú. Le tàijítú est ainsi présent dans les logos de nombreux clubs et 
associations de tàijíquán et sur les T-shirts de très nombreux pratiquants. 
118  Dominic LaRochelle, « Les origines du taiji quan dans la littérature populaire occidentale », Aspects 
sociologiques, numéro spécial « Société et arts martiaux », 2010, vol. 17 n° 1, pp. 10-11. 
119 Dominic LaRochelle, « Making the New Appear Old. The Daoist Spirituality in Chinese Martial Arts in Taiji 
Quan Manuals Published in North America », Nova Religio, 2014, vol. 17, pp.64-83 et « The Daoist Origins of 
Chinese Martial Arts in Taiji quan Manuals Published in the West », document pdf disponible sur le site 
https://ulaval.academia.edu/DominicLaRochelle, 2013. Liens actifs au 26 janvier 2017. 
120 James Kou, op. cit., p. 24. 
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du corps selon le Tao (1977), Charles Antoni explique que les taoïstes, à la recherche de 

l’immortalité, ont créé de nombreuses disciplines dont le tàijíquán : 

« Ils élaborèrent donc des techniques alimentaires, sexuelles, respiratoires, gymnastiques, des 
techniques de massages (sortes de mouvements de manipulation qui permettent, par des contractions 
et des pressions sur les point précis du corps, d’ouvrir le passage à cette force appelée Chi afin de lui 
permettre une libre circulation dans le corps tout entier), et, enfin cette danse de la vie qu’est le Tai-
Chi » (p.11). 

Mais c’est surtout Jean-Claude Sapin (1942-), avec T’ai-chi chuan et Taoïsme (1990), qui 

semble avoir été le plus influent. Il situe d’emblée la pratique dans une tradition millénaire et une 

dimension rituelle, comme en témoigne la présentation de l’ouvrage : 

« Hérité de la tradition millénaire taoïste, le T'ai-chi Chuan n'est pas une gymnastique mais un 
véritable rituel qui nous permet de nous situer par rapport à nous-même, par rapport au monde. […] 
Le T'ai-chi Chuan fait partie de la démarche taoïste, spiritualité chinoise essentielle, qui non 
seulement nous propose une explication de la vie, mais surtout nous montre des voies. La diététique, 
la médecine, la sexualité sont ici abordées comme faisant partie d'un tout. C'est une pensée qui refuse 
l'homme morcelé, qui cherche à le réconcilier avec lui-même » 121. 

En introduction, l’auteur précise ainsi sa pensée : 

« … le lien [du tàijíquán] à cette spiritualité chinoise [le taoïsme] est indiscutable. Dans ce contexte, 
le T’ai-chi appartient à un Rituel (Ko) 122, dont le but est de lutter contre l’angoisse et de découvrir ce 
dont on est porteur. […] Seule, la compréhension des principes taoïstes et du rituel qui permet de les 
appliquer et de les vivre permet de saisir la particularité de la démarche. Ne voir dans le Tai-chi 
qu’une explication médicale ou martiale le prive de ce qu’il a de plus important »123.  

Malgré cela, l’auteur affirme dans les pages qui suivent que l’origine du tàijíquán est imprécise, 

son fondateur inconnu et l’attribution à « Chang San-Feng, un sage taoïste du 14e siècle », 

légendaire124. En fait, il ne nous donne aucun élément précis et explicite sur les liens qui pour lui 

relient le taoïsme au T’ai-chi. Le discours est implicite. Sa vision du taoïsme reflète en grande 

partie les informations grand public disponibles dans les années 1980, que l’on retrouve avec les 

titres de la bibliographie en fin d’ouvrage, des ouvrages influents dans les milieux intéressés par 

le taoïsme à cette période125. L’auteur poursuit en présentant le taoïsme comme « la spiritualité la 

                                                
121 Jean-Claude Sapin, T’ai-chi chuan et Taoïsme. Tradition et rituel pour l’équilibre et l’harmonie, Paris : Ellébore, 
1990, 4ème de couverture. J.-C. Sapin est également l’auteur d’une dizaine d’autres ouvrages sur le tàijíquán, le 
qìgōng, l’énergétique chinoise dont Tao, le Qi, le T’ai-chi chuan, Paris : Ellébore, 2007.  
122 Ce que l’auteur appelle Rituel (Ko), kē 科, désigne en réalité en contexte taoïste, non le rituel, mais un ensemble 
de règles. Il est ainsi utilisé dans les expressions kēmù 科目, “règles standardisées”, “code”; zūnkē 遵科, “règles et 
règlements”; kējiè 科戒, “codes et préceptes”  ou encore kēyí 科儀 “règles et observances” (Source : F. Pregadio, 
Encyclopeda of Taoism, op. cit., p. 600). 
123 Jean-Claude Sapin, T’ai-chi chuan et Taoïsme, op. cit., p. 10. 
124 idem pp. 23-26. 
125 La bibliographie se compose de 33 ouvrages parmi lesquels, tels que cités par l’auteur : I. Robinet : Méditation 
taoïste, H. Maspéro : Le Taoïsme et les religions chinoises, C. Despeux : T’ai-Ki h’iuan, Lao-steu : Tao-té-king 
(trad. Paul Derain), A. Husson : Su Wen, J.-A. Lavier : Bio-énergique chinoise, R. van Gulik : La vie sexuelle dans 
la Chine ancienne, J. Chang : Le Tao de l’art d’aimer, J. Blosfeld : Taoïsme, Le Taoïsme vivant et L’art chinois du 
thé, H. Borel : Wu Wei, Ph Rawson et L. Legaza : Tao, R. Wilhelm : Yi King, L. Tsou : Le secret de la Fleur d’Or, 
R. Guénon : Aperçu sur l’ésotérisme islamique et le Taoïsme, M. Keswick : The Chinese Garden, Leibnitz : 
Discours sur la théologie naturelle des Chinois, ainsi qu’une quinzaine de titres en français, anglais ou espagnol, sur 
tàijíquán, qǐgōng et wǔshù, dont celui de Gia-Fu Feng et cinq de la plume de l’auteur.  
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plus ancienne et la plus importante de la Chine », expliquant que l’on croyait qu’elle avait 

disparue bien qu’elle bénéficie d’« une actualité indéniable chez nous en Occident. […] », car 

« dans un nouveau contexte [l’Occident contemporain], surgissaient de nouveaux taoïstes ». La 

tradition aurait adoptée, sous la Révolution culturelle, le « même comportement qu’elle avait 

pris durant l’oppression mongole et plus tard, durant le pouvoir mandchou. Les taoïstes n’ont pas 

tous disparu, mais ils se sont cachés au milieu du peuple ou dans la montagne ». Cette vision un 

peu romantique se complète d’une mise en opposition avec le christianisme :  

« … le Taoïsme n’a jamais été lié à une église organisée, à un pouvoir politique. Cela le rend 
sympathique en regard d’autres formes spirituelles – le christianisme en particulier […] Tous ceux 
qui, en Chine, se mettaient en rupture du pouvoir ou de l’existence sociale, retrouvaient dans le 
Taoïsme, dissimulés dans la proximité populaire, la possibilité d’orienter différemment leur vie. Sa 
tolérance est également exemplaire. Il a accepté et même favorisé, la pénétration du bouddhisme ».  

On voit à nouveau poindre ici l’image romantique et orientaliste du sage asiatique caché, tolérant 

et au-dessus de ce monde. L’auteur avoue : « L’imprécision historique du Taoïsme est elle-

même attirante : tradition mystérieuse, d’origine incertaine … », mais, nous dit-il cependant 

« marginalité et mystère » ne suffisent pas pour en justifier l’intérêt si on ne le met pas en regard 

de « notre situation actuelle ». Il dénonce alors le monde occidental caractérisé par l’intelligence 

intellectuelle, la technique et la peur, alors que le taoïsme proposerait « une autre forme 

d’intelligence, à l’opposé de celle de l’intellect… » et ce depuis des millénaires126. Un peu plus 

loin il affirme que « le Taoïsme présente la voie corporelle (T’ai-chi chuan), la voie sexuelle, la 

poésie, la peinture, l’art des jardins, la calligraphie. C’est tout cela qui formera le Rituel du Tao 

intégré au quotidien ». Cette phrase résume à elle seule l’appropriation qui est faite ainsi du 

fonds commun chinois et son attribution exclusive au taoïsme. Après une introduction aux 

principes de la cosmologie corrélative chinoise, que l’auteur présente comme « héritage du 

Tao », et de leur application dans la diététique et la pratique du qìgōng (pp. 43-82), J.-C. Sapin 

consacre un chapitre à la « voie sexuelle » (pp. 83-94), qu’il oppose à la méfiance et à l’hostilité 

occidentales pour le corps et la sexualité, évoquant en contrepoint les « livres taoïstes, plusieurs 

fois séculaires, voire millénaires », dans lesquels « on trouve un contenu bien différent », propos 

sans doute dus à la lecture de R. van Gulik. Autre figure invitée, le cliché du maître traditionnel : 

« Aujourd’hui encore, le maître de T’ai-chi chuan ou de Qi gong choisit l’élève qui lui convient 

et à qui il donne tout afin que la connaissance traditionnelle puisse être transmise et poursuivie. 

L’argent ne joue aucun rôle dans la relation » (p. 42). A nouveau se perçoit une vision 

orientaliste, traditionnalisante et quelque peu rêvée. Le plus surprenant reste la vision que 

l’auteur donne du rituel taoïste, dont à ses yeux le tàijíquán fait partie : 

« Dans le Tao-Kia, il faut distinguer les principes essentiels (Li) et leur mode d’application, leur 
incarnation dans le quotidien et dans l’espace-temps. Il s’agit du Taok’o ou Rituel taoïste. Le K’O 

                                                
126 Ibid. pp. 33-39. 
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regroupe un certain nombre de techniques, de méthodes (Fa). Globalement, ces diverses méthodes 
portent le nom de « yang sheng ». Ce qui signifie « arranger et nourrir la vie ». Arranger et 
harmoniser sont ici des expressions synonymes » (p.42). 

« La finalité du Rituel taoïste est d’opérer la transformation du Hun (ce qui nous a été donné au 
départ) en Shén (l’esprit achevé). D’une autre manière, nous pouvons également définir le K’o 
comme la possibilité de restaurer l’efficience des San bao (les trois trésors), lésés par la vie et 
l’environnement. Cela semble plus bénéfique pour les occidentaux dont le type de vie est très 
déséquilibrant. […] Le K’o, à première vue, c’est un mot lointain, peu séduisant et qui peut même 
apparaître quelque peu coercitif : relent des traditions monastiques qui aujourd’hui nous parlent peu. 
Pendant longtemps, pour ce qui me concerne, le mot m’a rappelé la pension, les contraintes, les 
habitudes imposées … […] Le K’o, c’est la possibilité, la capacité de rythmer son temps, son espace, 
pour réaliser un but personnel » (p. 58-59). 

On voit là comment l’auteur, à partir d’un ensemble de connaissances projetées sur une pratique 

personnelle, et avec le poids de sa propre histoire, en arrive à réduire le rituel taoïste, de nature 

totalement religieuse, à une simple ritualité pratique individuelle à but personnel. Celle-ci est 

d’ailleurs en partie confondue avec les pratiques chinoises prophylactiques (yǎngshēng), ou 

d’acquisition de la longue vie, qui ne constituent pourtant que les prolégomènes destinées à 

mettre l’individu en capacité d’accomplir efficacement les multiples et complexes pratiques 

rituelles taoïstes. Les dimensions religieuses de ces rituels, cultuelles, invocatoires, adjuratoires 

et apotropaïques sont totalement occultées, par ignorance, rejet ou déni, il est difficile de le 

déterminer. A la lecture de l’ouvrage, le tàijíquán apparaît comme une pratique taoïste dont 

l’objectif est de permettre une forme de réalisation de soi, et le taoïsme comme une voie de 

sagesse traditionnelle millénaire, adaptée aux turpitudes du monde occidental et basée 

essentiellement sur des pratiques psychocorporelles transmises depuis des siècles par de vieux 

maîtres. Avec ce discours, on assiste en quelque sorte au processus d’invention d’une tradition. 

En réalité, il s’agit surtout d’une actualisation de divers savoirs épars sur la Chine, mis en ordre 

avec un habillage taoïste, dans le contexte socio-culturel occidental, et permettant de rencontrer 

certaines attentes du public. Cette représentation va faire florès dans le milieu des arts martiaux 

et se retrouver déclinée pour d’autres pratiques internes, puis le qìgōng. Il suffit d’interroger la 

toile pour constater combien les termes liés au taoïsme apparaissent dans les dénominations 

d’écoles et d’associations de tàijíquán et de disciplines proches127. Cette lecture du taoïsme est 

particulièrement influente en Occident au point de conditionner les regards. Ainsi lorsque A. 

Herrou présente au Forum 104 son film ethnographique sur un moine contemporain, plusieurs 

spectateurs se montrent surpris de ne pas le découvrir pratiquant le qìgōng128. Cela explique 

aussi pourquoi on rencontre tant d’enseignants ou de pratiquants assidus parmi les fondateurs et 

responsables d’associations taoïstes européennes et nord-américaines. Ainsi en Europe, Bernard 

                                                
127 Quelques exemple en Ile de France avec les clubs ou écoles : Wudang Sanbao, Wudang TCC, Zhenwu, Bao I 
Dao, La voie du Tao, Arts du Tao, Centre Tao, Rhe Yi Tao, YogaTao, Arts classiques du Tao, Le Dragon et la 
Tortue, Wuji, Tao Factory (Paris), ou encore TaichiTao (Sèvres), Eveil humain Tao universel (Yerres), San Yuan 
(Versailles), Ass. Ziran (Maison-Alfort), Les Nuages Pourpres (Méréville), … 
128 Observation personnelle, Forum 104, Paris, 09 avril 2016. 
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Doublet, ancien président de l’Association Française Taoïste (2010-2014) et Bernard Geay, 

actuel co-président, dirigent tous deux des écoles de tàijíquán, William Nelson, fondateur de la 

Fédération des écoles Cheng Man Ching diffuse une newsletter taoïsante, les membres-

fondateurs de la British Taoist Association, ont été initiés au tàijíquán et au taoïsme par le sino-

américain Gia-Fu Feng, en Suisse, Fabrice Jordan et Laurent Rochat, fondateurs de l’association 

taoïste suisse ATAOS, enseignent depuis plus de vingt ans, de même que Vincenzo de Ieso, 

fondateur de la Chiesa Taoista d’Italia. En 2013, 85 % des étudiants occidentaux présents au 

séminaire de l’Institut taoïste du Báiyúnguān le pratiquaient ou l’enseignaient. Cette perception 

d’un lien originel avec le taoïsme est renforcée aujourd’hui par le fait que des moines taoïstes 

chinois, notamment originaires de Wǔdāngshān, réputé berceau du tàijíquán, viennent 

régulièrement l’enseigner en Europe, nous y reviendrons. 

Au fil du temps, de nouvelles formes se référant à des origines taoïstes mythiques ont vu le 

jour. Ainsi en Grande-Bretagne, le souvent controversé Dan Docherty a créé puis popularisé son 

propre style, le Wu Tang/Wudang Tai Chi, sans lien avec les formes enseignées à Wǔdāngshān, 

mais dont la dénomination lui assure une image taoïste129. Ce processus de légitimation est 

renforcé en inscrivant ce style dans un lignage traditionnel remontant à des « maîtres » 

hongkongais. Ce qui renvoie également à une mythologie des origines en lien avec le passé 

colonial anglais, situant Hong Kong comme lieu de préservation d’une tradition originelle 

authentique, supérieure aux traditions chinoises actuelles130. Une démarche similaire est à 

l’origine, semble-il, de la Taoist Tai Chi Society. 

 

. L’International Taoist Tai Chi Society : une organisation internationale « taoïste » en voie 

de sécularisation 

Présente dans 26 pays, dont 18 en Europe131, l’International Taoist Tai Chi Society (ITTCS) 

est fondée en 1970 au Canada par « maître » Moy Lin-shin (梅連羨 Méi Liánxiàn, 1931-1998). 

Selon sa biographie officielle, sa famille originaire du Guǎngdōng aurait émigré à Hong Kong en 

1949. Il y aurait été initié - il n’est pas précisé où ni à quoi - dans un temple taoïste et formé à la 

méditation et aux rituels, il aurait également étudié (received knowledges) l’alchimie interne 

taoïste « on which the original Tai Chi was based ». Elève de plusieurs enseignants d’arts 

martiaux, il aurait participé aux activités du Yuen Yuen Institute « a traditional three religions 

                                                
129 Sur ce point voir la présentation qu’en fait Zhan Gehao, op. cit., pp. 164-167 et p. 203. Pour lui il s‘agit 
essentiellement d’une dérivation du style Wu. Voir en contrepoint « Pas tout à fait mauvais », interview autoportrait 
de Dan Docherty : http://wudangsanbao.free.fr/article11.htm. Lien actif au 19 janvier 2017. 
130 Voir également Zhang Gehao, op. cit., pp. 167-169. 
131 Grande-Bretagne, Irlande, Allemagne, Pays-Bas, France, Belgique, Suisse, Espagne, Portugal, Italie, Suède, 
Danemark, Norvège, Pologne, Hongrie, Tchéquie, Slovaquie, Ukraine, Canada, USA, Mexique, Aruba, Costa Rica, 
Australie, Nouvelle-Zélande, Malaisie. 
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temple in Hong Kong »132, et cofondé en 1968 le Fung Loy Kok Taoist Temple avant d’émigrer 

au Canada en 1970 où il créée différentes associations, aujourd’hui « under the umbrella of Fung 

Loy Kok Institute of Taoism »133. L’ITTCS se présente comme une organisation caritative 

(charitable), ouverte à tous, avec pour objectifs :  

« Alleviate Suffering. Make the Taoist Arts Avaliable to All. Promote the Taoist Concept of Health 
through the Practice of Taoist arts. Promote Cultural Exchange. Help Others : The foundation of the 
Taoist arts is compassion. Our underlying charitable orientation is in keeping with the Taoist values 
of selflessness and service to others. Our inspiration is the example set by our founder, Master Moy 
Lin Shin, who dedicated his life to helping others without seeking personal gain. For this reason, all 
of our instructors are volunteers, and all of our branches operate on a non-profit basis. We also 
perform other services within the community, and assist other charities whenever possible. »134.  

Ces cinq points sont réduits à quatre sur le site de la branche française, le premier « To 

Alleviate Suffering » disparait, quant au troisième « To Promote the Taoist Concept of Health 

through the Practice of Taoist arts », il est traduit par « Faire connaître les effets bénéfiques des 

arts internes de santé tai chi taoïste™ sur la santé », ce qui est légèrement différent135. La phrase 

d’accueil sur le site français confirme cette orientation prophylactique : «  Les arts internes de 

santé tai chi taoïste™ sont des arts de santé et de bien être ». Le discours de l’ITTCS est 

essentiellement centré sur l’enseignement du système de tàijíquán créé par maître Moy lui-

même. D’un côté, il est affirmé que « Master Moy Reconnects 

Tai Chi with its Taoist Roots », d’un autre son Tai Chi est 

présenté comme un simple système de santé, avec un « Health 

Recovery Program » et un « International Seniors Day ».  

Si la page d’accueil du site de l’ITTCS montre l’image d’un 

temple et d’un autel dont la divinité n’est pas précisée (cf. 

illustration 15), le caractère religieux de l’organisation ne 

transparait pas beaucoup sur les sites web des différentes 

organisations européennes. A l’exception de la photographie 

d’une statue de Guānyīn en page d’accueil du site hongrois et de 

celle d’un sutra sur la page d’accueil du site portugais, les 

images mises en avant sont surtout celles de classes de pratiquants et les portraits de maître Moy. 

L’exploration de ces sites ne permet guère d’y trouver d’éléments relatifs au taoïsme. C’est à 

                                                
132 Le Yuen Yuen Institute 圓玄學院  (Yuán xuán xué yuàn) est un temple taoïste de Hong Kong établit en 1950 par 
des moines chinois d’obédience Quánzhēn originaire de Canton. Il est cependant dédié aux trois religions : 
bouddhiste, taoïsme, confucianisme. , cf. le site : http://www.yuenyuen.org.hk, lien actif au 17 janvier 2017. 
133  Voir la biographie de Moy Lin-shin sur le site officiel de l’organisation Fung Loy Kok : 
http://www.taoist.org/more-about-master-moy/, lien actif au 17 janvier 2017, ainsi que dans la thèse d’E. Siegler, 
The Dao of America, op. cit ., pp. 199 et suiv. 
134 Page http://www.taoist.org/who-we-are/#/, lien actif au 17 janvier 2017. 
135  Présentation des « Buts et Objectifs » sur le site web de la branche française : 
http://www.taichitaoiste.net/buts.php lien actif au 17 janvier 2017. Ces informations ne figurent pas sur le site mère. 

Illustration 15 
Capture d'écran de la page d'accueil du 

site Fung Loy Kok (www.taoist.org),  
réalisée le 17 janvier 2017 
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peine si, au détour d’un carrousel photo, peut-on voir, sur le site belge quelques récitants en robe 

taoïste, ou, sur le site anglais, un groupe de pratiquants en chemise bleu clair devant un autel. Sur 

les dix-huit sites européens, cinq seulement ont un onglet en page d’accueil qui renvoie sur le 

site du Fung Loy Kok Institute of Taoism. Ce n’est que là que l’on trouve, dans un sous-onglet 

de la page d’accueil, une rubrique Taoism. Cultivating Body, Mind and Spirit, avec quatre 

courtes sections : Internal Alchemy, Taoist Arts and Health, Original Nature of Compassion et 

Meditation136. Aucune définition du taoïsme n’est donnée, aucune mention de Lǎozǐ, des grands 

personnages et textes du taoïsme, des divinités du panthéon, des rituels, de l’histoire. Le discours 

reste centré sur la pratique qui doit permettre de retrouver la nature originelle de l’individu dans 

sa vie quotidienne comme le résume le paragraphe introductif de la page :  

« The Taoist Tai Chi® arts are very practical, as is the Taoist tradition from which they spring. 
Although they are founded on the principles of internal alchemy, which has always been central to the 
Taoist monastic tradition, the arts taught by Master Moy are designed to facilitate Taoist internal 
training in an era in which people are no longer living in the monasteries but are devoting their time 
to social and family obligations »137.  

Il faut se rendre sur une autre page d’un sous-onglet (Who We Are / More History), pour trouver 

mention de l’origine du Tai Chi :  

« The origin of the Taoist Tai Chi® arts can be traced to the earliest periods of Chinese history. […] 
Sometime between the 11th and 14th centuries, a Taoist monk named Zhang Sanfeng developed a 
system he called taiji (Tai Chi).  […] As a monastic tradition, Tai Chi served as a method of internal 
alchemy,  […] Although much of the original form of Tai Chi from the monastic tradition was lost, 
Master Moy was able to reconstruct the spirit of the original by using the knowledge he gained from 
his Taoist training.»138 

Le succès de l’ITTCS varie largement suivant les pays139. Il est surtout présent au Royaume-Uni, 

moins en Europe continentale et peu en France. L’organisation dispose de trois temples au 

Canada (Ontario) dédiés respectivement aux Trois religions, à Wong Tai Sin [Huáng Dàxiān, 

大仙 divinité taoïste populaire à Hong Kong], et à son fondateur. Un certain nombre de centres 

sont présentés comme disposant d’un autel [shrine], dont un à Colchester au Royaume-Uni 

(Three Deity Shrine), où se trouve le centre européen de l’ITTCS et à Madrid (Goon Yam 

Shrine), centre pour l’Europe du Sud. Le centre pour l’Europe du Nord se trouve à Helmond aux 

Pays-Bas. On compterait trente-deux autels au Canada, neuf aux Etats-Unis et trois en Australie. 

La grande majorité est dédiée à Goon Yam/Guānyīn [28]140, mais ces lieux ne semblent pas 

                                                
136 Page : http://www.taoist.org/taoism-cultivating-body-mind-spirit/. Lien actif au 17 janvier 2017. 
137 Idem. 
138 Voir page http://www.taoist.org/more-history/. Lien actif au 17 janvier 2017. 
139 Au Royaume-Uni 183 lieux proposent des classes de Taoist Tai Chi (11 rien qu’à Edimburgh), en Espagne 28, 25 
aux Pays-Bas, 20 en Allemagne, 13 en Belgique, 4 en Italie, 3 en Suisse. En France, l’ITTCS donne de cours en 
Bretagne dans 11 villes d’Ille-et-Vilaine et des Côtes d’Armor, en Bourgogne dans 7 villes de Côte d’Or et de Saône 
et Loire et à St-Etienne. 
140 Les autres sont dédiés aux Three Deity (12), Lǚ Dòngbīn (3), Wong Lin Goon [Wáng Língguān 王靈官 général 
protecteur des temples] (1), Dao Mo [Dǒumǔ 斗母, Mère du Boisseau] et aux soixante divinités stellaires (1). 
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toujours actifs. Les aspects religieux semblent plutôt marginalisés et l’association en voie de 

sécularisation. Ainsi, selon le témoignage d’un membre, même à Toronto, ville siège du 

mouvement, certains pratiquants décidèrent, quelques années après le décès du fondateur, de 

reléguer l’autel présent dans la salle de pratique derrière un rideau, puis de le déplacer dans une 

arrière-salle, ce qui suscita le désaccord de certains pratiquants, peu nombreux141. Selon ses dires 

et d’après ses visites sur plusieurs sites en Europe, les autels n’auraient plus qu’une fonction 

essentiellement décorative. Ils ne seraient pas entretenus et les divinités présentes ne seraient pas 

honorées. La présidente de la branche française confirme d’une certaine façon cette 

sécularisation : « En fait, nous pratiquons uniquement le mouvement de tai chi chuan en France 

et n’abordons pas l’aspect philosophique ou religieux du taoïsme. Les aspects religieux n’ont 

jamais été abordés en France. Les dimensions taoïstes de bénévolat et de compassion sont la base 

de notre enseignement et nous les transmettons à nos membres en étant des représentants de 

l’association »142. L’association à but non lucratif présente un caractère très organisé et quasi 

entrepreneurial, les marques : Taoist Tai Chi® Strength Flexibility Stillness, et Taoist Tai Chi™, 

ont été déposées ainsi que les logos. Un avertissement légal sur le site [Disclaimer and Legal 

Notice], en interdit d’ailleurs tout usage sans autorisation formelle143. La nature taoïste de 

l’organisation a été remise en cause par certains maîtres chinois, comme Zhou Xuande 

(Wǔdāng), qui dès 2003 attirera l’attention de ses élèves occidentaux sur ce qu’il juge comme 

une entreprise utilisant la référence taoïste comme argument publicitaire144. Pour E. Siegler : 

« Moy’s organization combined different forms of expertise and institutions into something less 

than Daoist and more than eclectic. […] Digging a little deeper, we find the TTCS resembles 

another kind of North American institution: the new religious movement. Like ISKCON’s 

vegetarian meals, or Scientology’s free personality tests, the TTCS taiji classes serve as a lure 

for new adherents »145. Elle est représentative de ce qu’il désigne par American Daoism. 

 

. Usages contemporains du tàijíquán 

Comme le montrent le discours de l’ITTCS, le contenu des ouvrages que nous avons 

présentés, et mieux encore le corpus étudié par D. LaRochelle, ainsi que les multiples prospectus 

distribués sur les salons, les publicités dans les magazines spécialisés, les pages web des clubs et 

associations ou encore les quelques études sociologiques ou ethnographiques réalisées auprès de 

                                                
141 Entretien avec Martin N., Munich, juin 2011. 
142 Courriels de Mme Dominique Radiskol, présidente de l’Association de tai chi taoïste France, en date du 07 
septembre et du 12 octobre 2015. 
143 http://www.taoist.org/legal-disclaimer/ 
144 Cf. le témoignage de l’un de ses plus anciens disciples français, François Hainry et ses arguments à ce propos : 
http://abtcc.phpnet.org/wp-content/uploads/2014/09/Taoist-Tai-Chi-2.pdf. Lien actif au 17 janvier 2017. 
145 E. Siegler, The Dao of America, op. cit., pp. 204-205. 
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pratiquants, trois axes majeurs structurent les usages contemporains du tàijíquán en Occident : la 

recherche d’une activité de loisir de santé, la réponse à l’injonction de réalisation de soi, et ce qui 

apparaît comme une forme de quête identitaire146. La recherche d’une activité de santé semble 

être une constante et toucher prioritairement la population la plus âgée. L’ITTCS propose un 

« Senior Day » et le site de la FAEMC offre une page Santé/Bien-être évoquant les problèmes de 

perte d’équilibre, d’ostéoporose, le Tai Chi en maison de retraite et la prévention du 

vieillissement, sujets qui concernent les seniors. Les chiffres confirment cet intérêt : les plus de 

50 ans sont aujourd’hui 46 % des licenciés FAEMC, contre 37 % dans la population française147. 

Le tàijíquán est présenté comme ayant un effet positif sur l’arthrose, les problèmes cardiaques, le 

stress, l’hyperlipidémie et autres pathologies modernes, y compris le VIH. Ces usages sont 

largement légitimés par l’existence d’une importante littérature médicale et de recherches de 

nature plus ou moins scientifique en Chine et en Occident, notamment aux Etats-Unis, sur ses 

effets sur la santé, thématique est largement valorisée par les fédérations et les enseignants. 

Le second usage du tàijíquán en fait un élément de réponse à l’injonction de réalisation de soi 

en expérimentant, par cette méditation en mouvement, des dimensions inhabituelles de 

l’expérience humaine et corporelle : lenteur, lâcher-prise, perceptions « énergétiques » ou 

enracinement entre Ciel et Terre. Cette exploration semble ouvrir au pratiquant un monde de 

possibles jusqu’alors ignorés, voire déniés, où il peut se retrouver, se découvrir, être soi, selon 

des propos très souvent entendus auprès de pratiquants. Comme le note Xavier Pietrobon dans sa 

thèse de philosophie : « Cet art martial induit une situation de crise, mettant en exergue une 

tension presque ontologique de l’existence, et permet de poser un œil nouveau sur le problème 

de l’interaction psychophysique. Précisément, comment dépasser le déséquilibre dans la 

hiérarchie de la relation corps/esprit ? […] en développant une réelle intelligence somatique, [il] 

offre une nouvelle perspective sur l’interaction psychophysique ». Son constat est que le 

débordement de la pratique sur le quotidien aboutit à une transformation du rapport au monde 

                                                
146 Outre la thèse de Zhang Gehao, op. cit., voir : George Jennings, « Transmitting Health Philosophies through the 
Traditionnalist Chinese Martial Arts in the UK », Societies, 2014, n°4, pp. 712-736, qui note ainsi, à propos de ces 
arts : « Furthermore, they are ordinarily commercialized and commodified within the health and fitness industries to 
suit the demands of contemporary societies in terms of positive health transformation », (p. 715) et D. LaRochelle : 
« Recomposition de l’univers philosophico-religieux chez les jeunes pratiquants d’arts martiaux chinois au Québec. 
Vers une vision holistique du religieux vécu », Jeunes et religion au Québec (chap. 6), J.P. Perreault, F Gauthier 
(dir.), St-Foy : Presses de l’université de Laval, 2008, pp 87-100. 
147 Ministère de la Jeunesse et des Sports, Les licences et les clubs des fédérations sportives agréées, données 
disponibles à l’adresse http://www.sports.gouv.fr/organisation/publication-chiffres-cles/Statistiques/Donnees-
detaillees/article/Licences-et-groupements-sportifs, consultée le 22 février 2015. A. Ryan aboutit aux mêmes 
conclusions à partir de ses observations de terrain en Grande-Bretagne : « women are a significant presence and 
there are high numbers of older participants (aged 40 plus) », Alexandra Ryan, op. cit., p. 538. A titre  de 
comparaison, la Fédération française de judo comptait en 2014, 568 000 membres, dont 5 % de plus de 50 ans, celle 
de karaté, 235 000 membres, dont 9,9 % de plus de 50 ans, celle de taekwondo 53 653 membres, dont 4 % de plus 
de 50 ans, celles d’aïkido, 54 440 membres, dont 13 % de plus de 50 ans. 
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qui « s’accompagne d’un renoncement à toute forme de dichotomie »148. Ainsi, la pratique, 

assidue, agirait comme une véritable technique de transformation personnelle.  

Le troisième usage du tàijíquán, comme répondant à une forme de quête identitaire149 

s’inscrit dans la continuité du besoin de réalisation de soi qui semble s’accompagner de la 

recherche d’un foyer virtuel, tel que le définit C. Lévi-Strauss150. Cet usage, s’il peut trouver son 

aboutissement dans le développement de la maîtrise technique, des compétitions et de 

l’enseignement, me semble surtout présent via l’interprétation du tàijíquán, au moins en 

Occident, comme technique taoïste, ce qui permet à la fois d’en dépasser les simples aspects 

martiaux et thérapeutiques et de légitimer la pratique comme spirituelle, lui conférant ainsi une 

forte valeur ajoutée symbolique. Ce faisant, le pratiquant enracine son identité de pratiquant, 

voire son identité tout court, dans l’héritage d’un passé et la trame historique d’une tradition 

philosophico-religieuse ancestrale établie. De même, il s’inscrit ainsi dans une dimension 

valorisante d’authenticité, en se référant à une continuité ininterrompue de lignées de 

transmission de maître à disciple ; et dans un ailleurs non occidental, celui d’une tradition 

exotique réinventée, voire fantasmée, plus ou moins enchantée et considérée comme supérieure à 

l’offre du monde occidental. On notera sur ce dernier point que les discours populaires sur le 

tàijíquán, bien que l’associant au taoïsme, font très rarement référence à ses dimensions 

religieuses, culturelles et liturgiques. A ma connaissance aucun auteur n’évoque la possibilité 

d’atteindre l’immortalité, l’éveil spirituel ou une transcendance métaphysique avec la pratique. 

Le plus souvent ils se référent simplement à la philosophie taoïste ou au taoïsme philosophique, 

opposés de façon plus ou moins explicite au taoïsme religieux151. Cela peut paraître assez 

surprenant lorsque ceux qui tiennent un tel discours utilisent des images de moines chinois dans 

leurs publicités, s’affublent de leurs tenues, les font venir en Europe pour enseigner ou proposent 

des retraites de pratique en monastère. Ce ne l’est pas si on considère ces faits comme simples 

éléments d’habillage marketing, de crédibilisation et de légitimation d’une offre d’enseignement 

et non comme éléments d’un discours de fonds sur l’historicité et l’origine taoïste de la pratique. 

                                                
148 Xavier Pietrobon, L’équilibre des opposés. Du Taiji Quan comme principe d’Harmonisation, thèse de doctorat 
en Philosophie sous la direction de Catherine Despeux et Jean Seidengart, Université de Paris-Ouest Nanterre La 
Défense, 2012, pp. 29 et 442. 
149 Je rejoins ici l’opinion de J.-J. Donohue à propos de la pratique des arts martiaux japonais aux Etats-Unis, 
« More important than the search for self-defense, I believe that the quest for self-definition is one which many 
martial artists pursue through their studies » (Warrior Dreams. The Martial Arts and the American Imagination,  
Wesport: Bergin & Garvey, 1994, p. 13), cité par D. LaRochelle, « Les origines du Taiji quan dans la littérature 
occidentale », op. cit., p. 81. 
150 « … l'identité est une sorte de foyer virtuel auquel il nous est indispensable de nous référer pour expliquer un 
certain nombre de choses, mais sans qu'il ait jamais d'existence réelle. » (Claude Lévi-Strauss, (dir.), L'identité, 
Paris : PUF, 1987, p. 332) 
151 D. LaRochelle dresse le même constat, « Les origines du Taiji quan … », op. cit., pp. 41 et 46 
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Ces trois usages du tàijíquán, santé, réalisation de soi et identité se rejoignent dans ce que F. 

Lenoir avait appelé en son temps la culture de la quête spirituelle152, et que je caractériserai par 

la recherche d’un bien-être intramondain holiste, physique, psychique et spirituel que nous avons 

déjà évoqué. Cela n’empêche en rien le tàijíquán de rester avant tout pour certains pratiquants un 

art martial et un sport de compétition. Au contraire, l’approche de compétition semble renvoyer à 

un univers mythique de maîtrise, de performances exceptionnelles, d’exploits martiaux, voire de 

pouvoirs mystérieux, que l’on retrouve dans la mythologie véhiculée sur les grands maîtres 

chinois, aussi bien par les récits populaires, les ouvrages et les films d’arts martiaux, les vidéos 

des compétitions en Chine, largement diffusées sur You Tube, mais aussi les spectacles mettant 

en scène souvent de manière grandiose le tàijíquán comme élément de la culture chinoise 

traditionnelle, par exemple lors du retour de Hong Kong à la Chine en 1997, du passage à l’an 

2000 ou de la cérémonie d’ouverture des J.O. de 2008 à Pékin. Ironiquement, les formes 

présentées à l’occasion ne furent créées que pour ces événements153, ce qui témoigne on ne peut 

mieux de l’invention continue de la tradition, tant en Chine qu’en Occident, et de ses usages 

comme support de différents imaginaires chinois, aussi bien nationaux que globalisés. 

Largement réinventé, mondialement diffusé et commercialement exploité, le tàijíquán, allégé en 

partie de ses aspects les plus martiaux (et masculins), au profil d’une pratique sportive et d’un 

loisir de santé collectif ouvert à tous, est aujourd’hui un des éléments du soft-power chinois 

porteur d’une certaine image de la Chine combinant tradition et modernité. Dans ce cadre, 

l’évocation de son origine ou de ses liens avec le taoïsme, vu comme pure philosophie ou style 

de vie, lui apporte une plus value de sens, de tradition, d’authenticité, de sinitude. 

 

La fièvre occidentale du qìgōng : comment bien vieillir, sans stress 

La diffusion du qìgōng en Occident constitue une nouvelle grande étape dans l’acculturation 

des techniques asiatiques du corps après l’introduction du yoga, du zen et des arts martiaux, et 

dans leur continuité. Bien qu’il soit différent de celui du tàijíquán, son développement emprunte 

des voies similaires et des références légitimatrices proches et diffuse les mêmes images d’un 

                                                
152 Frédéric Lenoir, Les métamorphoses de Dieu. La nouvelle spiritualité occidentale. Paris : Plon, 2003. Je ne 
partage cependant pas la thèse de l’auteur pour qui cette culture serait inhérente à une logique de responsabilité de 
l’être humain arrivé apparemment à un âge adulte et rejetant les logiques d’obéissance (p. 52-54). Cette thèse est 
certes valorisante pour le lecteur, mais me paraît très réductrice et surtout peu étayée sur ce point. Comme tout désir, 
elle me semble d’abord renvoyer à un manque, celui que créée justement la désinscription dans des traditions 
religieuses ascriptives et l’effondrement des systèmes de sens traditionnel. Je ne partage pas davantage la thèse de F. 
Lenoir selon laquelle la mise en place d’un marché religieux serait en grande partie la conséquence de cette quête. A 
mon sens les deux phénomènes sont, au mieux, concomitants, et surtout interagissent et se nourrissent l’un l’autre, 
l’offre générant la demande et réciproquement comme sur tout marché ouvert. 
153 La première démonstration de masse eut lieu en 1983 à l’occasion des 5è Jeux nationaux à Shanghai (5000 
pratiquants). Ils étaient 500 participants pour la cérémonie au Temple du Ciel en 1997, et … 2008 pour la cérémonie 
d’ouverture des J.O. en 2008, Zhan Gehao, op. cit., pp. 139-146 et p. 260. 
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Orient traditionnel, authentique, enraciné dans des valeurs et une approche du corps différentes 

de l’Occident. Mais en réalité il s’agit, là encore, d’une tradition (ré)inventée, de pratiques 

réécrites, scientificisées, expurgées des contenus jugés superstitieux, ou, au contraire habillées de 

références antiques ou mythiques, pour les légitimer, les crédibiliser et les commercialiser sur le 

marché mondialisé croissant des techniques de bien-être. Ce développement à l’Ouest suit à 

vingt ou trente ans de distance celui du tàijíquán. Les premiers enseignements apparaissent dans 

les années 1970-1980, le plus souvent dans des cours d’arts martiaux comme pratiques 

d’échauffement, de renforcement musculaire ou d’équilibre postural, mais le terme qìgōng n’est 

pas encore en usage. On parle alors plutôt de yoga chinois ou taoïste, voir même tibétain154.  

 

. Le qìgōng en Chine : enjeux thérapeutiques, idéologiques, économiques et religieux 

Le terme qìgōng 氣功, que l’on peut traduire par art ou travail du qì, souffle/énergie, 

apparait pour la première fois dans un ouvrage taoïste des Tàng (618-907) avec le sens de 

procédé du souffle, et son occurrence sera rarissime jusqu’au XXe siècle155. Il sera peu utilisé par 

la suite avant de revenir sur la scène en 1949. Durant la guerre de libération, un cadre de l’Armée 

rouge, Liú Guìzhēn 刘貴珍 (1920-1983), guéri grâce aux pratiques corporelles que lui avait 

enseignées un maître populaire, les développe en un système thérapeutique avant de diriger une 

équipe de recherche clinique sur le sujet156. En mars 1949, prenant acte de ces recherches, un 

cadre du PCC, Huáng Yuètíng 黃月庭, va désigner sous ce nom générique l’ensemble des 

pratiques de guérison tirées de méthodes de dǎoyǐn [guider, étirer] et d’autres techniques 

populaires et traditionnelles. Il fonde ainsi, dans le cadre des institutions de médecine chinoise 

développées par le Parti, ce que D. Palmer appelle le qìgōng institutionnel : « La création du 

qigong est un acte politique : tout en voulant détruire l’univers social et symbolique imprégné de 

‘superstition féodale’ des maîtres traditionnels, les nouvelles institutions médicales cherchent à 

récupérer les techniques corporelles que ces derniers pratiquent, et à former un nouveau corps de 

‘travailleurs médicaux’ pour les enseigner dans une structure institutionnelle communiste »157. 

Ces techniques vont susciter un grand intérêt, tant au niveau médical que politique et se 

populariser jusqu’à leur interdiction juste avant la Révolution culturelle. D’une part, elles offrent 

                                                
154 En 1966-1967, un ami de Bernard Besret l’initie à ces techniques, les présentant comme yoga tibétain 
(communication personnelle). Et c’est sous le nom de yoga chinois, qu’un danseur de la compagnie de Maurice 
Béjart me fit connaître en 1987 la posture de l’arbre, l’une des plus basiques du qìgōng moderne.  
155 Cf. David Palmer, La fièvre du qigong, op. cit., p. 14. 
156 Notons, pour illustrer la mythisation du qìgōng, cette présentation sur le site de l’association Sénevé-Qigong, à 

Montreuil : « Dans les années 1950 le grand médecin daoïste, Liu Gui Zhen a rassemblé sous le terme Qi Gong 
toutes les pratiques énergétiques existantes depuis plusieurs millénnaires afin de préserver cette part de la mémoire 
ancestrale chinoise », cf. page http://www.seneve-qigong.com/spip.php?article32, lien actif au 19 juillet 2017. 
157 David Palmer, La fièvre du qigong, Paris : Editions de l’EHESS, 2005, p. 40, ouvrage indispensable à la 
compréhension de l‘histoire et des enjeux du développement du qìgōng en Chine de 1949 à 1999. 
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des techniques de guérison à faible coût dans un pays où le développement de la médecine 

occidentale a montré ses limites. D’autre part, elles représentent pour certains responsables une 

véritable révolution scientifique, une authentique science chinoise et une preuve de supériorité 

nationale, mobilisables comme facteur de puissance internationale 158 . Encouragé par les 

autorités, objet de recherches, de polémiques et de luttes de pouvoir scientifiques et idéologiques 

importantes, le qìgōng va connaître une explosion avec l’ouverture voulue par Dèng Xiǎopíng 鄧

小平 (1904-1997). Celle-ci ouvre la porte à un foisonnement de maîtres et de publications par 

milliers, d’écoles et de mouvements nationaux comptant des millions de membres, des relais 

dans tout le pays et capables de mobiliser des ressources financières considérables. La fièvre du 

qìgōng qui s’empare de la Chine dans les années 1980 suscite ainsi de forts enjeux économiques, 

idéologiques et politiques, mais aussi des dérives, notamment sectaires. Ce développement 

s’accompagne d’un regain de religiosité populaire autour des pratiques du corps et de l’esprit qui 

se référent autant à des traditions antiques mythifiées qu’à la Science, elle même souvent 

idéalisée. Au delà de constituer un espace de liberté individuelle et de partage collectif en dehors 

des structures officielles,159 cette popularisation rapide du qìgōng semble avoir répondu à un 

certain vide idéologique laissé par les séquelles de la Révolution culturelle, la condamnation de 

la Bande des Quatre, et le changement de cap idéologique des années 1980.  

 

. Une acclimatation en Occident via la médecine chinoise et le souci de soi 

L’accueil du qìgōng en Occident résulte, outre de l’essor des divers arts martiaux asiatiques 

dont il profite 160 , d’un double mouvement : l’intérêt de médecins occidentaux pour ces 

techniques dans le cadre de la médecine chinoise et l’ouverture de la Chine dans les années 

1980. Les médecins et praticiens occidentaux qui visitent les hôpitaux chinois dans les années 

1970 découvrent de visu des pratiques inconnues et peu documentées : les traitements par 

projection de qì. Ils peuvent voir dans les hôpitaux à Pékin ou Shanghai des praticiens chinois 

projeter leur qì à distance, avec la paume de la main, les doigts tendus ou simplement le regard, 

sur des patients atteints de pathologies lourdes avec des effets souvent spectaculaires : spasmes, 

tremblements, mouvements spontanés des membres, etc., qui semblaient les soulager161. Mais ils 

                                                
158 Sur l’histoire récente du qìgōng en Chine, voir Utiraruto Otehode, « The Creation and Reemergence of Qigong in 
China », Making religion, making the state: the politics of religion in modern China, Yoshiko Ashiwa, David L 
Wank (eds.), Stanford, Calif.: Stanford University Press, 2009, pp. 241–265. C. Despeux, « Le qigong, une 
expression de la modernité chinoise », En suivant la Voie Royale: Mélanges en hommage à Léon Vandermeersch, J. 
Gernet & M. Kalinowski (eds.), Paris : École Française d'Extrême-Orient. 1997, pp. 267–281. 
159 Ce point me semble paradoxalement avoir été peu étudié, ni mis en avant dans les travaux sur le qìgōng. 
160 Le qìgōng se développe en grande partie à ses débuts au sein des clubs d’arts martiaux et de tàijíquán en tant que 
pratique préparatoire complémentaire, voire comme nouvelle offre d’enseignement. 
161 Ce type de « démonstration » faisait encore partie des « attractions » touristiques dans les années 1990. Ainsi, en 
voyage de groupe en 1997, j’ai pu assister à une séance de ce type dans un dispensaire de Kūnmíng où officiait un 
vieux médecin de plus de 80 ans s’exprimant dans un français parfait. Après une courte introduction sur la médecine 



 418 

ne peuvent en apprendre davantage dans le cadre de leurs courts séjours. L’ouverture du pays, au 

début des années 1980, va renforcer cet intérêt en permettant des contacts prolongés et en 

donnant une plus grande visibilité aux différentes pratiques. La fièvre du qìgōng se traduisait en 

effet par la présence de groupes nombreux très visibles, emplissant tôt le matin parcs, esplanades 

ou quais des fleuves, comme sur le Bund à Shanghai, pour des séances collectives, parfois en 

musique, avec un éventail, une épée ou un bâton. Elle survient au moment où le tourisme 

occidental prends progressivement son essor en Chine, attirant ainsi l’œil des cameras et des 

visiteurs, qui découvraient un pays longtemps clos et suscitant la curiosité. Dès 1981, les médias 

français diffusaient les premières images spectaculaires de ces pratiques, montrant diagnostics 

par télépathie ou anesthésie par projection de qì, au moment où François Mitterrand se rendait en 

Chine pour asseoir sa stature présidentiable162.  En 1999, la crise générée par Fǎlúngōng 法輪功 

va porter un coup d’arrêt163. La reprise en main par les autorités cantonne le qìgōng dans deux 

sphères : la médecine et le sport. Il sort du champ des pratiques populaires et de l’espace public 

pour réintégrer les structures hospitalières, où des recherches se poursuivent avec moins de 

moyens. Dix ans plus tard, les groupes de pratiquants matinaux ont réapparu sur les places et 

dans les parcs, surtout des femmes d’un certain âge, mais au programme valse, tango, ou danse 

de l’éventail, forme de qìgōng déguisée grâce à l’aspect chorégraphique. Sur la grand place de 

Kūnmíng, à deux pas du siège du Parti, à l’été 2012, quelques papys bien inoffensifs pratiquent 

l’épée au milieu des danseurs, mais le qìgōng est en grande partie sorti de la sphère de visibilité 

publique, remplacé par la danse et des pratiques plus gymniques, cerceau, rubans, éventail. 

En France, les premières écoles voient le jour à la fin des années 1980, au moment où des 

maîtres chinois s'installent en Europe, certains à la conquête de l'Ouest, d'autres suite à la 

répression de Tiān'ānmén 天安門  en 1989164 . Les premières fédérations sont créées en 

1995/1996, et les publications papier ou vidéographiques fleurissent en librairie et dans les 

quelques boutiques d'arts martiaux. D’après les informations que j’ai pu recueillir, la situation 

semble à peu près semblable dans les autres grands pays d’Europe, de l’Espagne à la Grande-

                                                                                                                                                       
chinoise, et avant de proposer à la vente des pilules « miracles » fabrication « maison », ses assistants procédèrent à 
une double démonstration par projection de qì à distance, puis par convection électrique sur deux volontaires du 
groupe (le praticien se « branchait » physiquement sur une prise électrique et transmettait le « qì électrique » au 
patient par contact direct). L’ensemble laissa les participants dubitatifs. 
162 Un reportage est diffusé en France sur Antenne 2 dans le magazine d’actualité Vendredi, fin janvier 1981 (Cité 
par Yves Réquéna, Qi gong, gymnastique chinoise de santé et de longévité, Paris : Guy Trédaniel, 1989, pp. 11-12). 
163 Né en 1992, le mouvement Fǎlúngōng se développe très rapidement, jusqu’à atteindre en quelques années 
plusieurs dizaines de millions de membres, devenant ainsi la deuxième organisation de masse en Chine, juste après 
le Parti communiste, pour certains presque à égalité. Le 25 avril 1999, pour protester contre les critiques de plus en 
plus nourries qui visent le mouvement plus de 10 000 de ses membres manifestent une demi-journée autour du 
quartier gouvernemental de Zhōngnánhăi à Pékin sans que la police ou les services secrets n’aient, apparemment, 
pressenti la mobilisation. Face à ce défi inattendu, la réponse du pouvoir fut féroce, Fǎlúngōng interdit, ses 
responsables emprisonnés et pourchassés et les mouvements de qìgōng placés sous étroit contrôle. 
164 C’est le cas par exemple du Dr. Liu Dong, obligé de se réfugier en France après avoir soigné des étudiants 
protestataires. Voir son autobiographie : Liu Dong, ABC du qigong, Paris : Grancher, 1995. 
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Bretagne, de l’Italie à l’Allemagne, de la Tchéquie à la Russie, avec, à chaque fois des 

particularités locales, les pays d’Europe de l’Est paraissant plus attirés par les pratiques 

martiales, ceux d’Europe du Sud par les techniques de santé. Les premiers ouvrages en langue 

occidentale paraissent au milieu des années 1980. Il s’agit de Chi Kung, Health and Martial Arts, 

du très prolifique Yang Jwing Ming (1946-), publié en 1984, suivi de The Roots of Chinese 

Qigong. Secrets for Health, Longevity, Enlightenment en 1989, année où paraît un titre pionnier 

en français : Qi gong, gymnastique chinoise de santé et de longévité du Dr. Réquéna165. Ces trois 

ouvrages deviendront rapidement des références. Auparavant, le Jeu des Cinq animaux (wǔqínxì 

五禽戲), méthode considérée aujourd’hui comme l’un des qìgōng les plus traditionnels, avait été 

présenté dans El deporte terapéutico chino, basado en la lucha de los cincos animales (Le sport 

thérapeutique chinois, basé sur la lutte des cinq animaux, 1978), ouvrage de Chao Chang Cheng,  

dont une quinzaine de titres sur les techniques de médecine chinoise, pulsologie, acupuncture, 

massages, etc. furent publiés en espagnol166. Il faut également noter Awaken Healing Energy 

through the Tao, de Mantak Chia, publié en 1983, traduit en français l’année suivante sous le 

titre Energie vitale et autoguérison qui présente sous la dénomination de Yoga taoïste interne la 

pratique de l’Orbite microcosmique ou Petite circulation céleste167. L’analyse des titres publiés 

montre que ceux-ci se situent d’emblée dans le champ de la santé et de la médecine chinoise. 

Outre ceux cités, on trouve, édités en 1985 : The Wonders of Qigong. A Chinese exercice for 

Fitness, Health, Longevity, coll. (Los Angeles: Wayfarer), David Eisenberg, Encounters with Qi: 

Exploring Chinese Medicine (New-York: Norton) ou encore Zhang M et Sun X, Chinese Qigong 

Therapy (Jinan : Shandong Science and Technology Press). Cet intérêt pour l’inscription du 

qìgōng dans les pratiques médicales transparait également avec la thèse de Médecine du Dr. A. 

Vinay, Le Qi Gong, une technique de gymnastique chinoise, première du genre, soutenue à 

Marseille en 1988, ville où le Dr. Nguyen van Ghni (1909-1999), l’un des grands introducteurs 

de l’acupuncture et des textes médicaux chinois en Europe, exerçait une grande influence. 

 

. Un marché en expansion qui suscite des convoitises  

Outre le domaine thérapeutique, le qìgōng va également se déployer au sein des écoles d’arts 

martiaux, de tàijíquán et d’arts chinois internes auxquelles il apporte une nouvelle offre, un 

élargissement naturel des pratiques et une plus value sur le marché en expansion des loisirs de 

                                                
165 Yang Jwing Ming Health and Martial Arts, Jamaica Plain : Yang’s Martial Arts Association (YMAA), 1984, The 
Roots of Chinese Qigong. Secrets for Health, Longevity, Enlightenment, Jamaica Plain : YMAA, 1989. Dr. Yves 
Réquéna, Qi gong, gymnastique chinoise de santé et de longévité, Paris : Guy Trédadiel, 1989. 
166 Chao Chang Cheng, El deporte terapéutico chino, basado en la lucha de los cincos animales, Madrid : F. Cabal 
Menendez, coll. Yin-Yang Tao, 1978. Je n’ai pas trouvé d’infomations sur cet auteur. 
167 Mantak Chia, Awaken Healing Energy through the Tao, New-York: Aurora Press, 1983, trad. française : Energie 
vitale et autoguérison, St-Jean de Braye : Dangles, 1984.  
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santé. Ainsi, nombre d’enseignants vont peu à peu proposer des enseignements spécifiques ou 

intégrés dans les pratiques préparatoires au tàijíquán168. Les premières formations d’enseignants 

voient le jour dès 1989, notamment à l’initiative du Dr Yves Réquéna avec l’Institut Européen de 

Qigong (IEQG) [voir infra]. Elles aboutissent à former des moniteurs puis des professeurs de 

qìgōng, le plus souvent issus alors du milieu médical ou paramédical, et de celui des arts 

martiaux169. Ce qui aboutit à plusieurs catégories de pratiquants et d’enseignants : formés 

uniquement au qìgōng, le combinant avec la médecine chinoise ou avec les arts martiaux, et 

parfois les deux. Dans les années 1990-2000, la diffusion du qìgōng s’accélère. Ainsi pour la 

France, le nombre de licenciés de la Fédération de taï chi chuan qi gong est multiplié par trois en 

six ans, passant de 13 073 à 39 945 entre 2000 et 2006, essentiellement grâce au développement 

du qìgōng170. Le même constat peut être fait en Grande-Bretagne. Selon A. Ryan : « The 

visibility of qigong also increase in the UK in the 1990s, particularly as acupuncture and 

‘Traditional Chinese Medicine’ became more prominent within the ‘Complementary and 

Alternative Medicine (CAM) movement171». L’édition confirme ce mouvement (cf. graphique 

2)172. Le marché francophone se caractérise par un nombre de titres important, dont un fort 

pourcentage est traduit de l’américain. Zhang Gehao constate également cette influence 

américaine, même sur le marché anglais173. Le même constat aurait pu être fait concernant les 

ouvrages en langue française ou espagnole consacrés au tàijíquán.  

 

                                                
168 C’est ainsi que James Kou, l’un des introducteurs du tàijíquán en France, proposa dès 1988 ou 1989 des week-
ends consacrés au Qigong de la Grue blanche, comme je l’ai évoqué en introduction. 
169 Dans la promotion que j’ai suivie de 1991 à 1993 à l’IEQG, 40 % des élèves étaient issus du milieu médical ou 
paramédical, 40 % enseignaient les arts martiaux, tàijíquán, karaté, judo, certains appartenant aux deux catégories. 
170 Dénomination de la principale fédération agréée par les autorités publiques à cette époque, qui deviendra la 
Fédération Française de Wushu, arts énergétiques et martiaux chinois en 2006, puis la FAEMC en 2014. 
171 Alexandra Ryan, op. cit., p. 536. 
172 Le mode de relevé est le même que pour les publications relatives au tàijíquán (Cf supra). 
173 Zhang Gehao, op. cit, p. 169. 

Graphique 2 
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A Paris, un colloque international sur le qìgōng est organisé les 28-29 mai 1994 à l’initiative 

des Temps du corps, avec le soutien de l’Unesco et des autorités chinoises devant un public de 

400 personnes. Au programme : interventions officielles, démonstrations et ateliers de pratique 

avec des enseignants que nous retrouverons tout au long de cette histoire française, Ke Wen, Liu 

Dong, Zhang Kunling, Jian Liujun, témoignages de médecins et même de la médiatique Davina 

Delors sur le Veda-Qigong [sic]. L’année suivant a lieu la Journée nationale du Qi Gong, et en 

1996 Lǐ Hóngzhì 李洪志 (1951-.), fondateur de Fǎlúngōng, est même annoncé au programme174. 

En 2017, la 23ème édition, malgré une scission au sein de la principale fédération, propose sous le 

titre Qi Gong, Art du mieux-être, des événements durant tout le mois de juin sur plus de 130 sites 

dans toute la France, alors que France Qi gong, le réseau des Temps du Corps, présente ses 

animations propres175. Trente ans après la création des premières écoles, il n’est plus une grande 

ville de France qui ne compte aujourd’hui ses cours176. En ne prenant en compte que les écoles 

affiliées à une fédération - il en existe des centaines non affiliés, et en tenant compte des 

doublons possibles, plus de 2 000 lieux de cours et plus de 1 200 enseignants sont référencés 

pour l’ensemble de la France, pays d’Europe où la pratique s’est le plus développée. En Espagne, 

on compte 481 écoles de qigong et taiji, recensées par l’éditeur spécialisé Ediciones Tao en mars 

2015, avec une forte concentration en Catalogne (Barcelone) et à Madrid177. En Grande-

Bretagne, où il n’y a pas de fédération représentative, on compte début 2017, 676 enseignants 

recensés par la Tai Chi Chuan Union of Great-Britain178. L’engouement pour le qìgōng a 

contribué à l’apparition en France de nombre d’écoles, terrain propice pour la propagation de 

représentations du taoïsme. Nombre d’entre-elles utilisent d’ailleurs le mot Tao dans leur 

intitulé : Ecole du Tao du Centre, à Tours, Ecole Tao de Thierry Alibert à Gourdon, Ecole du 

Tao de la Vitalité, d’Aisha Sieburth, à Avignon, du Tao Vivant à Tahiti, Centre Tao / Wutao à 

Paris - bien que le terme Wutao désigne la danse en chinois, ou encore l’Académie du Tao dans 

le Var ou le collectif La Voie du Tao. Art martiaux, Energie, Santé, à La Rochelle. Il existe 

                                                
174 « Maître Li Hongzhi ou Boris Dragin, Ecole suédoise de Qi Gong, Falungong », programme des Journées 
nationales du Qi Gong, 1996. 
175 Source, http://www.federationqigong.com/les-journées-du-qi-gong-253-fr.html, lien actif au 17 février 2017.  
176 Début 2017, la FEQGAE référence environ 1 300 lieux de cours, assurés par plus de 500 enseignants, dont seuls 
une douzaine porte un nom chinois. La FAEMC recense 480 associations enseignant des techniques internes, dont 
151 en Ile de France, soit 32 %. France Qi Gong, le réseau des Temps du Corps, référence 342 lieux de cours. 
Sources : FEQGAE : http://www.federationqigong.com/trouver-un-cours-12-fr.html. L’Ile de France  représente 21 
% des enseignants et 17 % des cours, Rhône-Alpes 20 % des enseignants, 15 % des cours PACA, 13 % % des 
enseignants et 11 % des cours. FAEMC : http://faemc.fr/content/ou-pratiquer. France Qigong : France-
qigong.org/ou-pratiquer. Données mises à jour et liens actifs au 17 février 2017. 
177 Source : http://www.edicionestao.com/escaparate/noticias.cgi?&idnoticias=35966, lien actif au 17 février 2017. 
Ces chiffres paraissent cependant incomplets, comme j’ai pu le constater pour les Canaries. 
178 Source : http://www.taichiunion.com/instructors/. La Qigong Teachers Association U.K. ne regroupe qu’une 
trentaine d’enseignants voir : http://www.qigongtauk.com/classes.html, liens actifs au 17 février 2017. 
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même un Tao prestige, service de conciergerie privée179. Certaines de ces écoles ont une 

influence de par la personnalité de l’enseignant fondateur, lui-même proche du taoïsme, s’y 

référant ou étant considéré comme plus ou moins taoïste, comme celles de Georges Charles ou 

de Gérard Edde. D’autres ont joué un rôle majeur de par leur ancienneté et leur place sur le 

marché. Il s’agit de l’Institut Européen de Qi Gong et de l’école Les Temps du Corps, chacune 

ayant formé plusieurs centaines d’enseignants et des milliers de pratiquants. Cependant, aucune 

des deux ne fait référence au Tao ou au taoïsme dans son intitulé. 

Avant d’examiner l’influence de ces écoles sur la réception du taoïsme en France, il nous faut 

d’abord constater que contrairement au tàijíquán, le qìgōng ne se voit pas attribuer une origine 

taoïste légendaire, même s’il est mis en lien avec les pratiques de dǎoyǐn, souvent considérées 

comme taoïstes, ou le nèidān, l’alchimie interne, là aussi quasi exclusivement attribuée au 

taoïsme. De façon générale les premiers ouvrages publiés en Occident présentent le qìgōng 

comme ayant plusieurs sources : taoïsme, bouddhisme, confucianisme, arts martiaux et médecine 

chinoise et distinguent trois cadres de pratique : médical, à titre préventif ou curatif, énergétique, 

comme pratique préparatoire et de renforcement physique, et spirituel, le plus souvent en lien 

avec le taoïsme ou l’alchimie interne, rarement avec le bouddhisme. Les premières techniques 

majoritairement enseignées, souvent sous des formes normées par les autorités chinoises, ce qu’a 

ma connaissance ignoraient les enseignants, ont été les six sons de guérison (dont il existe des 

versions présentées comme bouddhiste et taoïste), les Bāduànjǐn 八段錦 (Huit pièces de 

soie/brocart), le Wǔqínxì (Jeu des cinq animaux) 180, le Yìjīnjīng 易筋经 (Etirement des tendons), 

ainsi que des formes composites créées en Chine par de grands maîtres des années 1970-1980, 

comme le Zhìnéng qìgōng 智能气功, élaboré par Páng Hèmíng 庞鹤鸣 (1940-.), traduit suivant 

les auteurs par Qigong de l’intelligence du Cœur, de la sagesse, ou de la capacité de 

l’intelligence, ou les Dǎoyǐn yǎngshēng gōng 導引養生功 de Zhāng Guǎngdé 张广德 (1930-), 

dont les finalités sont essentiellement thérapeutiques.  

Par leur ancienneté, leur place dominante sur le marché, la personnalité de leur fondateur - un 

médecin occidental et une maître chinoise – et la place croissante accordée au taoïsme dans les 

formations quelles proposent, l’IEQG et les Temps du Corps méritent un examen plus 

approfondi. 

 
                                                
179  Voir respectivement les sites : Ecole du Tao du Centre : https://www.ecoleducentretao.com. Ecole Tao : 
http://www.taoprod.fr/index.php. Ecole du Tao de la Vitalité : https://www.taodelavitalite.org. Ecole du Tao 
Vivant : http://www.taovivant.net. Centre Tao/Wutao : http://www.centre-tao-paris.com. Académie du Tao : 
http://www.academiedutao.com. La Voie du Tao: http://www.lavoiedutao-larochelle.com. Tao prestige : 
https://taoprestige.fr. Liens actifs au 16 juillet 2016. 
180 Sur ces différentes techniques voir Catherine Despeux, Le Qi Gong le Zhou Lüjing. La moelle du phénix rouge 
(Chifeng Sui) XVIe siècle, Paris : Guy Trédaniel, 2011, en particulier sur le jeu des cinq animaux, p. 26, les six sons 
p. 37, les bāduànjǐn p. 27 et 52. Suivant les écoles, plusieurs versions de ces techniques sont enseignées. 
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. L’IEQG : du qìgōng à la santé globale et au bien-être  

La première école spécifiquement dédiée au qìgōng en France, et sans doute en Europe, voit 

le jour à Aix-en-Provence en 1985 avec la création d’Art Qigong par le Dr. Yves Réquéna. Elle 

devient en 1989 Institut Européen de Qigong (IEQG), première grande école à inviter des 

enseignants chinois réputés, à mettre en place un cursus de formation d’enseignants en trois ans, 

et à organiser des voyages de découverte du qìgōng en Chine181. Depuis sa fondation, l’IEQG a 

formé 500 enseignants et des milliers d’élèves, élargissant son offre de formation au yǎngshēng, 

à la sexologie [aujourd’hui abandonnée] et à l’acupuncture, devenant l’Université libre du Qi, en 

2005, puis Institut Européen de Qigong-Yangsheng182. Il s’est étendu avec des filiales en 

Espagne, au Mexique et en Argentine. L’équipe pédagogique, telle que présentée sur le site 

comprend 24 personnes, dont cinq médecins et un ostéopathe. On y retrouve C. Despeux et C. 

Javary et quatre chinois, dont : « Zhen qing chuan », qui « réside à proximité du Maître Pang He 

Ming qu’il continue de fréquenter. Son qi est si puissant qu’il l’utilise en Chine pour soigner les 

malades », Chen Li Sheng « maître de Qi Gong de la montagne Wu Dang en Chine, et le 15e 

descendant de Wudang Xuan Wu [sic] ». Bien que sur sa photographie il porte la coiffe taoïste, il 

n’est pas présenté comme tel, et enfin Qin Qing Lin « Moine taoïste, formé et continuateur de 

l'école interne taoïste de Wu Dang »183. Le Dr. Réquéna, que nous avons croisé à diverses 

reprises dans ce mémoire, est un médecin qui a soutenu sa thèse en 1974 sur l’acupuncture en 

gastro-entérologie. Après avoir pratiqué le yoga pendant plus de vingt ans, il découvre le qìgōng 

en 1983, lors d’un congrès médical aux Etats-Unis. Il est l’auteur de 26 ouvrages sur le qìgōng, 

dont le premier opus grand public en français que j’ai pu identifier 184 , les pratiques 

psychocorporelles et la médecine chinoise, dirige chez l’éditeur Guy Trédaniel la collection 

Temps d’agir sur les « nouvelles techniques et approches de la santé et du développement 

personnel ». Il participe également au Comité directeur de principale la fédération de qìgōng 

(Fédération des Enseignants de  Qi Gong, Art énergétique, FEQGAE), enseigne dans plusieurs 

pays européens, et a été adhérent - par intermittence, de l’Association française daoïste (AFD)185. 

Depuis le début des années 1990, où je fréquentais l’IEQG, son intérêt pour le taoïsme semble 

être passé d’une approche cosmologico-médicale à une dimension plus spirituelle. En 2007, il est 

devenu, disciple laïc de Me Wáng Míngquán, moine quánzhēn au Yúnnán, et a invité plusieurs 

enseignants taoïstes à donner des séminaires au sein de l’IEQG (cf. infra). De l’enseignement du 

qìgōng, l’école a évolué vers celui du yǎngshēng et de la médecine chinoise, où le qìgōng est 

                                                
181 Contrairement à d’autres écoles centrées sur une offre locale d’enseignements hebdomadaires, l’IEQG a, dès ses 
débuts, privilégié la formation de futurs enseignants avec un cursus de trois ans en stages de week-end ou d’été. 
182 Voir la présentation de l’école sur le site de l’IEQG : http://www.ieqg.com/, lien actif au 12 mars 2017. 
183 http://www.ieqg.com/institut/72-equipe-pedagogique, , lien actif au 29 juin 2017. 
184 Yves Réquéna, Qi Gong, médecine chinoise de santé et de longévité, op. cit., 1989. 
185 Voir également son autobiographie sur son site personnel, https://yves-requena.com/, lien actif au 29 juin 2017. 
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intégré dans une perspective plus thérapeutique. Depuis 2005, elle propose  un enseignement 

d’alchimie interne en un week-end, assuré par C. Despeux, présenté comme suit : 

« Méditation taoïste, pratique intensive. Introduction à la première étape de l’alchimie intérieure. 
L’exercice comportera deux aspects principaux : 1. Travail sur le qi (souffle/énergie) et apprentissage 
de certaines respirations spécifiquement taoïstes. 2. Exercice de la vigilance, l’analyse et la 
contemplation méditative. Introduction aux processus d’échange et de transformation : 1. Le corps et 
l’esprit. 2 Le corps et son environnement. Quelques notions de base du taoïsme feront l’objet d’une 
attention particulière : mouvement intérieur, harmonisation du souffle externe et interne, souplesse, 
simplicité, contemplation, non-agir. Présentation succincte du système de méditation de l’alchimie 
intérieure et comparaison avec les méditations Chan/Zen et tibétaines »186. 

Une présentation en partie identique se retrouve pour un séminaire aux Temps du Corps. 

 

. Les Temps du Corps : du qìgōng au chamanisme, du bien-être à l’alchimie interne 

L’autre grande école française, les Temps du Corps, lieu incontournable des amateurs de 

pratiques corporelles chinoises en Ile de France depuis plus de vingt ans, est particulièrement 

intéressante, car c’est aujourd’hui, sans doute, la plus importante par son offre, son extension 

internationale, elle a créé une succursale à Shanghai, le nombre de ses élèves et son réseau, 

France Qigong, qu’elle a constitué après la scission intervenue au sein de la fédération à laquelle 

elle appartenait, réseau qui a repris en main l’organisation des Journées nationales de Qigong qui 

existaient depuis 1994187. L’école, qui est une association loi 1901, se présente ainsi : 

«  Ecole de pensée reconnue en France et en Chine, l’association Les Temps du Corps, née fin 1992 
de la rencontre passionnée de Ke Wen et Dominique Casaÿs a développé la culture chinoise en France 
[…] pour apporter des techniques et une philosophie axées sur la santé, l’épanouissement, le 
perfectionnement du corps et de l’esprit reliés avec cette culture millénaire »188.  

Elle aurait formé 550 professeurs et amené  plus de 1 200 élèves en Chine. Elle est dirigée par 

Ke Wen, chinoise formée initialement à la littérature française à l’université de Kūnmíng et qui 

vint en France comme traductrice d’enseignants chinois lors de tournées organisées en 1989-

1991. Selon ses propos, elle aurait ensuite été formée à l’université des sports et à l’université de 

médecine chinoise de Kūnmíng pour pouvoir assurer de bonnes traductions, et a obtenu 

récemment un doctorat de sociologie sur « Le modèle de développement de culture de Qi Gong 

dans les pays occidentaux - à l’exemple de la France » à l’Université d’éducation physique de 

Shanghai, dixit sa biographie sur le site des Temps du Corps, réalisée à partir d’interviews de 

200 élèves diplômés de son école. Nouvelle venue sur le marché éditorial elle a publié trois 

ouvrages ces dernières années et, depuis début 2016 au moins, est présentée dans certaines 

                                                
186 Brochure Formations professionnelles. Séminaires libres, 2017-2018, Institut Européen de Qi Gong Yangsheng®, 

p. 17. 
187 Voir le site France Qigong : http://france-qigong.org/home, lien actif au 29 juin 2017. 
188 Voir le site Les Temps du Corps, http://www.tempsducorps.org, lien actif au 29 juin 2017. 
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publications comme maître Ke Wen189. D. Casaÿs, son mari, est kinésithérapeute de formation et 

a présidé la plus importante fédération de qìgōng jusqu’en 2015190. L’école propose un large 

panel d’enseignements d’arts martiaux avec près de soixante-dix cours hebdomadaires, de très 

nombreux stages en week-end et quatre formations professionnelles en trois ans : Qi Gong et 

méditation, Hui Chun Gong, [présenté comme méthode taoïste], Cinq animaux du Wudang, et 

Culture du Yangsheng et pensée chinoise, dont la page de présentation s’ouvre sur un titre 

différent : Formation au Qi Gong thérapeutique. Outre ces enseignements classiques, elle a 

ouvert en 2012, six instituts dont l’Institut français de Médecine Chinoise de l’Alchimie Interne 

[sic] « structure de formation et de recherche créé par les Temps du Corps et l’Institut de 

médecine chinoise de Pékin Huangtin », l’Institut de Qi Gong de Santé de France et l’Institut 

des Arts Martiaux et de Qi Gong du Wudang191. L’équipe pédagogique compte 32 personnes, 

dont 8 asiatiques parmi lesquels Zhang Ai Jun qui « a notamment formé des élèves au monastère 

taoïste du mont Wudang ». Parmi les professeurs invités, tous chinois, Mme Liu Ya Fei, 

directrice du centre national de qìgōng de Beidaihe, fille du Liú Guìzhēn inventeur du qìgōng 

moderne, Zhang Ming Lian qui « réside principalement dans l’Ecole de l’alchimie taoïste du 

Mont EMEI, où il approfondit le lien entre taoïsme, bouddhisme chan, Qi Gong et médecine 

traditionnelle chinoise », Lui Shui Bin « Maître renommé des arts martiaux de l’école de Qing 

Cheng, il fait partie des dix maîtres d’arts martiaux les plus connus de Chine » et Yuan Li Min 

« Enseignant de l’école de Wudang. Il dirige également l’équipe de Kung Fu de Wudang ». Il 

n’est pas précisé que les deux derniers sont moines taoïstes192. L’école se veut aussi centre de 

culture chinoise et propose un cycle sur Qi Gong et énergétique chinoise, animé par Ke Wen et 

D. Casaÿs, un autre, Présence du chamanisme, sans grand rapport avec la culture chinoise, et un 

cycle de conférences assurées par des sinologues : C. Despeux, D. Elisseeff, E. Rochat de la 

Vallée, V. Durand-Dastès, Y. Escande ou C. Javary, offrant au public une réelle opportunité de 

vulgarisation du savoir sinologique et apportant également à l’école un gage de qualité et un 

élément de crédibilisation non négligeable sur un marché très concurrentiel. Ces conférences sur 

la culture chinoise, auxquelles j’ai régulièrement assisté, attirent un public variable, de vingt à 

                                                
189 La biographie de Ke Wen est parfois difficile à préciser. Elle a été et, s’est, successivement présentée comme 
diplômée de l’Institut des sports de Kūnmíng, puis comme diplômée de médecine chinoise de la même université 
(présentation de l’auteur dans son premier livre) et met surtout en avant ses fonctions et publications. Cf. sur son site 
la page : http://www.ke-wen.fr/biographie, lien actif au 29 juin 2017. Les éléments biographiques sont issus d’une 
entretien que j’ai pu obtenir le 04 juillet 2017, après plusieurs contacts sans réponse. Ouvrages de Ke Wen : Entrez 
dans la pratique du Qi Gong : Découvrez les bases et la philosophie du Qi Gong (avec 1 DVD), Paris : Courrier du 
Livre, 2009. La voie du calme, (avec Zhang Zhang Ming et C. Javary), Paris : Courrier du Livre, 2012. Les Trésors 
de la médecine chinoise pour le monde d'aujourd'hui (avec Liliane Papin), Paris : Courrier du Livre, 2015.  
190 Il s’agit de la Fédération des Enseignants de Qigong, Arts Energétique (FEQGAE). 
191  Site Les Temps du Corps, http://www.tempsducorps.org, onglets Activités culturelles et Formation 
professionnelle, notamment, la page http://www.tempsducorps.org/formations-professionnelles/formation-a-la-
culture-du-yangsheng-et-a-la-pensee-chinoise.html, consultées- le 1er  mars 2016. 
192 http://tempsducorps.org/qui-sommes-nous/equipe-pedagogique.html, lien actif au 29 juin 2017. 



 426 

cinquante personnes, à 60-80 % féminin, avec une moyenne d’âge autour de 55-60 ans, voire 

plus193. Le 2 décembre 2012 l’école a célébré son 20ème anniversaire à Paris dans la salle de 

spectacle de l’Alhambra, devant environ 350 spectateurs payants et une vice-ministre de la santé 

chinoise. La soirée habituelle autour du Nouvel an chinois a été, en février 2016, une « soirée de 

dialogue interculturel rythmée par la danse et la musique chinoise », avec notamment C. Javary, 

autour des questions de « La santé avec le Qi Gong, le yangsheng et la médecine chinoise, la 

pensée et la spiritualité chinoise vers l’épanouissement de l’être. La conscience, l’harmonie dans 

l’éducation et la société »194. En 2014 l’école a inauguré une nouvelle formule : le Voyage de 

remise en forme énergétique à Canton. Au programme soins dans un hôpital de MC, pratique du 

qìgōng ou du tàijíquán et tourisme195. La formation en trois ans aux Arts Martiaux et de Qi Gong 

du Wudang initiée en 2012 semble rencontrer un succès plus important que prévu, avec un public 

plus jeune, plus masculin et qui refait même le cursus pour certains. Elle intègre un séjour de 

trois semaines sur la montagne196. La référence au taoïsme dans les activités des Temps du Corps 

a pris une certaine ampleur en 2016. Le 22 janvier, Ke Wen a donné une conférence sur Le 

Taoïsme pour le monde d’aujourd’hui, devant 32 personnes, dont 7 hommes. Les questions 

posées par la salle montrent le degré d’ignorance du public : «  Laozi était-il taoïste ? », « Ah, 

c’est Laozi qui a fondé le taoïsme ! », «  Mais, c’est une religion ? », «  Y a encore des taoïstes 

en Chine ? ». En avril, elle aurait participé à l’organisation d’un colloque sur la médecine taoïste 

à Chéngdū, y amenant 25 français197. En mai, elle a organisé un Voyage culturel à la découverte 

des montagnes sacrées taoïstes, avec la référence au Wǔdāng198, avant de proposer un Festival 

de culture de taiji et du taoïsme de Wudang (14-16 octobre), une conférence sur Philosophie 

                                                
193 A titre d’exemple, C. Despeux : Taoïsme, Qigong et Yangsheng (09-05-2014). C. Javary : Entrer en image dans 
la danse du Yin-Yang (15-02-2013), Quelques fondamentaux du mode de penser chinois (14-03-2014), Confucius et 
Laozi. Les deux versants de l’âme chinoise (13-11-2015). E. Rochat de la Vallée : Sagesse et médecine (05-04-
2013), Le corps comme image du cosmos (11-10-2013), Hun et Po : âmes spirituelles, âmes corporelles (30-01-
2015). Vincent Durand-Datès : Parcours picaresques des immortels. Les romans taoïstes (10-04-2014) Les esprits 
animaux dans la littérature et les religions chinoises (17-10-2014). Danielle Elisseeff : La perception de la mort 
dans la société chinoise (07-11-2014). Quant à Ke Wen, elle est intervenue sur La méditation et le Qi Gong  (01-03-
2013), Le calme, la sagesse chinoise (21-02-2014), etc. 
194 Est intervenu également Bernard Andrieu « spécialiste d’écologie corporelle et professeur en Sorbonne ». Les 
intermèdes artistiques étaient assurés par Ke Wen, Tayeb Benamar, danseur-chorégraphe de hip-hop et Guo Gan, 
musicien de èrhu. Livret Programme « Nouvel an Chinois 13 février 2016, 18h30-20h30. Les Temps du corps. 
195 Brochure Voyage de remise en forme énergétique, Guangzhou, Canton, Les Temps du Corps, accompagnateur 
Liu Ning Hai, 17-30 juillet 2014 (Coût : 2700 €). 
196 Interview de Sophie Faure, réalisée le 31 mai 2017. 
197 Les Temps du Corps, programme des activités 2017-2018, p. 68. Je n’ai pu vérifier l’information. 
198 A la découverte des montagnes sacrées taoïstes, Qing Cheng Shan, Wudang Shan, Chengdu. Voyage culturel 
avec Ke Wen 16 avril – 1er mai 2016. Document numérique téléchargeable à l’adresse : http://www.ke-wen.fr/wp-
content/uploads/2015/12/Wudang_avril_2016_def_WEB.pdf. En 2007, c’était : A la découverte des montagnes 
Song Shan et Wudang shan, en compagnie de Ke Wen et de Cyrille Javary (6-22 avril), en 2017 : A la découverte 
des montagnes sacrées taoïstes. De Jiuhua shan à Wudang shan. Voyage culturel avec Ke Wen, 09-25 avril 2017, à 
noter que le Jiǔhuáshān 九华山 est une montagne bouddhique. Au programme 2017-2018 est prévu Un voyage 
culturel avec Ke Wen dans la montagne taoïste Wudang et à Shanghai. Voyage de pratique au cœur de la 
spiritualité chinoise (17 avril-1er mai) et un Voyage au Yucatan (Mexique) et Cuba (21 octobre 6 novembre 2017). 
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taoïste et alchimie interne dans le monde d’aujourd’hui (4 novembre) et une formation de cinq 

jours Séminaire méditation taoïste. Alchimie interne (17-22 décembre). La présentation de ce 

séminaire est très proche de celle de l’IEQG, mais plus détaillée199. Enfin, Ke Wen et Sophie 

Faure ont commis une traduction du Qīngjìng jīng à paraître, avec préface de C. Despeux.  

Comme nous venons de le voir, ces deux écoles, acteurs majeurs de la diffusion du qìgōng en 

France, intègrent dans leurs équipes pédagogiques à la fois des sinologues, en réalité davantage 

conférenciers ponctuels qu’enseignants au long cours, et parmi les enseignants chinois, des 

« moines » taoïstes, pas toujours présentés comme tels. A l’examen des programmes, des 

témoignages recueillis et des formations suivies, les enseignements dispensés par ces moines 

relèvent majoritairement des techniques de qìgōng, de yǎngshēng ou de wǔshù. Les aspects 

« philosophiques » évoqués et présentés comme philosophie du qìgōng relèvent en réalité de la 

cosmologie naturaliste corrélative : théorie du yin-yang et des Cinq phases, des trois dāntián ; et 

des bases de la médecine chinoise. S’il est fait référence à Lǎozǐ, le Dàodéjīng est rarement cité 

et Zhuāngzǐ encore plus rarement. Le non agir et le nèidān sont souvent évoqués, mais ne font 

pas, hors exception, objet de développement. Les pratiques méditatives enseignées sont centrées 

sur l’obtention du calme et la pratique de la Petite circulation céleste. Les méditations pratiquées 

sont en général courtes, ¼ d’h. à ½ h et n’intègrent pas de visualisation de divinités ou d’usage 

de mudra. Quant aux aspects rituels et liturgiques ils sont totalement évacués. Le second point 

commun est la référence à Wǔdāng. Même si des moines d’autres traditions viennent enseigner 

en Europe, le Wǔdāngshān est devenu la référence absolue, quasi mythique, dans le milieu des 

arts martiaux internes depuis les années 2010200, et le passage obligé de tout Qìgōng tour en 

Chine. Troisième point commun, qui mériterait d’être développé, ces deux écoles, l’une à statut 

associatif, Les Temps du Corps, l’autre de SARL, l’IEQG, constituent des entreprises qui 

semblent particulièrement lucratives au vu du niveau de vie de leurs fondateurs qui ont 

                                                
199 Les Temps du corps, « Festival de culture de taiji et du taoïsme de Wudang, 14, 15, 16 octobre 2017 […] le 
Festival de Wudang représente une occasion unique de goûter la richesse et la variété de cette culture millénaire et 
d’en apprécier la saveur subtile ainsi que la pertinence pour le monde d’aujourd’hui en recherche de vitalité et 
de calme face aux mutations profondes auquel il est confronté », c’est moi qui souligne. « Séminaire méditation 
taoïste. Alchimie interne. Pratique et Théorie. 17 au 20 décembre 2016 […] nous étudierons pendant les matinées le 
Qi Gong interne du Tai Ji, […] L’après-midi nous entrerons progressivement dans le travail de l’alchimie interne, 
étape par étape afin de connaître l’esprit essentiel et véritable du taoïsme ». Dans un encart publicitaire dans Tai Chi 
Mag n°10 (pp.79-80) il apparaît sous le titre « Séminaire exceptionnel. Alchimie interne & Ecologie du corps ». Je 
n’ai malheureusement pu suivre ce séminaire, particulièrement intéressant dans le cadre de cette recherche, ni 
recueillir de témoignages de participants. Je note que les frais d’inscription ont baissé de 30 % entre le tarif affiché 
sur le dépliant diffusé en septembre (Les temps du Corps. Programme culturel. Septembre-Décembre 2016), et le 
bulletin d’inscription en ligne mi-novembre, passant de 400 à 280 € pour les adhérents, et de 420 à 300 € pour les 
non adhérents, ce qui semble indiquer que le taux de remplissage attendu n’était pas alors atteint.  En août 2015, 
l’école avait organisé un stage d’Alchimie interne taoïste avec maître Mei Mo Sheng, présenté comme « Peintre 
célèbre, poète, érudit et maître de Tai ji, chercheur à l’Académie des Beaux-Arts de Chine, Membre du Comité 
central pour la culture et Président d’honneur de l’Académie des arts de Hangzhou ». Le secrétariat des Temps du 
corps interrogé téléphoniquement sur ce stage répond, à propos de Me Mei : Il est sûrement taoïste quelque part. 
200 Yuán Lǐmǐn donne son premier stage sur les Cinq animaux du Wǔdāng aux Temps du Corps les 24-25/03/2007. 
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également joué un rôle majeur dans la création et le fonctionnement de la principe fédération de 

qìgōng en France, la FEQGAE.  

Plusieurs fédérations concurrentes coexistent en France depuis 1995, avec des approches 

divergentes du qìgōng 201. Pour les unes il s’agit d’une pratique traditionnelle aux origines 

multimillénaires et taoïstes. Pour d’autres d’une pratique de santé moderne. Trois questions font 

débat : la sportivisation de la pratique, avec notamment le passage de grades et l’organisation de 

compétitions202; la reconnaissance comme pratique thérapeutique indépendante203 et la définition 

même du qìgōng, les autorités chinoises, pour qui son développement international est un 

élément de soft-power y voyant des éléments superstitieux et non scientifiques, à éradiquer204. 

Dans cette optique, il est intéressant de s’attacher aux évolutions récentes de la FEQGAE, dont 

D. Casaÿs a été président jusqu’en 2015, y assurant l’influence des Temps du Corps. Certains de 

ses membres évoquent clairement aujourd’hui le recours à la référence au taoïsme comme 

moyen de développement. La FEQGAE donne pourtant du qìgōng une définition matérialiste où 

la dimension spirituelle n’est nullement évoquée : « ensemble de pratiques énergétiques variées 

issues de la culture traditionnelle chinoise visant à l’épanouissement individuel et au bien-être, 

… » 205. Les objectifs de la pratique ne sont donc ni de nature mystique, ni sotériologique. De 

plus, elle distingue dans la pratique l’utilisation de la dimension corporelle, postures et 

respiration et de « la concentration de l’esprit », renvoyant à une distinction corps/esprit 

occidentale, tout en présentant ces pratiques comme « issues de la culture traditionnelle 

                                                
201 Il s’agit de la FEQGAE, de la FEAMC et de la FFKDA, déjà évoquées, de la Fédération française sports pour 
tous (SPT) et de la Fédération international de Qigong de santé (IHQF), à laquelle il faut ajouter France Qigong. 
202 Les grades n’existent pas initialement dans les arts martiaux. Les distinctions au sein d’une école sont celles 
d’élève, d’enseignant [assistant du maître] et de maître. La notion de grade [kyu puis dan en japonais] est initiée au 
Japon au XVIIe siècle, d’abord comme système de handicap au jeu de go, dans le milieu de l’ikebana (arrangement 
floral), puis dans les arts martiaux dans les années 1890. Le système des ceintures de couleur est créé en 1930 au 
Japon et en Grande-Bretagne, avec de nombreuses modifications par la suite. En 1998, la fédération chinoise de 
wǔshù adopte le système des duans, calqué sur celui des dans japonais. 
203 Les pratiques aujourd’hui étiquetées qìgōng font partie intégrante de la médecine chinoise, le plus souvent dans 
une approche préventive, et sont employées en complément à la pharmacopée et à l’acupuncture dans le traitement 
thérapeutique, voir Evelyne Micollier. Un aspect du pluralité médicale en Chine populaire: les pratiques de qigong. 
Dimension thérapeutique, dimension sociale, thèse de doctorat en Anthropologie sociale et ethnologie, sous la 
direction de Jean Benoist, soutenue à l’université d’Aix-Marseille, 1995. La fièvre du qigong en Chine a eu tendance 
à les autonomiser comme pratiques curatives, c’est ce point qui fait débat. La FEQGAE a ainsi tenté une approche 
confidentielle auprès d’une des organisation de praticiens de médecine chinoise, l’UFPMTC, pour tenter d’obtenir 
des équivalences de diplôme entre enseignants de qìgōng, formés en 3 ans et sans qualification thérapeutique, et des 
praticiens en médecine chinoise dont la formation théorique et clinique est en moyenne de 5 ans. A un moment où 
les organisations professionnelles de MTC tentent d’en faire reconnaître la pratique légale, et de garantir le sérieux 
de la formation des praticiens, cette tentative n’a pas eu de suites. 
204  Voir Philippe Aspe, Etat des lieux du qigong en France en 2017, ou Bienvenu au pays de la zizanie, 
communication à la 11th International Conference on Daoist Studies, Nanterre, 17-20 mai 2017. 
205 « Le Qi Gong est donc un ensemble de pratiques énergétiques variées issues de la culture traditionnelle chinoise, 
visant à l’épanouissement individuel et au bien-être, à l’entretien de la santé, à l’harmonie entre le corps et l’esprit, 
ainsi qu’à l’équilibre général entre les parties du corps et les systèmes qui le composent. Les exercices de Qi Gong 
utilisent des mouvements, des postures corporelles des exercices de respiration et de mobilisation des souffles, ainsi 
que la concentration de l’esprit ». Définition du Qi Gong par la FEQGAE, http://www.federationqigong.com, lien 
actif au 29 juin 2017. 
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chinoise ». En 2013 et 2014, la Fédération a organisé deux colloques professionnels qui ont réuni 

de soixante-dix à quatre-vingt responsables d’associations et enseignants206. Le taoïsme n’y a pas 

fait l’objet d’intervention spécifique, mais apparaissait en filigrane dans les discours liant plus ou 

moins l’origine du qìgōng au taoïsme, où y voyant la mise en application de la pensée taoïste, 

notamment lors du second colloque sur ses origines traditionnelles et sa transmission. On 

retrouve là le même mécanisme d’attribution que pour le tàijíquán. Le plus surprenant est que ce 

colloque a débuté par une longue synthèse introductive de D. Cazaÿs sur l’origine du qìgōng, 

empruntée à La fièvre du qigong de D. Palmer, que beaucoup d’enseignants semblaient 

découvrir, bien que publié neuf ans auparavant. Le même type de discours liant plus ou moins 

qìgōng et taoïsme se retrouve à l’occasion des Journées nationales du Qi Gong ainsi que lors des 

Colloques internationaux de Qi Gong, organisés les Temps du Corps et la FEQGAE207.  

La référence au taoïsme apparaît encore plus clairement après la crise au sein de la FEQGAE 

en 2015, petit monde clos où la concurrence entre écoles et egos paraît rude. Certains ont ainsi 

envisagé de créer des centres d’études taoïstes comme moyen de repositionnement et de 

développement, comme le montrent les courriels échangés en juin 2015 entre plusieurs 

dirigeants dont j’ai pu obtenir copie. Leur tonalité et les liens établis entre taoïsme, qìgōng, 

tàijíquán, méditation, alchimie interne et philosophie taoïste montrent l’utilisation qui en est 

faite. C’est pourquoi je reproduis cet échange brut, en soulignant les points essentiels208 : 

M. X : « Après réflexion et les demandes relatives aux critères d’agrément, j’opte simplement pour la 
création d’un Centre d’études de la pensée taoiste (Théorie & pratique),  sans cursus de 3 ans ou 
plus … mais avec proposition de séminaires sur les thèmes de la pensée chinoise (dans l’esprit de ce 
que propose l’Institut Ricci/EEA). Pas de passage de diplôme ou autre sanction. Je propose qu’à 
côté des Ecoles soit ouvert un espace au niveau de la Fédé avec ce type de structure. Cela fait 
maintenant 3 ans que je propose des méditations, des ateliers de pratique et des stages dans Ce 
Centre d’études taoïstes, et dès la rentrée de Sept 2015, des séminaires autour de la pensée taoïste 
(avec mise en application pratique/Qi gong & Tai Ji). Qu’en pense le […] Voilà une certaine 
alternative aux Ecoles… au travers de Centre d’études et de réflexion » . 

M. Y : «  Je répond d’abord en mon nom perso : Bravo ! Ce que tu fais ressemble beaucoup à ce que 
je fais aussi, bien que de mon côté je sois encore organisé en terme de cursus mais sans diplôme non 
plus et faisant une part royale à l’étude de "la" philosophie taoiste et à la pratique de la 
‘‘méditation’’…donc Bravo ! … La fede va changer en profondeur si elle veut survivre…  […]  
Dans cet avenir (proche !) la structure école-diplôme doit évoluer aussi. Les "centres d’étude" auront 
leur place à côté des ecoles agrées dans un réseau destiné à proposer des parcours de 
perfectionnement-découverte-formation à ses membres. Donc, pour moi ce que tu proposes est tout à 

                                                
206 Là encore, l’auditoire était aux deux tiers féminin, avait en moyenne dépassé la cinquantaine, seuls deux ou trois 
participants paraissant moins de quarante ans et deux seulement était d’origine asiatique. Ces colloques portaient sur 
Protocoles du Qi Gong thérapeutique et leur développement dans les réseaux de santé (novembre 2013) et Origines 
traditionnelles et transmission du Qi Gong (16-11-2014). 
207 2ème Congrès mondial de recherche culturelle et scientifique de Qi Gong de santé, Paris, 22-25 août 2015. Ces 
Congrès comportent en général deux jours d’intervention, avec peu de débats, et deux jours ou plus de stage. Outre 
les institutionnels et les intervenants, le fonds de salle est composé de pratiquants, notamment élèves des Temps du 
Corps, pour qui ces manifestations, présentées comme scientifiques, constituent autant un outil de formation que de 
validation de leur démarche. Le premier a eut lieu à Shanghai en 2013, avec 80 participants des Temps du Corps. 
208 Copie de ces mails m’a été transmise confidentiellement par un de leurs destinataires. J’ai choisi d’anonymiser 
les différents acteurs, dont les prénoms et les fonctions les rendaient reconnaissables. 
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fait dans l’air du temps… […]  je pense pour moi que notre mutation laissera la place à ton initiative 
qui vas dans le bon sens et le développement du Qi Gong ». 

Mme Z : « Je suis ravie de voir que la fédération évolue vers l’ouverture et qu’elle appplique la voie 
du TAO, celle de la transformation. Merci à vous de nous communiquer ces infos. Nous allons 
finalement dans la même direction. La méditation et la philosophie Taoïste sont pratiquées dans 
tous les cours que j’anime ». 

Mme W : « Je vois que nous sommes plusieurs à proposer un cursus de stages non diplômant et à 
avoir une sensibilité taoïste ! Pour ma part je donne depuis 20 ans des cours hebdomadaires […] et 
je propose en complément des stages, certains ouverts à tous, certains réservés aux pratiquants 
avancés, dont : […] un cycle de stages de "Méditation Taoïste et Alchimie interne" (initiation à 
cette pratique par paliers selon un enseignement progressif, et avec bien sûr une présentation de la 
pensée taoïste). […] Dans cette période de mutation de notre fédération où nous risquons peut-être 
de perdre de nombreux adhérents, cela pourrait valoriser notre "mouvement" aux yeux des 
enseignants, des autres fédérations et du grand public ». 

Ces éléments mettent en évidence l’usage instrumental qui est fait de la notion de taoïsme 

comme outil de marketing développement au sein de ces écoles. Il peut contribuer à renouveler 

et différentier l’offre par rapport aux enseignements classiques que l’on trouve partout et 

apporter une dimension de tradition, de spiritualité et d’exotisme supplémentaire. Comme le 

formulait crument lors du 2ème Congrès, la directrice d’une école, que je préfère ne pas nommer : 

« Il faut se renouveler pour suivre le marché »209. Le développement accru de la référence à 

Wǔdāng au sein des Temps du Corps, quelques mois à-peine après que l’école ait quitté la 

fédération, s’inscrit sans doute dans cette tendance. Comme le formule l’un des auteurs de ces 

courriels ces évolutions semblent «  dans l’air du temps ». Walter Peretti, président de la 

nouvelle FEQGAE, résume fort bien cet usage. En réponse à la question sur les attentes et les 

usages du taoïsme au sein du milieu du qìgōng sa réponse fut lapidaire et très significative : 

« Entre marketing des enseignants et fantasmes des pratiquants ! »210.  

 

. La place des enseignants chinois 

Les enseignants chinois ont, bien entendu, joué un rôle dans le développement du qìgōng. 

Rôle de transmetteur, mais aussi rôle de légitimation et de crédibilisation des écoles auprès du 

public. Un exemple : lors des journées portes-ouvertes au Temps du Corps se succèdent toutes 

les heures des ateliers de présentation des enseignements animés par des professeurs occidentaux 

et asiatiques. L’observation montre que les seconds attirent davantage de curieux que les 

premiers et plus encore lorsqu’ils sont en tenue traditionnelle. Le rapport pouvant aller de 1 à 4 

ou 5 entre l’enseignant chinois en tenue de soie et l’Occidental en jogging211. Avant les 

événements de Tiān'ānmén en 1989, peu d’enseignants chinois enseignaient de manière visible, 

en dehors de la diaspora. A la suite de ces événements, et alors que la fièvre du qìgōng est à son 
                                                
209 Ces propos furent accueillis sans susciter la moindre réaction de la salle. 
210 Interview de Walter Peretti, réalisée le 13 avril 2016. Sur certains dépliants il se présente comme 27ème 
génération de l'école taoïste du Long Men Wudang Gong (Qi Gong et massage taoïste, Paris, 26 au 31 juillet 2004) 
211 Observation lors des journées-ouvertes au Temps du Corps les 10-11/09/2013, 14-15/09/2013 et 10-11/09/2016. 
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apogée en Chine, un certain nombre de maîtres arrivent en Occident au moment où les premières 

écoles viennent de voir le jour. Leur présence sera recherchée, les élèves souhaitant des maîtres 

authentiques pour recevoir un enseignement traditionnel de première main212. L’ouverture de la 

Chine en incita d’autres à tenter leur chance en Occident, souvent pour des raisons économiques. 

Enfin, une nouvelle vague suivit la répression du mouvement Fǎlúngōng et le fort contrôle du 

qìgōng qui s’en suivit. Certains de ces enseignants font référence par l’antériorité de leur école, 

leurs publications, leur rôle au sein d’instances fédérales ou la qualité reconnue de leur 

enseignement. Il existe des milliers de professeurs de qìgōng et d’arts martiaux en France, et 

parmi eux quelques centaines de Chinois répartis sur tout le territoire. Certains sont très visibles 

et médiatiques, c’est-à-dire, essentiellement présents dans les publications spécialisées comme 

Génération Tao ou Taichi Mag, sur le web ou lors d’événements nationaux, d’autres beaucoup 

moins. Nous nous sommes attachés à quelques uns d’entre-eux, que nous retrouvons comme 

acteurs majeurs dans la diffusion du qìgōng et des art martiaux internes en France depuis les 

années 1990  et celle d’enseignements en lien avec le taoïsme. 

Le premier d’entre eux est Zhōu Jǐnghōng 周景烘, originaire de Wǔhàn, formé par Páng 

Hèmíng fondateur de la méthode de Zhìnéng qìgōng 智能氣功, l’une des plus connues en Chine 

durant la fièvre du qigong213. Arrivé en France en 1989 pour diffuser cet enseignement, après 

avoir suivi une formation, selon ses termes, à l’université chinoise de qìgōng de Pékin et à 

l’université de médecine chinoise Guang Ming, il créé une école à Paris après avoir donné des 

stages à l’IEQG et forme des enseignants actifs en France, Suisse et Belgique, dont Saskia Dab, 

présidente de l’Association Taoïste Belge. Depuis 2004, il propose des stages d’étude du Yìjīng 

et du Dàodéjīng, dont il a publié une traduction illustrée de calligraphies. Il proposait également 

des cours de méditation et siège dans les instances de la FAEMC. Peintre et calligraphe il expose 

régulièrement214. A ma connaissance il est l’un des très rares enseignants à ne pas avoir élargi 

son offre d’enseignement en restant fidèle au Zhìnéng qìgōng qu’il enseigne depuis le début. 

Proche de la fāngzhàng Wú Chéngzhēn, à qui il a offert le catalogue de l’exposition La Voie du 

Tao, il dit lui même : « On est du même village. Elle me considère sans doute un peu comme 

taoïste. […] Je suis originaire du Húběi 湖北. Mon père était lui-même issu d'une lignée de 

                                                
212 C’est ainsi qu’étaient présentés par le Dr. Réquéna les enseignements et les maîtres chinois, Zhou Jinhong, Liu 
Dong, Liu He, Oscar Salazar, Peter Moy, que j’ai pu suivre entre 1990 et 1993 à l’IEQG. Les pratiquants qui ont 
connu cette période et que j’ai interviewés pour cette étude m’ont tous confirmé cette observation. 
213 Sur Páng Hèmíng et le Zhìnéng qìgōng, voir D. Palmer, op. cit., pp. 371, 380. 
214 Interview réalisée le 07 décembre 2012. Voir sa présentation page : https://www.znqg.fr/znqg/maitre-zhou-jing-
hong/, lien actif au 29 juin 2017. Zhou Jinhong a publié Zhi Neng Qigong de Pang He Ming. Le qigong de la 
sagesse (avec le Dr. Jean Becchio), Paris : You Feng, 1999 ; La voie du cœur par la calligraphie chinoise, Paris : 
You Feng, 2000 ; Dao de jing de Lao Zi, énergie originelle, Paris : You Feng, 2009 ; Zhi Neng Qi Gong, 4ème 
méthode : Qi Gong du méridien central (Livre + DVD), Paris : You Feng, 2016. Je l’ai rencontré pour la première 
fois en 1990, lors d’un séminaire de l’IEQG à Paris. 



 432 

pratiquants et de maîtres d'arts martiaux de style Wǔdāng. Ma mère était bouddhiste, ma tante 

était taoïste. Je suis proche de Lǎozǐ et du Wǔdāng, mais je ne suis pas taoïste215 ». Avec son 

association Me Zhōu organise chaque année des voyages en Chine pour ses étudiants :  

« Ce qu'ils recherchent quand ils viennent c'est sans doute découvrir la Chine, tout le monde n'a pas 
l'occasion d'y aller, c'est aussi sentir les racines, c'est l'ambiance qui est importante. Avant on allait à 
Wǔhàn, au temple taoïste, maintenant on va au temple Wǔzǔsì 五祖寺  à Huángméi 梅 où on passe 
quatre jours216. En dehors du temple, on pratique dehors, dans les parcs, dans le train aussi. On 
pratique le qìgōng et la méditation. A Huángméi, on pratique la méditation chán 禅, c'est le zen 
chinois, le zen japonais est plus simple. C'est l'interprète qui m'a fait découvrir le temple. On est aussi 
du même village. On y va parce que ce c'est en-dehors des circuits touristiques. Quand on va dans les 
grands temples, sur les montagnes, les guides vous font passer dans les boutiques, parce qu'ils ont une 
commission, ils touchent de l'argent. Nous, on n'est pas des touristes » 

Il évoque ensuite ses étudiants : 

« Au début je trouvais qu'enseigner à des Occidentaux était facile. Mais finalement ce ne l'est pas tant. 
Les français sont très intellectuels [le terme employé est intelligent], ils aiment la littérature, l'art, mais 
ils sont très superficiels dans leur approche du qìgōng. Ils sont beaucoup en recherche, ils voudraient 
chercher tout le temps, voir d'autres pratiques. Ils ont aussi beaucoup de difficulté avec la répétition 
des pratiques, ils font preuve d'inconstance, il y a même un certain côté frivole. Beaucoup ne 
pratiquent pas entre les stages ou les cours. Mais il y en a aussi qui sont assidus, qui pratiquent 
vraiment, depuis des années […] Il y a des étudiants qui cherchent une relation maître disciple. Mais 
je ne suis pas un maître. Je ne veux pas de ça. Mon rôle, ma transmission, c'est de leur faire partager 
la culture chinoise. Moi j'ai besoin d'étudier moi même, et les élèves m'apportent aussi. Il y a une 
étudiante qui m'a demandé de lui donner un nom chinois, je lui ai dit : ca fait un peu secte. Elle m'a 
répondu : pourquoi pas. Je ne suis pas dans ça ! Certains fantasment ou ont des attentes mystiques. 
Avec la pratique ils retombent sur leurs pieds. Ils ont du mal à distinguer le bon du faux ». 

Propos, que nous retrouvons dans presque tous nos entretiens avec des enseignants chinois. 

Le second est le Dr. Liu Dong, maître de qìgōng reconnu en Chine. Il y traitait de hauts 

dirigeants à Pékin tels Dèng Xiǎopíng 鄧小平 (1904-1997) et Huá Guófēng 華國鋒 (1921-

2008), mais dut quitter le pays après Tiān'ānmén, malgré ses relations privilégiées. De santé 

fragile et sa mère actrice d’opéra ne pouvant l’élever, il fut envoyé à la campagne, où son grand 

père, médecin traditionnel qui « pratiquait l'art taoïste du Yang Sheng lui a enseigné, dès son 

plus jeune âge, un Qi Gong originel issu d'une lignée ancestrale qui a su préserver toute la 

dimension spirituelle de ce savoir » 217. C’est ainsi qu’il développa son talent et fut recruté pour 

traiter les hauts dirigeants à Pékin, où il suivit les cours de la Faculté de Médecine Traditionnelle 

Chinoise dont il est diplômé. Il fut également sujet d’expérimentations scientifiques en Chine, en 

1987 et en France à l’INSERM, à l’initiative du Dr. Réquéna. Il vit aujourd’hui essentiellement 
                                                
215 Cette affirmation est faite avec un certain sourire, et après un moment de réflexion. 
216 Il s'agit de l'un des plus célèbres temples du bouddhisme chán de Chine. Fondé sous les Tang, en 654, il est 
réputé être le lieu ou le 6ème patriarche chán Huìnéng 慧能 (638-713), a qui est attribué le Sūtra de l'Estrade, est 
devenu immortel. Le temple est surnommé la Demeure ancestrale du Monde. 
217 Cf. l’autobiographie de Liu Dong dans son premier ouvrage : ABC du qi gong, op.cit., ainsi que sa présentation 
sur https://www.linggui.fr/liu-dong.html, lien actif au 29 juin 2017. J’ai rencontré Liu Dong dès 1991, lors d’un 
stage de l’IEQG auquel participait également Bernard Besret. Des incompatibilités d’agenda n’ont pas permis de 
réaliser un entretien. Il a également publié : Qi Gong - La voie du calme, Paris : Grancher, 1998, et Le 
rajeunissement par le souffle vital (en chinois), Ed. Ji Lin Wen Shi. Sa sœur, Liu He a publié Jade Woman Qigong. 
The Healing Power of Taoist Medicine for Every Woman, Trafford Publishing, 2008. 
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entre Paris et les Etats-Unis où s’est installée sa sœur, Liu He, elle aussi enseignante de qìgōng. 

Avec Zhōu Jǐnghōng, il fut l’un des premiers Chinois à enseigner à l’IEQG, où il passait pour 

taoïste. En 1990, il fonde avec sa sœur une école, Ling Gui, le Souffle de la tortue, d’abord école 

de qìgōng, devenue ensuite Ecole de Qi Gong et de Médecine chinoise qui propose aujourd’hui 

divers cours et stages, intégrant aussi bien « la nutrition taoïste pour le printemps » (11-13 mars 

2017), que la « Méditation "Voyage de la Grande Ourse" » [à priori taoïste] (24-26 juin 2017), 

ou « Méditation Zen » (20-24 août 2017), ainsi que des formations de qìgōng thérapeutique et de 

perfectionnement en qìgōng et en médecine chinoise. Ling Gui propose également des voyages 

d’étude en Chine, le dernier, du 20 mai au 3 juin 2017 étant un stage de méditation dans le 

Sìchuān : « occasion privilégiée pour rencontrer des maîtres taoïstes et de pratiquer le Qi Gong 

sous leur directive »218. Il a créé sa propre méthode de qìgōng et a, à ce jour, formé 77 

enseignants qui se réclament de son école et figurent dans son annuaire219. Tel que j’ai pu le 

pratiquer, au travers de son enseignement et de divers témoignages recueillis, Liu Dong ne se 

présente pas comme taoïste et se considère avant tout comme médecin, ce qui explique 

l’orientation de son école et de son enseignement qui ont beaucoup évolués entre 1990 et 

aujourd’hui. Si, à ses débuts en France il enseignait des qìgōng ésotériques et particulièrement 

puissants, j’en ai fait l’expérience, dont certains semblent plutôt d’origine taoïste, notamment 

avec l’ingestion des énergies du soleil et de la lune, ceux-ci ont disparu progressivement de son 

répertoire habituel et ont été remplacées par des techniques plus courantes comme les Six sons 

thérapeutiques, les Huit pièces de soie ou la Petite circulation céleste et des pratiques plus 

spécifiques que je ne peux juger, ne les connaissant pas. Bruno Burdet-Bourdillon, président de 

Linggui à partir de 2009, dresse le même constat «  c’est vrai qu’il est peut-être un peu moins 

taoïste et plus vers le bouddhisme  … Il change tout le temps. L’évolution thérapeutique c’est 

ancien. Ca remonte à … , je ne sais plus  »220. Dans son enseignement théorique, il intègre aussi 

bien l’étude du « Xiu Zhen Tu (Taoïsme et corps humain) » [Carte taoïste du corps, objet d’un 

ouvrage de C. Despeux], que « L'exercice du Cœur dans le Taoïsme, la droiture du Cœur dans le 

Confucianisme la franchise du Cœur dans le Bouddhisme »221. Telle que je peux le comprendre, 

la réputation d’enseignant taoïste qui lui était faite - il était à l’époque rarement présenté comme 

médecin, résulte à la fois de pratiques enseignées, qui par leurs intitulés pouvaient évoquer le 

taoïsme : Méditation à la Lune, Retour au Printemps, Nourrir le fœtus, et de son initiation à une 

méthode de yǎngshēng taoïste par son grand-père. Mais ce grand-père n’est pas présenté dans sa 

biographie comme taoïste mais comme médecin. Dans les deux cas il s’agit donc 
                                                
218 Voir page : https://www.linggui.fr/voyage-qi-gong.html, lien actif au 29 juin 2017. 
219 Voir page : https://www.linggui.fr/annuaire-qi-gong.html, lien actif au 29 juin 2017. 
220 Interview de Bruno Burdet-Bourdillon, réalisée le 19 février 2014. 
221 Voir page : https://www.linggui.fr/formation-qi-gong-therapeutique.html, lien actif au 29 juin 2017 et plaquette 
programme de présentation du centre 2007-2008. 
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vraisemblablement d’un processus d’interprétation et de projection d’une représentation du 

taoïsme à partir de signes qui apparaissent suffisant pour qualifier un maître chinois de taoïste. 

Lui aussi médecin traditionnel, à la quatrième génération, le Dr. Zhang Kunling (1954-) est 

originaire de Kūnmíng. Il y étudia les arts martiaux dans sa jeunesse avec un moine taoïste 

martial du Wǔdāng, avec qui il pratiquait en cachette pendant la Révolution culturelle et y fut 

directeur du département de Soins et Recherches sur le qìgōng du sanatorium. Il fonde le centre 

Likan à Paris en 1992, devenu centre Lu Dong Ming. Outre des enseignements d’arts martiaux, 

de massage et de médecine chinoise, il organisait des soirées de méditation taoïste et travaille 

actuellement à une traduction commentée du Huángtíng jīng 黄庭经, Livre de la Cour jaune, 

texte taoïste ésotérique du IVe s. qui décrit les multiples divinités du corps que l’adepte doit 

visualiser en méditation. Ni sur son site, ni dans ses cours, ou ses ouvrages il ne se présente 

pourtant comme taoïste, bien qu’il affiche comme un des objectifs de l’école : « Transmettre un 

art authentique, dans l’esprit de la philosophie taoïste et le respect de l’enseignement des 

Maîtres » et enseigne un qìgōng  des six sons présenté comme « hérité de Zhang San Feng, 

maître taoïste en Wudang Qi Gong dont la réputation depuis 500 ans reste légendaire »222. Il en 

est de même avec le Dr. Jian Liujun, cardiologue chinois de formation, qui a, lui aussi, créé son 

école en 1993. Parmi les multiples enseignements qu’il dispense on trouve des stages de 

Longévité taoïste, de Rajeunissement taoïste mais également des techniques thérapeutiques 

présentées comme Qigong taoïste secret, formation assez coûteuse, 700 € / w.e. Y est 

enseigné : « comment utiliser les ‘pièces de bois divinatoires’, comment faire les dessins secrets, 

quels sont les mantras à apprendre par cœur, les règles à respecter, les précautions à prendre ». 

La formation inclue apprentissage et récitation de mantras, confection de talismans (fú) et rite 

d’initiation223. Auteur prolifique il a publié de nombreux ouvrages, essentiellement consacrés 

aux techniques martiales, dont aucun, à ma connaissance, ne fait directement référence au 

taoïsme. Autre enseignant, spécialiste du Zìrán mén 自然門, style de boxe spontanée, et disciple 

de Wang Laisheng (1903-1992), un maître réputé de Wǔdāng, Liang Chaoqun fut un jeune 

prodige des arts martiaux chinois. Arrivé en France, il y fonde en 1996 une école qui porte le 

nom de son maître. La référence à Wǔdāng et la notion de zìrán, spontanéité, complémentaire du 

non-agir, semblent avoir suffit à lui forger une réputation de taoïste. C’est ainsi qu’il me fut 

                                                
222 Voir page : http://www.ludongming.fr/histoire-du-centre/, Je n’ai pu obtenir un entretien avec le Dr. Zhang, son 
secrétariat faisant barrage, bien que j’ai suivi ses cours en 2005-2006. Voir sa biographie page : 
http://www.ludongming.fr/kunlin-zhang/, liens actifs au 29 juin 2017. Le Dr. Zhang a écrit Qi Gong : La porte de la 
vie (avec Catherine Bousquet), Paris : Guy Trédaniel, 2011. 
223 Lors du premier contact téléphonique, le Dr. Jian a refusé le principe d’une interview, je base donc mes 
informations sur des données publiques et le témoignage d’un de ses élèves les plus proches depuis 25 ans. 
L’attitude du Dr. Jian peut, peut-être, s’expliquer par le fait qu’il est cardiologue hospitalier en France, tout en 
enseignant des pratiques ésotériques qui pourraient être perçues négativement dans le milieu médical, bien qu’elles 
soient publiques, puisque visibles sur son site. Sur ces formations voir les pages : 
http://quimetao.fr/category/programmes/programmes-de-stages/, liens actifs au 29 juin 2017. 
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présentée par une amie qui m’encouragea à suive ses stages224. Or, au-delà du style de son 

maître, il enseigne surtout des techniques Shàolín, donc identifiées comme bouddhiques. Le 

dernier enseignant chinois que nous évoquerons est Hor Manyan (1962-). Originaire de Hong 

Kong, il arrive en France à 16 ans, seul précise-t-il, se forme au tàijíquán et enseigne à Paris dès 

1992. Dans les années 2000-2005, il se forme en France à l’acupuncture, devient élève de l’auto 

proclamé grand maître taoïste Mantak Chia, puis ouvre en 2008, Tiin De’Yan, son centre à 

Lyon. Personnage quelque peu énigmatique, il se présente comme taoïste ordonné, figurant en 

photo sur son site aux côtés d’un moine taoïste à Kūnmíng :  

«  Depuis trois ans, Man Yan est disciple officiel du Maitre Liu Yuan Tong en Chine, vice président 
de la Société Nationale Taoiste [sic]. Man Yan  a été ordonné moine Taoiste de la branche Wu Qi de 
la région du Yunnan. Il est officiellement spécialisé en alchimie taoiste interne (Chi Kong de l'étoile 
polaire). Sa mission aujourd'hui est de répandre le Tao au travers des arts énergétiques Taoistes, en 
proposant une méthode concrète et claire pour accéder à une conscience élargie du soi, à la sérénité, 
au bien-être et à la joie de vivre... en somme aux mystères du Tao. (La photo sur le site n’est pas celle 
de Liu Yuantong, mais Man Yan et son frère taoiste Maitre Feng Lei Yi à Kunming) » 225. 

Je n’ai pu vérifier ses dires à propos de son ordination par Me Liú Yuántōng. L'association Tiin 

Deya'n propose des cours de Wu Qi Chi Kong (ou Qi Gong) et des stages permettant d'explorer 

différents Chi Kong (alchimie taoïste ou étoile polaire, chemise de fer...). En dehors de ces 

quelques mentions, le discours sur le taoïsme reste très général. Aucune page spécifique ne lui 

est consacrée sur le site, la bibliographie donnée mentionne seulement  Le Tao de la physique de 

F. Capra, un ouvrage de Durkheim, Hara, centre vital de l’homme, et le Tao De King [sic], ni 

Lǎozǐ, ni Zhuāngzǐ ne sont évoqués, pas plus que les grandes notions de base du taoïsme226.  

Comme le montrent ces exemples, l’usage de la référence au taoïsme présente une grande 

diversité et n’est pas gage de taoïcité des enseignants, ni des formations dispensées. Ces 

quelques portraits rapides manifestent l’importance du phénomène de projection, qui fait 

percevoir par des Occidentaux des enseignants qui ne se considèrent pas comme tels comme 

maître taoïste, à partir de quelques signes, comme la référence à Wǔdāng, au zìrán, ou la 

transmission de pratiques étiquetées ou faisant référence au taoïsme. Ils montrent aussi que ces 

enseignants chinois ne mettent pas en avant cette forme de label pour promouvoir leur école, 

contrairement à de nombreux enseignants occidentaux, dont les écoles font référence au Tao ou 

au taoïsme : question de légitimité sans doute. Enfin, ils montrent l’influence diffuse du taoïsme, 

plus culturelle que religieuse, dans la formation des enseignants chinois qui mobilisent 

également les références au confucianisme et au bouddhisme, la référence majeure restant les 

théories de la cosmologie corrélative et de la médecine chinoise. Il est également possible de 

                                                
224  Voir la biographie de Liang Chaoqun page : https://www.wan-laisheng-france.fr/maitre-liang-
chaoqun/biographie/, lien actif au 29 juin 2017. 
225 Voir le site de Man Yan Hor, page : https://www.tiindeyan.com/les-enseignants/, lien actif au 29 juin 2017. 
226 Voir la page : https://www.tiindeyan.com, lien actif au 29 juin 2017. 
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trouver sur ce marché des enseignants de qìgōng bouddhiques227. Walter Peretti, président de la 

FEQGAE précise qu’il existe en France des écoles de qìgōng bouddhique et même confucianiste. 

Mais les références au bouddhisme sont plus rares, à l’exception des écoles de wǔshù où la 

référence à Shàolín est l’équivalent à celle de Wǔdāng dans les arts internes. On peut noter 

également que les enseignants de Wǔdāng qui donnent des stages en Europe ne sont pas toujours 

présentés comme moines, ou comme taoïstes. Sur les photographies les mettant en scène, ils 

apparaissent cependant presque toujours en tenue taoïste, ou, à minima avec une coiffe taoïste.  

 

. Le label taoïste, vecteur de promotion, de légitimation et d’identité 

Si les enseignants chinois utilisent peu le label taoïste, ce n’est pas le cas nous l’avons vu des 

Occidentaux. Outre la référence au taoïsme, au Wǔdāng ou à l’alchimie interne taoïste, deux 

autres éléments servent de vecteur de légitimité: la mention d’une transmission reçue d’un maître 

taoïste et l’affichage d’une inscription lignagère. Le fait d’avoir été l’élève d’un maître chinois, 

donc réputé authentique, ou d’en être disciple, constitue un élément de légitimation et de 

crédibilité, et donc de vente. Le Dr Réquéna, par exemple, en exergue des Mouvements du 

Bonheur, adresse ses remerciements à « mes trois maîtres en Wu Dang, Bei Xi Rong [en réalité 

Péi Xīróng 裴錫榮 (1913-1998)], Sun Hai Yun et Peter Moy »228. Présentation curieuse, deux 

des trois maîtres cités n'ayant pas eu l'honneur de l'avoir comme étudiant et encore moins comme 

disciple. Selon deux sources concordantes Me Pei n’a pas eu de disciple occidental. L’hypothèse 

la plus probable est qu’Y. Réquéna l’a rencontré de manière informelle à Shanghai. Quant à 

Peter Moy, son enseignement au début des années 1990 a fait l’objet d’une captation vidéo par 

l’IEQG229. Interrogé par le biais d’une de ses élèves, il dit ne pas l’avoir eu comme disciple, à 

moins de considérer qu'assister à une démonstration et en faire une captation vidéo ne suffise 

pour conférer ce qualificatif. Autre exemple, la même référence se retrouve, reprise et enjolivée, 

sur le site de Yann Corellou, « enseignant de Qi Gong à Aix », formé à l’IEQG, qui présente 

ainsi ses cours : 

« Wu Dang Qi gong niveaux 1 et 2 de la porte du dragon de la montagne Wu Dang en Chine reçu au 
cours d’années d’initiation par le moine Bei Xi Rong et ses disciples Sun Hai Yun et Peter Moy ».230 

                                                
227 Comme Mme Wu Karfung (1949-) qui enseigne à Paris les arts martiaux et la méditation bouddhique, ainsi que 
la médecine chinoise, le chant et le violon. Voir sa présentation sur son site http://www.karfungwu.com, consulté le 
13 mars 2011, ou avec Yang Ywing Ming (Yáng Jùnmǐn 楊俊敏 1946-) maître d’arts martiaux qui vit et enseigne à 
Boston depuis 1974 et a publié de très nombreux ouvrages dont 17 ont été traduits en français. Voir sa biographie 
page : https://ymaa.com/publishing/author/dr-yang-jwing-ming, lien actif au 17 juillet 2017. Liu Dong par exemple 
enseigne La paume des mille Bouddhas, que l’on peut supposer bouddhique. 
228 Yves Réquéna, Les mouvements du Bonheur. Wu Dang Qi Gong, Paris : Guy Trédaniel, 2002, réédition 2005, 
Collection Le Temps d'agir. Remerciements, non paginés. 
229 Vidéo et DVD des 15 mouvements et des postures statiques du Wu Dang par l'IEQG, Ventabren : IEQG, 1992,  
(Diffusion Matin Clair).  
230 http://energie-qigong-aix.fr/formes-de-qi-gong-enseignées/, lien actif 2 juillet 2016. 
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Seul problème, cet enseignant donne ses dates de formation, hors, à l’époque, Me Péi, qui au 

demeurant n'était pas moine était décédé, ce qui rend quelque peu difficile la transmission, et 

Peter Moy n’enseignait plus à l’IEQG. Malheureusement de tels faits sont difficiles à vérifier et 

relèvent souvent d’arrangements avec la réalité, voire d’informations mensongères, comme nous 

l’avons constaté avec d’autres enseignants. Il en est de même pour la référence à l’appartenance 

à des lignées taoïstes, comme nous le verrons infra avec Serge Augier, mais aussi pour les 

pratiquants de médecine chinoise, qui confondent souvent attestation de stage hospitalier en 

Chine et diplôme universitaire chinois. Ce qui nous amène au milieu des médecines alternatives 

et de médecine la chinoise, où le taoïsme se diffuse peu à peu par capillarité. 

 

B - Médecine et Tao : du Tao de la médecine à la médecine du Tao 

La médecine chinoise (MC), ou médecine traditionnelle chinoise (MTC)231, joue un rôle 

important dans la construction de l’altérité chinoise par l’Occident et la transmission des 

fondements naturalistes de sa pensée, de sa cosmologie corrélative et de la perception de la place 

de l’être humain dans l’univers, au travers des lois de correspondance macrocosme 

céleste/microcosme humain. Si elle a suscité la curiosité et parfois l’intérêt des missionnaires dès 

leur arrivée en Chine - certains ont été soignés, à leur grand étonnement par des potions qu’ils 

trouvaient fort étranges, cet intérêt, parfois teinté de mépris s’est surtout manifesté dès la 

seconde moitié du XIXe siècle avec l’arrivée en Chine de médecins coloniaux, souvent militaires 

ou missionnaires, imprégnés de certitudes rationalistes et du sentiment de supériorité coloniale, 

comme en témoignent leurs œuvres232. Dans le dernier tiers du XXe siècle la médecine chinoise a 

rencontré l’attrait du public européen avec la demande croissante d’une médecine alternative, 

plus douce, holiste et humaine que la médecine ou biomédecine occidentale (MO ou BMO), 

                                                
231 La formalisation d’une médecine traditionnelle chinoise (MTC) ou médecine chinoise (MC), j'utilise ici les deux 
indifféremment, est une création récente du système politico-institutionnel médical chinois basée sur une 
simplification et une homogénéisation des grandes traditions médicales locales, initiée au milieu du XIXe siècle par 
des médecins chinois en réaction à l’influence grandissante de la médecine occidentale et la remise en cause des 
théories classique de la MC par l’introduction des connaissances anatomo-physiologiques occidentales modernes. 
Voir Elisabeth Hsu, The Transmission of Chinese Medicine, Cambridge: Cambridge University Press, 1999 ; 
Chinese Medicine and Healing: An Illustrated History (TJ Hinrichs, Linda Barnes eds.), Harvard University Press, 
2013 ; Vivienne Lo, Imagining Chinese Medicine, Leyden : Brill, 2017 (à paraître). Pour une histoire de la médecine 
chinoise : Nathan Sivin, Medecine, Philosophy and Religion in Ancient China. Researches and Reflexions, 
Aldershot : Ashgate, 1995 ; Paul Unschuld, Medecine in China: a history of ideas, Berkeley : University of 
California Press, 1985 ; Dominique Hoizey, Histoire de la médecine chinoise : des origines à nos jours avec Marie-
Joseph Hoizey), Paris : Payot, 1988. Pour une compréhension des bases théoriques de la MC : Manfred Porkert, The 
Theoritical Foundations of Chinese Medicine: Systems of Correspondence, Cambridge, Mass.: MIT Press, 1974 ; 
Eric Marié, Précis de médecine chinoise, Histoire, théories fondamentales, diagnostic et principes thérapeutiques, 
éd. revue et augmentée, Paris : Dangles, 2008. 
232 Cf. Chinese Medicine and Healing: An Illustrated History, op. cit., p. 194 et suiv., l’ouvrage du  Dr. Jean-
Jacques Matignon, op. cit. ou encore celui d’Henri Frichet, La médecine et l’occultisme en Chine, Paris : Editions 
Astra, ss date [c. 1930] 
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jugée trop technique et déshumanisante. Elle a aussi rencontré la demande, elle aussi croissante, 

de pratiques de guérison spirituelle ou holistique233. Comme pour le tàijíquán ou le qìgōng, 

certains ont été tentés de voir dans la médecine chinoise une médecine taoïste, au point de 

confondre les deux. Plusieurs grands taoïstes ont joué un rôle important dans le développement 

de la MC et de nombreux textes de médecine ou d’hygiène, à commencer par le Huángdì Nèijìng 

黃帝內徑, Classique interne de l’Empereur Jaune (abr. Nèijìng), ouvrage canonique qui pose les 

bases de la médecine chinoise, toujours étudié dans les universités de MC234, sont conservés dans 

le Dàozàng, le Canon taoïste235. Ceci a suffit à faire penser que médecine chinoise et taoïsme 

étaient intimement liés. D’ailleurs un adage affirme que neuf taoïstes sur dix sont médecins. Les 

partisans de la taoïcité de la médecine chinoise en tirent argument pour considérer que les 

premiers taoïstes étaient surtout des médecins, et donc qu’implicitement la médecine chinoise est 

d’origine taoïste, ce qui, en bonne logique, reste encore à démontrer. Cette question est 

d’actualité si l’on en juge par la multiplication des références à la médecine taoïste, dàoyī 道醫, 

notamment sur le web et certaines publications, les quelques colloques qui ont eut lieu à Pékin 

sur le sujet, le dernier à ma connaissance, en juillet 2015, ayant peiné à réunir une trentaine de 

participants236, et l’offre d’enseignements de médecine taoïste qui apparaît depuis 2013-2015, en 

Occident comme en Chine237. Ce discours a trouvé un point d’appui en Chine, avec la thèse de 

Gài Jiànmín 蓋建民, Dàojiào yīxué 道教醫學 Daoist Medicine, publiée en 2001, ouvrage trouvé 

en vente à la boutique du temple taoïste Qīngyáng gōng 青羊宫 à Chéngdū, à l’été 2009, entre 

                                                
233 La notion de guérison spirituelle ou holistique, que l’on retrouve dans l’univers du New Age et, plus récemment 
dans celui du développement personnel, est une notion floue qui lie problèmes somatiques ou psychologiques,  
malaise individuel et quête personnelle, et qui suppose que l’individu ayant trouvé son but, son chemin, sa lumière 
intérieure, son Moi véritable, ses problèmes de santé disparaitront. 
234 En particulier, entre le IIe et le VIe siècles, Gě Hóng, considéré comme le plus grand alchimiste chinois, Táo 
Hóngjǐng, prêtre taoïste, homme de cour, académicien et compilateur des grands textes de révélation antérieurs. Sūn 
Sīmiǎo, qui a été divinisé comme « dieu de la médecine », Yàowáng 藥王 [litt. roi des remèdes], auteur de plusieurs 
ouvrages dont le Qiānjīn yàofāng 千金要方 Prescriptions valant mille onces d’or, qui comprend une partie 
importante sur les charmes, incantations et exorcismes et révèle des influences de la médecine bouddhique indienne 
(Cf. Fang Ling, La tradition sacrée de la Médecine Chinoise ancienne. Étude sur le Livre des exorcismes de Sun 
Simiao (581-682), thèse de doctorat en Anthropologie et en Sciences des religions sous la direction de K. Schipper, 
EPHE, 2001 et Pierce Salguero, Translating Buddhist Medicine in Medieval China, University of Pennsylvania 
Press, 2014). Durant les siècles qui suivront, de nombreux autres taoïstes écriront des ouvrages consacrés aux 
techniques d’hygiène, de santé et de longévité. Le Huangdi Neijing Suwen Lingshu jizhu, Dz 1020 (fac. 661-663), 
rédigé entre c. Ve siècle av. J.-C. et le IIe siècle de notre ère, pose les bases de la médecine en Chine : vision de 
l’homme et de son anatomo-physiologie fonctionnelle en rapport avec l’univers, étiologie et pathogénie générale, 
méthodes de traitement. Voir Elisabeth Hsu, Huangdi Neijing, in The Encyclopedia of Taoism, op. cit. pp. 506-507. 
235 Voir à ce sujet Kristopher Schipper and Yuan Bingling, Medecine and Pharmacology, in The Taoist Canon, A 
historical companion to the Daozang, op. cit. pp. 87-88. 
236 Information communiquée par Lokmane Benaicha, qui y a fait une présentation sur le thème du bìgǔ, le 
jeûne/abstention des céréales. Il a d’ailleurs présenté une communication lors de la 11th International Conference on 
Daoist Studies, à Paris/Nanterre, en mai 2017 sur « Zhu You: From High Antiquity Chinese medicine to Daoist 
medicine (祝由：从远古中医到道医) », qui a suscité des demandes d’intervention sur le sujet aux Etats-Unis et en 
Europe du Nord (Communication personnelle). 
237 Voir par exemple l’enseignement de Médecine taoïste (DaoYi), proposé par la Faculté libre d’énergétique 
chinoise (FLEC) école de MC depuis 1989, page : http://www.fletc.fr/formation/modules-programme/ ou le 
Wudang Five Immortals Temple en Chine, page : http://fiveimmortals.com/daoist-medicine-certificates/ 
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un buste de Máo, une statue de Lǎozǐ et des ouvrages de physiognomonie. L’ouvrage défend en 

partie la thèse de l’existence d’une médecine taoïste238. Le terme daoist medicine apparaît 

d'abord dans les milieux anglo-saxons à la fin des années 1990, puis en Europe et en Chine vers 

1995239. Aucune mention ni enseignement de médecine taoïste ne figure au programme des 

enseignements d'histoire de la médecine dans les universités en Chine ou dans les manuels 

universitaires bilingues que j’ai consultés, même si le rôle des grands médecins taoïstes est 

évoqué240. L’histoire de la réception de la MC en Occident, et plus particulièrement en France 

pays précurseur, explique sans doute cet attrait pour attribuer au taoïsme l’origine de la MC et y 

voir une forme de pensée taoïste en application, comme le résume le Dr. Jean Schatz (1919-

1984), dans un document du Groupe d’étude et recherche en acupuncture (GERA) :  

« Le Taoïsme représente la matrice dans laquelle s’est implantée et développée l’Acupuncture 
traditionnelle. A vrai dire, sous la dénomination de cette doctrine, nous entendons inclure les grands 
courants de pensée qui ont forgé l’âme chinoise dès son origine. Cette conception extensive du 
Taoïsme est soutenue par les orientalistes les plus divers, depuis Granet, Maspéro, Guénon et je pense 
Gernet et Etiemble. Ses grands axes de médiation sont recensés sous les rubriques [des écoles] du Yi 
King, des Modèles, des Lettrés, des Cinq Eléments, du Yin-Yang. Ils se présentent historiquement 
comme des courants différents du Taoïsme ; en fait, ce dernier, dans une synthèse renouvelée, en 
reprend tous les thèmes en les éclairant, de l’intérieur, et c’est cette illumination que l’on voit à 
l’œuvre dans ce joyau du penser humain qu’est le Tao Te King de Lao Tseu » 241. 

 

La MC ne va réellement commencer son ascension dans le paysage médical français qu'à partir 

des débuts du XXe siècle avec Georges Soulié de Morant (1878-1955), diplomate et sinologue, et 

une première vague d'acupuncteurs qu'il forme dans les années 1930, avant d’être attaqué en 

1959 pour pratique illégale de la médecine, sur plainte d’un médecin qu’il a formé242. A ce 

niveau, il est nécessaire de distinguer quatre type d’acteurs de la médecine chinoise en Occident 

qui se croisent, s’ignorent, et se combattent souvent : les praticiens de MC chinois, formés en 

                                                
238 Voir la récension crtique de M. Stanley-Baker, « Gai Jianmin 蓋建民 2001, Daojiao yixue 道教醫學 (Daoist 
Medicine), Beijing: Zongjiao wenhua », Asian Medicine, 2008, n°4, pp. 249–258., qui mentionne les problèmes 
définitionnels et épistémologiques posés par ce travail. 
239 Voir Michael Stanley-Baker, Vivienne Lo : How Daoist is Chinese Medicine ?, communication présentée à la 8th 
International Conference on Daoist Studies, Munich, juin 2011. 
240 Je me base sur les témoignages d'étudiants ayant suivi ou suivant les cursus chinois, et non les cursus adaptés 
pour étudiants étrangers dispensés en anglais, dans les universités de MC chinoises : Federico Marmori, docteur de 
l'Université de MC de Pékin, Isabelle Liu, master de l’uuniversité de MC de Chéngdū, Pascal Josse, université de 
Kūnmíng, Sarah Bentolila, master de l’université de MC de Nankin, Thomas Morillon, master de l’université de MC 
de Shanghai et Lokmane Benaïcha (master université de Pékin). Les publications universitaires bilingues que j’ai 
consultées à ce sujet sont : Chinese-English Bilingual Textbooks for International Students of Chinese TCM 
Institutions, Pékin : People’s Medical Publishing House et Practical English-Chinese Library of TCM, Shanghai : 
Publishing House of Shanghai University of TCM. 
241 Dr. Jean Schatz, « De quelques aspects des relations du taoïsme avec l’acupuncture traditionnelle », page : 
http://www.gera.fr/Downloads/Formation_Medicale/PENSEE-CIVILISATION-CHINOISE-ET-MTC/schatz-
17207.pdf. 
242 Sur l’histoire de la médecine chinoise en Europe, et plus particulièrement en France et en Italie, on lira la thèse 
de Lucia Candelise, La médecine chinoise dans la pratique médicale en France et en Italie, de 1930 à nos jours: 
représentations, réception, tentatives d’intégration, thèse de doctorat en Histoire et civilisations, sous la direction de 
Françoise Sabban et Maria Tognetti, Université́ Milano-Bicocca, EHESS, 2008. 
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Chine, les médecins acupuncteurs occidentaux, seuls habilités officiellement à exercer en 

France243, les praticiens non médecins formés dans les multiples écoles de MC (103 recensées en 

France) 244  et/ou en Chine, enfin, les thérapeutes divers, plus ou moins formés, qui des 

kinésithérapeutes aux masseurs bien-être, des naturopathes aux guérisseurs, des praticiens 

holistiques, de reiki, ou de shiatsu aux bioénergéticiens, intègrent la MC dans leur vision de 

l’homme et de la santé, leurs discours et leurs pratiques. 

 

Des médecins en recherche d’origine, de tradition et d’authenticité 

Soulié de Morant et ses successeurs, qui dans leur quasi totalité, ne lisaient pas le chinois et 

n’avaient accès ni aux textes ni à des praticiens chinois, vont diffuser les théories médicales 

chinoises en les interprétant à l'aulne des connaissances occidentales, voire en les complétant 

partiellement lorsqu'une explication fait défaut, et ce jusque dans les années 1970-1980, par 

exemple en expliquant les méridiens par les théories de l’électromagnétique ou de 

l’électronique245, en projetant sur la vision chinoise des organes les fonctions attribuées en 

physiologie occidentale246, ou en faisant correspondre nosographies chinoises et occidentales, 

induisant erreurs et contresens 247 . Bien que nombre d’entre eux aient une formation 

d’homéopathe ils ne connaissent que l’acupuncture et non la pharmacopée. De là des 

interrogations et le besoin d’aller aux sources qui restent assez inaccessibles jusque dans les 

années 1990. A de rares exceptions près la Chine reste fermée et les textes majeurs sont peu 

accessibles, notamment en français. Plusieurs personnages vont jouer un rôle de passeur et 

influencer la perception de ces médecins : dont le P. Claude Larre s.j., et le Dr. Jean-Marc 

Eyssalet (1942-), qui, de façon différence, vont mettre en lien la médecine chinoise avec la 

pensée taoïste. Le premier est contacté par des médecins qui lui demandent de les aider à 

                                                
243 Le droit français réserve l’usage de l’acupuncture, considérée comme acte médico-chirurgical du fait de 
l’insertion d’aiguilles dans le corps, aux seuls médecins et aux sages-femmes sous autorité médicale. La pratique par 
des non médecins, quelle que soit leur formation, y compris des médecins hospitalo-universitaire chinois, est 
considérée comme pratique illégale de la médecine, voire de la chirurgie, à laquelle s’ajoute la pratique illégale de la 
pharmacie dans le cas de prescription de formules de pharmacopée. La situation est très différente en Grande-
Bretagne, Allemagne, Suisse, Espagne, où existent des cliniques de médecine chinoise avec des praticiens non 
médecins, et au Portugal, qui a reconnu la médecine chinoise en 2015. Sur la question voir la thèse en cours de 
Fanny Parent, Les frontières de la santé : institutionnalisation et usages de la médecine chinoise en France, sous la 
direction d’Olivier Philippe, IEP Toulouse. 
244 Recensement effectué par le Syndicat Français de Médecine Chinoise en avril 2017.  
245 Voir par exemple : Acupuncture, Paris : Masson, coll. Abrégés, 1997 (4ème éd.), ouvrage du Dr. Jean-François 
Borsarelo qui fut médecin chef du centre de documentation scientifique du laboratoire de médecine aérospatiale. 
246 Je pense à l’attribution des fonctions du pancréas à l’organe pí 脾 (traduit par rate), qui aboutit à la désignation 
du méridien par Rate-Pancréas, ce qui lui retire une partie de son sens et en surajoute un autre, même si certaines des 
fonctions physiologiques du pancréas peuvent se retrouver dans la physiologie énergétique de pí. 
247 Le meilleur exemple étant le syndrome bēnglòu 崩漏, identifié comme saignements utérins selon la nosographie 
occidentale, alors qu’il est beaucoup plus complexe et, de plus, ne recouvre pas tous les cas de saignements utérins. 
La confusion est telle que certains médecins chinois désignent aujourd’hui les saignements utérins correspondant à  
la nosographie occidentale par le terme bēnglòu. Idem pour le syndrome xiāokě 消渴 et le diabète. 
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comprendre les textes chinois. Ce qu’il va faire en créant, parallèlement à l’Institut Ricci 

auxquels participent de jeunes sinologues comme I. Robinet ou sœur Marie-Ines Bergeron, 

l’Ecole Européenne d’Acupuncture (EEA), avec le Dr. Jean Schatz et E. Rochat de la Vallée. 

L’école organise des séminaires de lecture et de traduction du Nèijìng et des auteurs taoïstes, en 

l’occurrence Lǎozǐ et Zhuāngzǐ, formant ainsi de nombreux acupuncteurs248. Pour le P. Larre la 

chose va de soi, on ne peut comprendre les classiques médicaux qu’à l’aulne de la pensée 

naturaliste taoïste. Et le fait d’ajouter à la compréhension du grand classique médical chinois une 

dimension philosophique rencontre des médecins en quête d’une idéologie médicale humaniste, 

soucieux d’écologie humaine, de médecine holistique et spirituelle, alors que d’autres sont à la 

recherche d’une acupuncture scientifique249. Le taoïsme, essentiellement réduit à la pensée Lao-

Zhuang, devient pour ces médecins un fonds de référence implicite.  Le Dr. Maurice Mussat, qui 

fut également influent dans ce milieu, illustre parfaitement cette approche. Selon un témoin il 

« voyait le Tao partout », au point que ses collègues s’en moquaient durant les séminaires du P. 

Larre. C’est ainsi qu’il fit sous-titrer la traduction d’un classique sexologique chinois, le Sùnǚ 

jīng, Classique de la fille simple : La sexualité taoïste de la Chine ancienne. Cette référence été 

supprimée lors de sa réédition250. Autre acupuncteur, le Dr. Jean-Marc Eyssalet, médecin 

colonial, disciple de Jean Klein, maître spirituel Vedānta, a également  exercé une certaine 

influence avec des séminaires consacrés à l’étude mot à mot de textes, assisté par des traducteurs 

chinois, et surtout en publiant un ensemble d’ouvrage influents dans le milieu des acupuncteurs, 

autant que ceux du P. Larre et d’E Rochat, mais aux titres ésotérico-poétiques très personnels : 

Emergence et immersion du souffle et du désir, Shen ou l’instant créateur, Les cinq chemins du 

clair et de l’obscur, qui utilisent des références taoïstes, parfois sans source, souvent pour 

confirmer les propos de l’auteur251. Aux dires d'E. Rochat de la Vallée, certains médecins 

acupuncteurs avaient un rapport assez difficile au chinois et à la culture chinoise, confondant 

leurs projections et désidérata avec les réalités252. Ainsi, lors d’un voyage en Chine, tel 

                                                
248 Sous la direction d’E. Rochat, l’EEA poursuit ses enseignements de formation continue pour médecins et 
praticiens d’acupuncture. Trois séminaires annuels sont consacrés à la médecine traditionnelle et aux principes 
fondamentaux de la pensée chinoise, en particulier dans la période d’élaboration du taoïsme et de la théorie 
médicale, par exemple : Analyse de la violence et résolution des conflits selon l'approche de Zhuangzi, penseur 
taoïste du IVe siècle avant J.C (2011), Entretien de la vie : Qu’est-ce que connaître ? Une réflexion fondée sur le 
chapitre 2 du Zhuangzi (2012), Les textes classiques et proto-taoïstes qui ont inspiré la théorie médicale telle que 

présentée dans le Suwen chapitre 5 (2014) … L’EEA a proposé également une Formation biennale Qi Gong 
Taoïste. Sur la voie taoïste : un parcours de Daoyin et de sagesse, animé par E. Rochat, Pierre Faure, spécialiste du 
Yìjīng et D. Ferraro, enseignante de  qìgōng (EEA, fiche d’inscription 2013-2015). 
249 Sur ce point voir la thèse de Lucia Candelise, op. cit., pp. 121-145 et 207-226. 
250 Sur cet ouvrage voir infra. 
251 Jean-Marc Eyssalet, Les cinq chemins du clair et de l’obscur : Réflexions sur les bases de la cosmologie chinoise 
appliquées à la médecine, Paris : G. Trédaniel, 1990, Shen ou l’instant créateur, Paris : G. Trédaniel, 1990, Montée 
des nuages ou descente de pluies Paris : G. Trédaniel, 1998, La rumeur du dragon et l'ordre du tigre, Paris : G. 
Trédaniel, 1999, Emergence et immersion du souffle et du désir, Paris : G. Trédaniel, 2006. Plusieurs de ses élèves 
et lecteurs m’ont spontanément fait part lors d’entretiens de cette impression d’instrumentalisation de ses sources. 
252 Interview d’E. Rochart de la Vallée, réalisée le 2 mars 2013.  
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interprétait les réponses polies et non-dits des médecins chinois comme des confirmations de ses 

hypothèses théoriques, tel autre se passionnait pour les aspects cachés qu'il pensait entrevoir dans 

la théorie des Cinq phases au point de s'écarter radicalement dans ses cours des textes classiques 

pour privilégier ses interprétations. L'une des opinions les plus répandues à l’époque, encore 

présente dans le milieu des acupuncteurs français, était qu'eux seuls détenaient une tradition 

authentique perdue, que les Chinois ne pratiquaient plus, éradiquée par des années de 

communisme et la révolution culturelle. Cette perception du lien entre médecine chinoise et 

taoïsme a été influente et plusieurs médecins formés à cette époque y font explicitement 

référence. Ainsi, le Dr. Déa Angelelli, pilier des cour d’E. Rochat à l’Institut Ricci se présente 

comme taoïste lors d’un séminaire du Dumetrac de la Salpétrière où elle enseigne253, le Dr. 

Gérard Guasch, élève du Dr. Mussat, préside aujourd’hui l’association taoïste mexicaine et se 

présente comme prêtre taoïste, et une des médecins formés à cette époque est aujourd’hui 

membre active groupe de taoïsants français que nous étudierons au chapitre 6. Comme le fait 

remarquer le Pr. Hor Ting : « les médecins français sont souvent amoureux du Tao »254. 

 

Des praticiens et thérapeutes non-médecins en quête de sens et de légitimité 

Ce constat du Pr. Hor Ting ne s’applique pas qu’aux médecins. Depuis 2010, la CFMTC 

(Confédération française de médecine traditionnelle chinoise), qui regroupe les trois principaux 

syndicats professionnels du secteur, organise à Aix-en-Provence un congrès qui se veut 

fédérateur et qui offre deux jours d’interventions diverses, en principe liées à la médecine 

chinoise, devant un parterre de 350 à 450 praticiens, parfois médecins, venus de toute la France. 

L’examen des programmes est révélateur : sur la soixantaine de communications présentées, 

quatre mentionnent tao ou taoïsme dans leur intitulé et sur la douzaine auxquelles j’ai assisté, la 

moitié ont évoqué le taoïsme à un moment ou un autre255. Il en est de même lors du Congrès 

annuel des Méthodes Traditionnelles Chinoises de Santé organisé par Tong Ren Institut. 

L’édition 2017 propose deux communications sur le  fēngshuǐ, une sur La thérapie énergétique 

taoïste (G. Edde), une sur le Yìjīng (C. Javary, intervenu deux fois au congrès de la CFMTC), un 

                                                
253 Témoignage de Karine Martin. Le Dumetrac est le Diplôme Universitaire de Médecine Traditionnelle Chinoise 
dispensé à l’hôpîtal de la Salpétrière à Paris. Le Dr. Angelelli y intervient comme enseignante. 
254 Hor Ting « Entre réalité et imagination : 80 ans de pratiques de MTC en France », communication au 2ème 
Congrès de la CFMTC, Aix-en-Provence, 20-21 octobre 2014. Médecin de médecine occidentale, le Dr. Hor Ting a 
soutenu à l’EHESS en 2004 une thèse en Ethnologie et anthropologie sociale : La médecine chinoise en France 
observée par un Chinois entre 1993 et 2003: essai anthropologique sur ses aspects traditionnels en rapport avec 
l’image de la Chine en Occident, sous la direction de Michel Cartier. Il organise régulièrement des colloques au 
département d’anthropologie de l’université de médecine chinoise de Kūnmíng auxquels j’ai pu participer, 
opportunité pour rencontrer des praticiens français et européens ayant connu les années 1960-1980. 
255 Qigong taoïste thérapeutique (Gérard Edde, 2011), Le Tao entre tradition et Science (Laure Lègue, 2012), Le 
système du Qi Gong thérapeutique dans la médecine chinoise et la médecine taoïste (Ke Wen, 2016), L’énergie 
ancestrale et l’alchimie sexuelle taoïste (Danièle Flamenbaum, 2016) 
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atelier de qìgōng du Wǔdāng (Y. Réquéna), et … une Introduction à la théorie fractale256. Le 

nom des écoles constitue un autre indicateur. Plusieurs utilisent la référence au Tao dans leur 

dénomination, comme Les Arts du Tao, à Nice. De même nombre d’écoles et de praticiens 

incorporent un tàijítú dans leur logotype ou sur leur carte de visite, à commencer par leurs 

fédérations professionnelles. Les journaux professionnels ne sont pas en reste. Actualité de la 

médecine chinoise a ainsi présenté ces dernières années un article sur une technique de massage 

d’origine thaï présentée comme : « une des dernières techniques médicales ancestrales qui soit 

véritablement taoïste », un autre sur « Dao De Jing : la voie est toujours là », et, à la demande de 

la présidente, un papier de ma plume sur les mésinterprétations du taoïsme, qui n’a suscité 

aucune réaction malgré des propos parfois provocateurs257. 

Un médecin chinois, le Dr. Leung Kok-Yuen (Liáng Juéxuán 梁覺玄, 1922-2013) a exercé 

une forte influence sur le milieu des praticiens européens, et on retrouve aujourd’hui beaucoup 

de ses élèves comme enseignants ou directeurs d’écoles de médecine chinoise en France et dans 

d’autres pays européens258. Né à Canton, héritier d’une tradition familiale de quinze générations, 

il a enseigné à Hong Kong, où s’étaient réfugiés ses parents, avant d’émigrer aux Etats-Unis où il 

a obtenu en 1973 la première licence officielle d’acupuncteur. Il enseignait en Europe par le biais 

de vidéoconférences diffusées par l’Université européenne de médecine chinoise, qui organisait 

à Strasbourg des séminaires réunissant 200 participants et plus259. Un de ses élèves, Patrick Shan 

précise dans un hommage posthume, qu’il était un : « lettré, respectueux à la fois des principes 

du taoïsme, du confucianisme et du bouddhisme qui, pour lui, formaient un corps de pensée 

unique », ajoutant cependant qu’il était avant tout : « fidèle à la philosophie taoïste du Huang Di 

Nei Jing, qui était sa référence ultime », et qu’il enseignait « par analogie permanente avec les 

phénomènes naturels. C’est ce langage universel, et non simplement chinois, qui a permis une 

transmission de ses enseignements au-delà des frontières, car nous sommes tous sur la même 

planète soumis aux mêmes lois ». Si le Pr. Leung a peu écrit, j’ai retrouvé trace d’un polycopié : 

Fondements philosophiques de la médecine taoïste, traduction commentée d’extraits d’un texte 

                                                
256 Congrès de médecine chinoise, Ton Ren Institut, programme 2017, en ligne page : http://www.tong-ren-
institut.eu/1-actualites/12-congres-mtc-fevrier-2017.html, lien actif au 3 juillet 2017. 
257 L’actualité de la Médecine Chinoise, bulletin de l’Union française des professionnels de la médecine chinoise 
(UFPMTC) : Jean-Marc Triboulet « Qi Nei Zang : massage énergétique des organes internes »,  n° 22, mai 2014, 
Tan Pham Quang «Dao De Jing : la voie est toujours là »,  n° 28, nov. 2016, Marc Lebranchu «  Et si le taoïsme 
n’était pas ce que vous croyez ! », n° 30, février 2017.  
258 Pour la biographie du Dr. Leung, je me base sur les nécrologies consultables en ligne, page : http://www.sino-
medecine.com/index.php/seminaires-en-ligne/hommage-a-leung-kok-yuen-2  ainsi que page : 
http://www.siformation.com/articles/10-qui-est-le-pr-leung-kok-yuan.html et l’hommage posthume de Patrick Shan, 
qui fut un de ses élèves, présenté lors du Forum d’Anthropologie de la médecine chinoise à Kūnmíng en juin 2013, 
document numérique téléchargeable sur la page http://www.cedre.org/doc-cedre/Hommage-de-Patrick-Shan-au-Dr-
Leung.pdf, liens actifs au 3 juillet 2017. 
259 Témoignage de Philippe Aspe. 
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chinois attribué à l’immortel Lü Dòngbīn260, qui indique qu’il se situait dans une approche où la 

philosophie taoïste jouait un rôle important. Une phrase de P. Shan résume à elle seule, la quête 

de sens, des origines, de la tradition et de l’authenticité qui animait alors, et anime encore, de 

nombreux praticiens, médecins ou non, qui se sont tournés vers la médecine chinoise : 

« C’est justement parce qu’elle repose sur des lois aussi vieilles que l’humanité, et non sur une 
succession de révolutions cherchant à faire disparaître les théories antérieures que cette médecine a su 
traverser les siècles. Sans doute est-ce aussi parce que la médecine d’Hippocrate, contemporaine de la 
médecine chinoise, a disparu en Occident que certains d’entre nous, pour qui la médecine n’a pas 
commencé avec Pasteur, sont revenus en Chine retrouver la mémoire de nos racines célestes et 
terrestres »261. 

Ce discours renvoie à la fois à une recherche de racines et à celle d’une vérité ultime, 

intemporelle, universelle et non située, qui répond autant à la recherche de médecins ou de 

professionnels de santé insatisfaits par leur pratique, que de praticiens pour qui la médecine 

chinoise est une reconversion professionnelle dans le but de devenir thérapeute, souvent en 

réponse à une quête de sens personnelle262. Dans ce cadre, la référence à la philosophie taoïste, 

perçue comme tradition authentique de sagesse, intemporelle et universelle, apporte un en-plus 

de sens à la médecine chinoise perçue comme vérité intemporelle et pour certains presque 

quasiment révélée, malgré les contingences de son histoire. 

Cette vision de la médecine chinoise comme quasi vérité universelle et intemporelle, que l’on 

rencontre chez certains praticiens ou médecins, conduit à une recherche permanente de ses 

origines, ou plutôt du secret de ses origines, qui va chercher notamment dans le Yìjīng, une 

compréhension supplémentaire ou définitive de ses théories, et dans des approches de médecine 

magique, des secrets immémoriaux. En témoigne par exemple l’ouvrage du Dr Darras qui fut 

directeur de l’enseignement de l’Association française d’Acupuncture (AFA) 263, le succès des 

enseignements du Dr. Jiang à Paris (cf. supra), et l’intérêt porté par certains étudiants ou 

                                                
260 « Fondements philosophiques de la médecine taoïste », en 6 chapitres, transmis par Leung Kok Yuen, traduit par 
Hai Lam, extraits du Lu zhu [pour zu] yi dao huan yuan / Retour de la voie médicale à la chose originelle, du 
Patriarche Lü, Schwindrazheim : Université européenne de médecine chinoise, 1984, que je n’ai pu me procurer.  
261 Hommage posthume de P. Shan, réf. cit., p. 3. 
262 Je base ces remarques sur les nombreux échanges que j’ai pu avoir durant mes études de médecine chinoise 
(2006-2013) et par la fréquentation de nombreux enseignants et praticiens, médecins ou non, depuis. La majorité des 
médecins et professionnels de santé, infirmières, kinésithérapeutes, podologues, sages-femmes, que j’ai croisés se 
sont tournés vers la médecine chinoise par insatisfaction de leur pratique, parfois des résultats obtenus avec leurs 
patients, parfois pour élargir leur champ d’action, parfois pour s’autonomiser dans la pratique de soins, notamment 
les infirmières. Quant aux praticiens non issus des professions de santé, informaticiens, graphistes, communicants, 
financiers, …, il s’agit pour la grande majorité d’une reconversion autour de la période des 40-50 ans, parfois à la 
suite d’un problème de santé qui les a conduit à faire appel à la médecine chinoise et à une mise en cause de la 
médecine moderne. Cette reconversion est le fruit de situations personnelles très diverses, mais manifeste souvent 
un besoin de rupture avec une situation socio-professionnelle antérieure et une quête personnelle de sens. La 
possibilité de devenir thérapeute, avec la dimension d’activité humainement et socialement utile fait alors 
pleinement sens, elle s’accompagne parfois d’une forme de recherche de maîtrise sur la vie et sur soi, la pratique 
thérapeutique pouvant engendrer un sentiment de toute puissance qui n’est pas toujours absent. 
263 Jean-Claude Darras, Jean-Pierre Guérin, Marie-Andréa Auqier, Aux sources de la médecine chinoise. Comment 
établir un bilan énergétique prévisionnel à l’aide du Yi King (avec CD), Paris : Editions Médicis, 2009. 
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praticiens à des pratiques de médecine exorciste présentées comme médecine taoïste264, ou 

encore l’ouverture d’une grande école de MC comme l’institut Chuzhen à des formation sur le 

Yìjīng, les liùyáo, présentés comme Yijing taoïste, ou encore au Qigong taoïste. La méthode 

secrète du cinabre d’or, thérapie et travail interne265. En parallèle à cet intérêt pour le Yìjīng et 

des pratiques relevant de la médecine magique et symbolique on rencontre des enseignants de 

MC qui inscrivent leur discours dans une approche ésotérisante, où le taoïsme apporte son lot 

d’exotisme et de mystère. En témoignent certains mémoires d’étudiants de l’institut Imothep, 

centre de formation d’acupuncteurs traditionnels à Paris depuis 1995, comme son nom ne 

l’indique pas 266 . Celui intitulé La sexualité, un va-et-vient entre Tao et Chaos, Eros et 

Thanatos267, présenté en 2012 analyse son sujet au travers des grilles de la sexologie, de 

l’acupuncture et de l’alchimie interne taoïste et en donne une lecture qui se veut freudienne. Il 

mérite quelques lignes, tant il reflète une certaine vulgate ésotérico-New Age sur la médecine et 

la sexologie chinoise, derrière un paravent sinologique268. Au delà de multiples références 

caractéristiques de l'hybridation New Age : pouvoir des pierres (p. 13), chakras (p. 13), kundalini 

(p. 49), mythologie égyptienne (p. 49), bouddhisme tantrique (p. 74), kabbale (p. 73), alchimie 

occidentale (pp. 53-57), figurent également des références pseudo-scientifiques :  

« La glande pinéale serait la porte d’entrée de l’« âme » mais aussi sa porte de sortie. Elle serait mise 
en jeu dans toutes les expériences « pivots » comme la méditation profonde, les états de conscience 
chamanique, le voyage astral, l’expérience de mort imminente » (p. 48), « la pinoline, produite par la 
glande pinéale, présente une résonance magnétique nucléaire stable de 8hz. Cela correspond au 

                                                
264 Par exemple Lokmane Benaicha, déjà évoqué, Fabrice Jordan, acupuncteur, enseignant universitaire, président de 
l’Association taoïste suisse ATAOS, qui présente ce type de pratique en ligne, cf. page 
https://www.baglis.tv/corps/sante/2955-les-racines-chamaniques-de-la-medecine-taoiste.html, lien actif au 3 juillet 
2017. Thomas Morillson, français qui vit actuellement à Wǔdāngshān, m’a précisé qu’elles étaient  enseignées par 
des taoïstes au sein de l’Institut de formation taoïste de Wǔdāng, mais que, selon sa propre expérience, elles étaient 
extrêmement difficiles et exigeantes. Interview de Th. Morillon, réalisée le 11 octobre 2016. 
265 Fondée en 1997, l’institut Chuzhen base sa formation sur le programme universitaire chinois. Il a organisé en 
2012-2013 un cycle de 8 week-ends avec C. Javary sur le Yìjīng, avec plus de 50 participants et a dû refuser une 
vingtaine de personnes. C. Javary, n’y a pas fait de lien entre le Yìjīng et la MC. Une seconde série de week-ends a 
été organisée, avec un de ses élèves, avec moins de succès. En 2015-2016, trois week-ends consacrés à la technique 
des liùyáo 六爻, présentée comme Yijing taoïste, ont été donnés par un élève et traducteur de Me Liú Yuántōng 
devant une quinzaine de participants, offre reconduite en 2016-2017. En juin 2017, Chuzhen a proposé du 3 au 8 
juin 2017 à Paris un séminaire de six jours Qigong taoïste. La méthode secrète du cinabre d’or, thérapie et travail 
interne, animé par le Pr. Shen Zhigang, élève de Wáng Lìpíng 王力平, basé sur un texte taoïste ésotérique des Sòng 
le Língbǎo bìfǎ  靈寶畢法, 10è s. (Cf. la traduction commentée par Farzeen Baldrian-Hussein, Procédés secrets du 
Joyaux magique, Paris : Les Deux Océans, 1984.) Malgré son intérêt pour cette étude, je n’ai malheureusement pu y 
assister. Cf. les documents de présentation et d’inscription des séminaires, institut Chuzhen, 2015, 2016, 2017. 
266 http://www.centre-imhotep.com/, lien acrif au 17 juillet 2017. 
267 Anaïs Languebien, La sexualité, un va-et-vient entre Tao et Chaos, Eros et Thanatos, mémoire de fin d’étude, 
Centre Imothep, 2012, voir page : https://www.centre-imhotep.com/images/documents/memoires_essais/Anais-
Languebien-Sexualite-entre-Tao-et-Chaos-Eros-et-Thanatos.pdf. 
268 La bibliographie mentionne La voie des divins immortels de Philippe Che (p. 42), l'article du Journal asiatique 
d’Henri Maspéro en 1937 (p. 43). Les références les plus fréquentes sont R. van Gulik (La vie sexuelle dans la 
Chine ancienne), J. Chang (Le Tao de l'Art d'aimer), M. Chia (Le Tao de l'amour retrouvé; Energie sexuelle 
féminine, Réflexologie sexuelle), le Sùnǚ jīng du Dr. Mussat et un article du Dr. Réquéna dans Génération Tao n°51 
(p. 66 et 71). De nombreux termes chinois sont rendus en pinyin avec caractère correspondant, mais on note Iong 
pour zōng 宗 (p. 9), Pro (p. 69 et 105) pour pò, renvoyant aux romanisations médicales des années 1950-1980. 
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rythme alpha, où 8 cycles par seconde, ce qui correspond à la résonance de Schuman approximative 
de la Terre, la fréquence de la réplication des hélices de l’ADN, et également à la plage de créativité 
maximale trouvée pour des artistes, musiciens, poètes et visionnaires (Ananda Bosman, Puissance 
pinéale in Science & conscience (Revue scientifique italienne) [sic] » (p. 50)269. 

 

Certaines références sinologiques, données sans source, sont parfois assez créatives :  

«  le petit trait ajouté au caractère du roi pour devenir le jade indiquerait le foyer inférieur, ou champ 
de cinabre inférieur. […], Grâce à ces divers apports, notamment ceux du Yi king, l’antique Livre des 
Mutations, l’acupuncture se développe à grands pas. […] le MC (心包 xīnbāo) dont le nom complet 
est "Maître du Cœur et de la Sexualité. […] le terme Yīn Dào, « la voie sombre, cachée » dicte les 
règles du commerce sexuel. Le Dào renvoie au taoïsme qui, rappelons-le, fait loi dans la chambre à 
coucher afin de préserver, voire augmenter son énergie vitale. […] Les « manuels du sexe » sont des 
ouvrages qui contiennent quatre-vingt six rouleaux manuscrits. […]. Dans l’alchimie taoïste, la 
femme est donc maître, initiatrice, mais pas seulement, elle est aussi l’outil. […] Rappelons que le 
lesbianisme était très répandu dans la société chinoise du temps de la polygamie. […] C’est aussi la 
rate qui a le rôle de trier les bonnes et mauvaises cellules, instaurant la distinction entre ce qui 
appartient au corps et les déchets, le non-moi ». 270 

 

Au delà de certaines élucubrations sur l’écriture chinoise, le rôle du Yìjīng dans le 

développement de l’acupuncture, la dénomination du méridien xīnbāo (litt. enveloppe du Cœur), 

où le rôle de la Rate, on voit à l’œuvre la confusion sur le sens du mot dào, associé au taoïsme et 

une mention du rôle de la femme dans l’alchimie taoïste quelque peu réductrice. Ce mémoire 

nous amène au mythe contemporain qui lie sexualité et  taoïsme. 

 

C - Le « Sexual Tao » : mythe contemporain sur le taoïsme. 

« Taoism may be one of a few religions in the world that stressed the importance of "sexual 

technique" in achieving immortals. Taoists' sexual techniques is a topic which many people in 

the world is very curious about »271. Cette citation, tirée d’un ouvrage américain de 1980, nous 

introduit d’emblée dans le sujet : les taoïstes auraient inventé des techniques sexuelles pour 

                                                
269 J’ai eu la curiosité de chercher qui était Ananda Bosman. Il se présente sur son site comme : ontologiste, auteur et 
musicien, cosmologiste, alchimiste, cryptologiste et néo-égyptologiste, "neuromancer", philosophe, expert en 
géométrie sacrée et superconductive, neurophysique, physique hyper-dimentionnelle, artiste en "computer 
animation", en géométrie hyper-dimentionnelle, … rien de moins ; Voir : 
http://www.anandabosman.com/anandabosman.com/Index.html, page About Ananda. Pour information, la pinoline 
est produite pendant le métabolisme de la mélatonine. Ses seuls effets connus à ce jour sont son potentiel 
antioxydant. http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pmc/articles/PMC2821006/ et son efficacité à réduire davantage que la 
vitamine E l'activité des lipo-polyssaccharides bactériens dans la rétine, 
http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/22314571, sites consultés le 12 février 2014. 
270 Ibid, pp. 13, 23, 26, 27, 29, 40, 61 et 105. 
271 Reay Tannahill, Sex in History, Abacus, 1980, début du chapitre 7 sur la Chine, cité par Ruan Fangfu, dans Sex in 
China. Studies in Sexology in Chinese Culture, Springer, 1989, p. 53. 
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atteindre l’immortalité, pratiques qui susciteraient beaucoup de curiosité. Ce que confirme le 

succès international des ouvrages de Sexual Tao272.  

 

Les années 1980 voient en effet apparaître en Occident une vague d'ouvrages de vulgarisation 

et de manuels pratiques, publiés d'abord aux Etats-Unis, puis en Europe, par des auteurs sino-

américains, sur le Tao de l'amour et du sexe, le Yoga sexuel taoïste ou encore le Tao de la 

sexologie 273 , qui développent, en les présentant le plus souvent comme taoïstes, les 

enseignements de fángzhōngshù 房中術, arts ou techniques de la chambre à coucher, qui 

relèvent de la sexologie traditionnelle chinoise dont l’origine est antérieure à notre ère274. Ces 

publications véhiculent l’idée de l'existence d'une sexualité taoïste, présentée comme alchimie 

sexuelle taoïste, idée, devenue un lieu commun dans les milieux New Age et des arts martiaux, 

qui peut se résumer en trois points : 1. les taoïstes, depuis des millénaires, ont élaboré des 

techniques sexuelles transmises secrètement de maître à disciple, qui permettent, principalement 

aux hommes, d'acquérir puissance et endurance sexuelle ; 2. la pratique à deux, permet 

d'atteindre une sorte de fusion cosmique275 ; 3. à la différence de la plupart des autres grandes 

traditions religieuses, le taoïsme, héritier d'une Chine antique aux valeurs matriarcales, a accordé 

au féminin, et donc aux femmes, une place centrale, mais cette ouverture aux femmes a été 

étouffée par la société confucéenne patriarcale276.  

 

Ce phénomène récent et évolutif exerce une influence certaine sur la réception du taoïsme en 

Occident, au point de réduire parfois le taoïsme au seul  Sexual Tao, comme c’est le cas aussi 

pour le tantrisme, réduit le plus souvent à des pratiques sexuelles, et avec lequel les auteurs de 

Sexual Tao tissent parfois des liens. Au delà de la réalité ou non des liens supposés entre arts 

chinois de la chambre à coucher et taoïsme, ce phénomène montre l'appétence des sociétés 

contemporaines pour les pratiques liant sexualité et sacralité et interroge le rapport occidental à 

la sexualité et au genre. Il contribue aussi à la fabrique occidentale contemporaine du taoïsme.  

 

                                                
272 Je désigne par l’expression anglo-saxonne Sexual Tao (Tao sexuel ou Tao du sexe), un ensemble d’ouvrages et 
d’enseignements dont le titre et/ou le contenu fait référence au Tao ou au taoïsme en lien avec la sexualité : The Tao 
of Sex, Taoist Secrets of Love, … Certains ouvrages font explicitement référence à des pratiques sexuelles taoïstes. 
D’autres utilisent le terme Tao, qui renvoie le plus souvent à la notion de méthode, technique ou art, autre sens en 
chinois. Les auteurs jouant sur cette ambiguïté et la pluralité de sens de tao, cette utilisation renvoie implicitement 
au taoïsme pour beaucoup de lecteurs, qui ne connaissent pas ce second sens en chinois. 
273 La première formule est le titre d'un ouvrage de Jolan Chang, la seconde est tirée des ouvrages de Mantak Chia, 
la troisième est le titre d'un ouvrage de Stephen T. Chang, cf. infra. 
274 Les textes connus les plus anciens, découverts à Mǎwángduī 馬王堆, en 1973 sont antérieurs au IIe s. av. J.-C. 
275 Je reprends ici les termes de Mantak Chia. 
276 Sur ce dernier point voir notamment : C. Despeux, L. Kohn, Women in Daoism, Cambridge MA: Three Pines 
Press, 2003, C. Despeux, Immortelles de la Chine ancienne : Taoïsme et alchimie féminine, Puiseaux : Pardès, 1997. 



 448 

Quand l’Occident découvre les arts chinois de la chambre à coucher 

L'intérêt occidental pour la sexualité asiatique n'est pas récent. Marco Polo, déjà, évoquait 

certaines mœurs qui lui paraissaient étranges aux marges de la Chine 277. Dès le milieu du XIXe 

siècle les explorateurs, voyageurs ou médecins occidentaux qui publient sur la Chine 

s’intéressent à la sexualité chinoise. La description des mœurs permet d'évoquer sous un angle 

exotique et orientaliste la prostitution et l'homosexualité, donnant l'image d'une Chine à la fois 

raffinée et dépravée, justifiant le colonialisme278. De nombreux auteurs s'intéressent à l’étrangeté 

des eunuques279, et aux pieds bandés, perçus comme bizarrerie plus ou moins fétichiste sous 

l’angle freudien, en référence à la lecture d’auteurs chinois supposés admiratifs280. Cependant, 

les pratiques de fángzhōngshù ne sont pas évoquées. Les textes ne seront exhumés qu’au début 

du XXe siècle, en 1903, par Yè Déhuī 葉德輝 (1864-1927), lettré confucéen conservateur et leur 

publication condamnée par ses pairs académiciens offusqués281. En ressuscitant ces classiques, 

son but était de remettre la sexualité à sa juste place dans les relations humaines, en combattant 

aussi bien les courants de répression sexuelle confucéens que le libéralisme égalitariste des 

réformateurs modernistes tels Kāng Yǒuwéi ou Tán Sìtóng 譚嗣同 (1865-1898), qui, pensait-il, 

réduiraient l'humanité à la bestialité, de démontrer l'ancienneté de la sexologie chinoise et de 

répondre à l'influence occidentale sur la pensée des élites chinoises282. Ces aspects résonnent 

parfois avec des publications du Sexual Tao qui vantent l’ancienneté et la supériorité des 

pratiques chinoises. Ce n’est qu’après-guerre que les Occidentaux découvrent les arts chinois de 

la chambre à coucher, d’abord, au travers de la peinture et de la littérature. Dès 1938, Le Jīn 

Píng Méi, Fleur (de prunus) en fiole d'Or, l'un des plus célèbres romans de mœurs des Míng est 

traduit en anglais par Clement Egerton, avec l'aide discrète du romancier Lǎo Shě (1899-1966) et 

édité chez Routledge, sous le titre Golden Lotus, avec des passages en latin283. Le second, le Ròu 

                                                
277 En particulier les pratiques d’accueil des voyageurs des jeunes tibétaines non mariées. 
278 Voir par exemple les écrits du Dr. J.-J. Matignon, op. cit. 
279  Dr. Jean-Jacques Matignon, « Les eunuques du Palais Impérial à Pékin », Bulletins de la Société d'anthropologie 
de Paris, IV° série, tome 7, 1896. pp. 325-336. Son approche est médico-sociale, d’autres sont plus « médicales », 
décrivant en détail les procédés de castrations et leurs conséquences, allant jusqu’à produire des photographies 
anatomiques de sujets vivants. 
280 Par exemple Sū Shì (Sū Dōngpō, XIe siècle) 
281 Bibliophile et philologue passionné par la restauration de la culture chinoise classique, il ressuscite, grâce à un 
travail de reconstruction, cinq manuels de sexe, à partir du chapitre 28 du Ishimpō 医心方 , Essence des 
Prescriptions médicales (en chinois Yīxīnfāng), le plus ancien texte médical japonais, compilé par Tamba Yasuyori 
en 984, à partir du Bìng Yuánhóu lún de Cháo Yuánfāng des Suí (581-618). Ces textes sont publiés entre 1903 et 
1914 sous le titre Shuāngméi yǐng àn cóngshū, 雙梅影闇叢書, Anthologie à l'ombre du double prunier. Voir : 
Douglas Wile, Art of the bedchamber: the Chinese sexual yoga classics including women’s solo meditation texts, 
Albany : State University of New York Press, 1992, p. 51 et Howard S. Lévy et Akira Ishihara, The Tao of Sex, 
Lower Lake Cl : Integral Publishing, 1968, reprint. 1989. 
282 Douglas Wile, The Chinese Sexual Yoga Classics, p. 51. 
283 http://es.wikipedia.org/wiki/Li_Liweng, consulté le 22 juin 2013. Il est ensuite traduit en allemand par Franz 
Khun, puis en français, à partir de la traduction allemande : Kin P’ing Mei (jīn píng méi cíhuà 金瓶梅词话) ou La 
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pútuán 肉蒲團, La chair comme tapis de prière, est publié en allemand en 1959, puis en français 

en 1962, dans une traduction de Pierre Klossowski avec préface d'Etiemble284. L'éditeur de 

littérature asiatique Philippe Picquier prendra le relais en France, avec une collection qui 

comprend aujourd'hui treize romans érotiques chinois en livre de poche285. En 1951, le diplomate 

sinologue néerlandais Robert van Gulik (1910-1967), fait œuvre de précurseur dans la 

découverte des estampes érotiques tirées des manuels d'oreiller. Il édite à compte d'auteur à 

Tokyo Erotic Colour Prints of the Ming Period286. L'ouvrage, qui présente un ensemble 

d'estampes érotiques est diffusé à cinquante exemplaires auprès de bibliothèques de grandes 

institutions sinologiques, priées d'en limiter l'accès : « the erotic prints and other data ought not 

to fall into the hands of unqualified readers »287. En réalité il s’agit d’un faux et les estampes sont 

de la main de van Gulik. De nombreux ouvrages sur les arts érotiques chinois, souvent illustrés, 

vont suivre288. A une époque où une certaine censure bourgeoise opère en Europe, ces œuvres 

érotiques exotiques permettent, sous couvert artistique et culturel, d'évoquer plus librement les 

questions sexuelles, comme le montre leur publication chez les éditeurs engagés : Jean-Jacques 

Pauvert, éditeur en 1968 de L'érotique du Japon, recueil d'estampes de Théo Lésoualc'h censuré 

à la vente, et Louis Nagel, éditeur suisse de Sartre, Merleau-Ponty et Simone de Beauvoir.  

                                                                                                                                                       
merveilleuse histoire de Hsi Men avec ses six femmes, traduit du chinois par le professeur Franz Kuhn, version 
française de Jean-Pierre Porret, Paris : édition Guy Le Prat, Club Français du Livre, 1949, rééditions 1952, 1967, 
1978. Longtemps interdit en Chine, l’ouvrage est officiellement à nouveau disponible depuis 2006. 
284 Li-Yu, Jéou-P'ou-T'ouan (Ròu pútuán) ou La chair comme tapis de prière. Traduit par Pierre Klossowski. 
Préface René Etiemble. Paris : Société nouvelle d'édition Jean-Jacques Pauvert, 1962, domaine étranger, 10-18, 
n°2676, rééditions 1971, 1979. 1995. Il paraît en anglais en 1963, à partir de la traduction allemande, puis en 
espagnol en 1992, La Alfombrilla de los Goces y los Rezos (Le tapis des plaisirs et prières), à partir d'une version 
anglaise. http://en.wikipedia.org/wiki/The_Carnal_Prayer_Mat, consulté le 22 juin 2013. 
285 Site web de l'éditeur, http://www.editions-picquier.fr/, page Catalogue/Picquier poche/Erotiques, consultée le 12 
février 2014. 
286 Les manuels d’oreillers sont des ouvrages pratiques illustrés, destinés à l’éducation des jeunes époux. 
287 R. van Gulik, Préface de Sexual Life in Ancient China. 
288 En 1963, Erotologie de la Chine : tradition chinoise de l'érotisme du Dr. Cheng Wu-Chang, 11ème volume de la 
Bibliothèque internationale d'érotologie éditée par Jean-Jacques Pauvert. Il s'agit de la traduction par le Dr. F. 
Albertini d'une étude historique sur l'érotologie chinoise, basée sur van Gulik nous dit Douglas Wile, qui le décrit 
comme une version magnifiquement illustrée de Sexual Life in Ancient China agrémentée des souvenirs personnels 
de l'auteur sur la vie sexuelle dans une concession étrangère en Chine avant-guerre (Dougals Wile, The Chinese 
Yoga Sexual Classics, op. cit., p. 63). En 1969, paraissent Chinese Erotic Art (Rutland Vermont, Tokyo : Charles E. 
Tuttle Company), en français Nuages et Pluie. L'art d'aimer en Chine de Michel Beurdeley, édité à Fribourg, avec 
des articles de K. Schipper, J. Pimpanneau et Etiemble, et Yun Yu, érotique chinoise de René Etiemble, édité 
également en Suisse, chez Nagel, qui, lui aussi, doit beaucoup à van Gulik et aux souvenirs personnels de son 
auteur. Les trois sont abondement illustrés à partir des collections privées de Roger Peyrefitte, Gérard Lévy ou Louis 
Bataille. Ils sont suivis en 1973 par la publication à Londres de Erotic Art of the East: The Sexual Theme in Oriental 
Painting and Sculpture de Philip Rawson (Londres : Weidenfel & Nicholson, 1973), réédité en 1977 à New-York 
(Berkley), avec en sous-tire A tunning tour of the Exotic East and its sexual splendors. L’auteur donnera la même 
année dans un autre ouvrage une vision très sexualisée de la philosophie du Tao (Philip Rawson, Laszlo Legeza. 
Tao. The Chinese Philosophy of time and change. Londres : Thames & Hudson, 1973, traduction française : La 
philosophie chinoise du temps et du changement. Traduit de l'anglais par Jean Brèthes, Paris : Seuil, 1973). En 1988, 
Marc de Smedt publie, avec Michel Piquemal, Erotiques d'Orient chez Albin Michel, traduit la même année en 
anglais sous le titre Chinese Erotism, chez Crescent à Londres et réédité en 2008. 
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Un second vecteur va faire connaître ces arts de la chambre à coucher : la publication des 

premiers travaux sinologiques évoquant certaines de ces pratiques, avec Le taoïsme et les 

religions chinoises d’H. Maspéro, dont la seconde partie Les procédés d'union du Yin et du Yang 

pour nourrir le principe vital. Yinyang yangsheng zhi dao, constitue, à ma connaissance, la 

première étude occidentale sur le sujet289. Jusqu’alors les sinologues n’avaient guère abordé de 

front la question. Les traductions euphémisaient avec élégance, ou puritanisme, les odes antiques 

qui pouvaient présenter un caractère licencieux. En 1919, Marcel Granet avait mis en évidence 

l'existence de rites printaniers paysans de nature orgiaque, sur lesquels il revient dix ans plus 

tard, consacrant un exposé aux mœurs chinoises, rappelant que les rapports sexuels ne sont pas 

libres mais réglementés, que l'absence d'intimité dominait l'organisation familiale, et que le 

premier Empereur se vantait « d'avoir rétabli dans sa force antique le principe de la séparation 

des sexes […] Il a supprimé la débauche  » 290. L’ouvrage de Maspéro ne connaîtra une diffusion 

élargie qu’avec sa réédition vingt ans plus tard, alors que Joseph Needham, dans les volumes 2 et 

5 de Science and Civilization in China, évoque également la question en abordant les techniques 

du corps et l'alchimie interne, nèidān, 丹291.  

En 1961, un ouvrage va faire date : Sexual Life in Ancient China, où van Gulik développe ses 

recherches antérieures et présente une première approche, érudite et documentée, de trois mille 

ans de vie sexuelle en Chine292. Il y cite et traduit de nombreux textes : manuels de sexe, traités 

médicaux, romans de mœurs, ses sources majeures restant en grande partie l’Ishimpō. Les 

traductions des passages les plus sensibles sont données en latin. Cette première histoire de la 

sexualité chinoise, qui représentait pour van Gulik un contrexemple de liberté et de naturalité 

face à la morale chrétienne rigoriste, parait aujourd’hui assez idéalisée. Editée chez Brill elle est 

peu accessible au grand public mais marque un tournant dans les études sinologiques. La thèse 

de van Gulik est que, tout en respectant les normes de rapport de genre, et la sacralité du 

mariage, les Chinois ont été très libres sexuellement. Ce seraient les Mandchous qui auraient fait 

tomber une chape de plomb sur la sexualité chinoise, et condamné la liberté sexuelle, thèse 

aujourd’hui contredite, sinon abandonnée293. Or, s’il ne parle pas directement de sexualité 

taoïste, van Gulik présente nombre de textes qu’il traduit comme des textes taoïstes, ce qui aura 

un certain impact sur ses lecteurs. 

                                                
289 Henri Maspéro. Mélanges posthumes sur les religions et l'histoire de la Chine, édités par Paul Demiéville. Paris : 
Bibliothèque de diffusion du Musée Guimet, 1950. Rééd. Henri Maspéro, Le taoïsme et les religions chinoises, 
Paris : Editions Gallimard, NRF, 1971, pp. 553-577.  
290 Marcel Granet, Fêtes et chansons anciennes de la Chine, op. cit., La civilisation chinoise, op. cit., notamment pp. 
176, 381 et suiv., 443. 
291 Joseph Needham, Science and Civilization in China, op. cit., vol. 2, et vol. 5, op. cit.  
292 Robert van Gulik, Sexual Life in Ancient China : A Preliminary Survey of Chinese Sex and Society from ca. 1500 
B.C. till 1644 A.D., Leiden : Brill, 1961.  
293 Voir Wolfram Eberhard, Guilt and Sin in Traditional China, Berkeley : Université of California Press, 1967. 
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La fin des années 1960 va constituer un tournant avec la diffusion des ouvrages sur la 

sexualité chinoise auprès du grand public et la vague du Sexual Tao. Le premier, The Tao of Sex, 

est publié au Japon en 1968, puis aux USA en 1970. Il s’agit de la première traduction du 

chapitre 28 du Ishimpō par Howard R. Levy et Akira Ishihara qui, comme le mentionne le 

premier « created somewhat of a stir on American college campuses »294. Dédié à van Gulik 

« the great sinologist and innovator who first made available to the West the lore of ancient 

Chinese sexology »295, il est réédité en 1989, cette fois avec illustration des postures, et n’est 

traduit partiellement en français qu'en 1987, avec préface du Dr. Michel Meignant, sexologue, et 

illustrée par un auteur de bandes dessinées érotiques sur le Japon296. Comme le note H. Lévy, 

pour la troisième édition (1989) : « Since the 1970s, the sexual orientations of Eastern Taoist and 

Tantric practices have intringued a growing number of Westerners ». Un an après sa parution, est 

publié à New-York The Dragon and the Phoenix: The Book of Chinese Love and Sex d’Eric 

Chou, réédité l'année suivante297.  

L’année 1971 marque également un tournant pour le public français, avec la réédition chez 

Gallimard de l’ouvrage d'H. Maspéro. Comme le précise Max Kaltenmark dans sa préface : « En 

ce moment où le taoïsme suscite un intérêt grandissant dans les milieux orientalistes comme dans 

le grand public, la présente édition […] répond à un double besoin ». La même année paraît chez 

Gallimard la traduction de Sexual Life in ancient China, y compris des passages en latin, publiée 

en 1977 en édition de poche298. La multiplication des traductions, éditions et rééditions, y 

compris en format poche montre l'influence qu’à pu, et que continue d’avoir Sexual Life in 

ancient China qui, avec The Tao of Sex, a contribué à installer durablement l'image d'une 

sexologie chinoise plus ou moins liée au taoïsme299. La présentation et la préface de The Tao of 

Sex donnaient le ton. S’y retrouvent, dès la 4ème de couverture, tous les éléments qui vont 

constituer la vulgate New Age :  

« Taoism is an ancient Far Eastern tradition that recommends sex for health and harmony as well as 
spiritual growth. Taoists are universally recognized as masters of the bedroom arts […]  "The 
Tao of Sex" […]  consist of a readable translation of the sexological sections found in the Japanese 

                                                
294 Howard S. Levy, Foreword in Howard S. Levy, Serge Mogère. Postures Erotiques et Thérapeutiques du TAO 
SEXUEL. Paris : Editions Trismégiste, 1987,  p.10-11. 
295 Howard S. Lévy, Akira, Ishihara The Tao of Sex. Third Revised Edition. Lower Lake: Integral Publishing, 1989. 
296 http://www.amazon.fr/Tao-del-sesso-Akira-Ishihara/dp/8834002458, consulté le 23 juin 2013. Il existe une 
traduction en italien, Il tao del sesso (1967), mais nous n'avons pas  trouvé d'édition allemande ou espagnole. 
297 Eric Chou The Dragon and the Phoenix: The Book of Chinese Love and Sex, New-York, Arbor House, 1971, 
trad. française : Les Jeux de l’amour en Chine, Paris : Buchet-Chastel, 1974. 
298 Brill rééditera également la version originale de van Gulik, avec une introduction de Paul Rakita Goldin, en 
1974, puis en 1996, les passages en latin étant rendus into inambiguous English, comme le précise l'éditeur. En 
2004, Brill édite enfin publiquement Erotic Colours Prints of the Ming Period, avec des introductions de James 
Cahill, Wilt L. Idema et Sören Edgren. 
299 A titre indicatif, on trouve une version italienne de van Gulik, La vita sessuale nell'antica Cina, Milan : Adelphi 
1987, deux espagnole, La vida sexual en la antigua China, Caracas : Monte Avila, Editores Latinoamericana, 1995 
(poche), réed. 1997, 2000 et 2011; et Madrid : Siruela, 2003, réed. en poche 2005. 
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medical encyclopedia. […] The reader need not be familiar with Taoism to enjoy and benefit from the 
wealth of sexological knowledge presented in this book »300. 

La suite, notamment l’introduction et l’histoire des textes, précise les choses : 

« The Taoists of ancient China looked upon sex as a vehicle for enlightenment, providing that the 
sexual urge was properly harnessed. To them, sex and spirituality were interdependent […] These 
Taoist texts are a tribute to ancient Chinese savants who wrote detailed treatises on sexology long 
before the world knew the term. … The techniques described in this book were part and parcel of 
ancient religious practices designed to redirect sexual energies into spiritual channels with such side 
benefits as health enhancement and rejuvenation… ».  

 « [The Taoist] Some among them thought that woman was to be treasured because their body 
contained the elements indispensable for attaining to physical male immortality. They wrote many 
treatises about woman, sex and the Tao;  […] they regarded the Tao of Sex not as an end in itself 
but as a mean to enrich the body and enlight the spirit. The Taoist advocated widespread sexual 
indulgence without emission. […This book] makes once-concealed secrets of Taoism available to 
the English-speaking world. […] The texts from which the citations are taken are no longer extant, 
[…] and all questions are answered within a Taoist sexological framework of Han, Sui, or T'ang 
time ». 

« To the ancient Taoist, sex was a mean to salvation […] The Confucian may have considered 
woman to be a difficult and ordinary being, a problem to bring up and control, but to the Taoist she 
was the repository of life and the source of well-being »301. 

 

La conclusion s’impose : « What we have in this book is a Taoist sexual religion » [Rendu en 

français par : « Ce livre expose la philosophie religieuse Taoïste de la Sexualité »]302. Nous 

avons donc affaire avec ces textes, inspirés de sources chinoises et tirés d’un traité médical 

japonais – comme le précisent les traducteurs, à la religion ou philosophie religieuse sexuelle 

taoïste.  

Au même moment paraît en France l'ouvrage du Dr. Maurice Mussat  Sùnǚ jīng, La sexualité 

taoïste de la Chine ancienne qui aura une certaine influence sur le public francophone, 

notamment des médecins acupuncteurs303, comme en témoignent les propos du Dr. Réquéna 

pour qui le « Sunü jing fait partie des quatre livres canoniques chinois »304. Dans la réédition de 

2003 le qualificatif taoïste disparaît et en 2004, la traduction d’André Lévy en fait simplement un 

manuel d'érotologie chinoise. Il faudra attendre 1992, avec The Art of the Bedchamber. The 

Chinese Sexual Yoga Classics, Including Solo Women's Meditation texts de Douglas Wile, pour 

disposer d'une traduction assez complète des grands textes de la sexologie chinoise. 

 
                                                
300 The Tao of Sex, Third Edition Revised, op. cit., 4ème de couverture. 
301 Idem 
302 Howard S. Levy, Serge Mogere, op. cit. Foreword, p. 11 et Avant-propos, p. 9.  C'est moi qui souligne, idem 
pour les citations qui suivent. 
303  Sou Nü king, la sexualité taoïste de la Chine ancienne. Traduction Leung Kwok Po, introduction et 
commentaires du Dr. Maurice Mussat, Paris : Seghers 1978. Il est présenté comme la première traduction du texte, 
alors qu'il figure en grande partie dans la traduction française du van Gulik. Il est réédité sous : Sou Nu Jing. Le 
traité merveilleux de la sexualité chinoise, Paris : Editions Médicis, 2003. André Lévy, Le sublime discours de la 
fille candide : Manuel d'érotologie chinoise, Arles : Philippe Picquier, 2004. 
304 Dr. Yves Réquéna, « Le Tao du sexe. Fang zhong Yang Sheng », Génération Tao n° 51, pp. 14-18. 
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1980-1990, la vague américaine du Sexual Tao 

Faisant suite à van Gulik et au The Tao of Sex, et portés par la vague du New Age et de la 

libération des corps, au tournant des années 1980 de nombreux manuels pratiques de Sexual Tao 

apparaissent en librairie, d'abord aux Etats-Unis puis en Europe, rencontrant le marché des 

techniques de bien-être et de développement personnel en pleine croissance. Ils sont le fait 

d’auteurs chinois émigrés en Occident. Trois noms s'illustrent plus particulièrement dans ce 

domaine : Jolan Chang, Mantak Chia et le Dr. Stephen T. Chang. Le premier, Jolan Chang 

(1917-2002), né à Hángzhōu est le fils d'un général chinois. Après la révolution chinoise, il 

émigre au Canada avant de s'installer en Suède. Il est le premier à publier un ouvrage grand 

public The Tao of Love and Sex. The Ancient Chinese Way to Ectasy, édité à New-York en 1977, 

avec une préface de Joseph Needham. Suivront : The Tao of the Loving Couple : True liberation 

trough the Tao, en 1983 puis, en 1995 : The Food of Love and Sex : The Tao of Loving, Living 

and Eating puis Zest for Life: Live Disease-free with the Tao305. Les titres des ouvrages sont 

explicites : le terme Tao se retrouve dans les trois titres, avec deux sens différents, mais qui ne 

sont guère différentiés dans les textes. L’auteur se présente comme taoïste, comme sa mère, et 

fait référence en permanence aux taoïstes. Amour et sexe sont accolés, l’ancienneté des pratiques 

est évoquée, tout comme l’extase et la libération. Si le premier titre The Tao of Love and Sex 

connut un immense succès, il est toujours réédité quarante ans après en plusieurs versions, ce ne 

sera pas le cas pour les suivants.  

Mantak Chia [Xiè Míngdé] ingénieur technico-commercial thaïlandais d'origine chinoise né 

en 1944,suit la même voie, après avoir dirigé une firme de reprographie en Thaïlande et ouvert 

un centre de soin à Bangkok, le Natural Healing Center où : « for a few pennies people sat on a 

large platform, charged with a negative ion current strong enought to detoxify chronic 

ailments »306. En 1978, il émigre aux Etats-Unis, ouvre dans le chinatown de New-York un 

centre de soin et d'acupuncture et commence à enseigner le qìgōng à des étudiants euro-

américains en 1981 et à publier des ouvrages, d'abord à compte d'auteur. Le premier Awaken 

Healing Energy through the Tao: The Taoist Secrets of Circulating Internal Power, ne rencontre 

pas le succès. Le second, Taoist Secrets of Love. Cultivating Male Sexual Energy (1984), va le 

faire connaître mondialement. Suit  une liste impressionnante, plus d’une soixantaine de titres, 

dont neuf autres centrés uniquement sur la sexualité : Healing Love through the Tao: Cultivating 
                                                
305 Jolan Chang, The Tao of Love and Sex. The Ancient Chinese Way to Ectasy, New-York : Dutton, 1977. Trad. 
française : Le Tao de l'Art d'aimer, Paris : Calman-Lévy, 1984 ; The Tao of the Loving Couple: True liberation 
trough the Tao, New-York : Dutton, 1983; The Food of Love and Sex: The Tao of Loving, Living and Eating, 
Rockport : Element Books, 1995 et Zest for Life: Live Disease-free with the Tao, Stockholm : Dao Press, 1995. 
306 Michael Winn, l'un des premiers instructeurs et assistants de Mantak Chia, qui prendra la direction du centre 
"Healing Tao" de New-York avant de fonder sa propre structure aux Etats-Unis, The Quest for Spiritual Orgasm, 
cité par Elijah Siegler, « Daoims Beyond Modernity. The "Healing Tao" as Postmodern Movement », David A. 
Palmer, Xun Liu, Daoism in the Twentieth Century, University of California Press, p. 280. 
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Female Sexual Energy (1986), The Muti-Orgasmic Man. The Sexual Secrets That Every Man 

Should Know (1996), The Muti-Orgasmic Couple  (2002),  Sexual Reflexology: Activating the 

Taoist Points of Love (2002), The Muti-Orgasmic Woman: Discover Your Full Desire, Pleasure, 

and Vitality (2005), Alchemy of Sexual Energy: Connecting to the Universe from Within (2009), 

Taoist Foreplay: Love Meridians and Pressure Points (2010), Karsai Nei Tsang: Therapeutic 

Massage for the Sexual Organs (2011) et Chi Kung for Prostate Health and Sexual Vigor 

(2013)307. Trois titres emploient l’adjectif taoïste, un fait référence au Tao et un à l’alchimie 

sexuelle. Douglas Wile écrit de manière prémonitoire en 1992 : « Mantak Chia' impact on the 

importation of Chinese sexual yoga into the West […] No one to date has published such a 

detailed system of Taoist sexual yoga or personally propagated it so widely »308. 

Le troisième auteur est Stephen Thomas Chang. Selon son autobiographie, né en Chine au 

sein d'une famille de médecins réputés il aurait appris la médecine chinoise et occidentale dès 

l'âge de six ans309. Diplômé en médecine, théologie, philosophie et droit, il aurait été fait docteur 

honoris causa de l'Université du Peuple à Pékin et de plusieurs universités en Chine, au Japon et 

en Norvège. Il est l'auteur d'une dizaine d'ouvrages dont quatre font référence au Tao, traduits en 

dix langues, consacrés à la médecine chinoise et au qìgōng, qu'il désigne comme Yoga310. The 

                                                
307 Mantak Chia Awaken Healing Energy through the Tao: The Taoist Secrets of Circulating Internal Power, 1981, 
Taoist Secrets of Love. Cultivating Male Sexual Energy (avec Michael Winn), 1984, Healing Love through the Tao: 
Cultivating Female Sexual Energy (avec Maneewan Chia), 1986, The Muti-Orgasmic Man. The Sexual Secrets That 
Every Man Should Know (avec Douglas A. Arava), 1996, The Muti-Orgasmic Couple, 2002,  Sexual Reflexology: 
Activating the Taoist Points of Love, 2002, The Muti-Orgasmic Woman: Discover Your Full Desire, Pleasure, and 
Vitality (avec Rachel Carlton Abrams), 2005, Alchemy of Sexual Energy: Connecting to the Universe from Within, 
2009, Taoist Foreplay: Love Meridians and Pressure Points (avec Kris Deva North), 2010, Karsai Nei Tsang: 
Therapeutic Massage for the Sexual Organs (avec Maneewan Chia), 2011, et Chi Kung for Prostate Health and 
Sexual Vigor. A Handbook for Simple exercices & Techniques (avec Willian U Weil), Destiny Books, 2013. Sur la 
biographie officielle de Mantak Chia, qui figure dans tous ses ouvrages dans une version standard qui a peu évoluée, 
on pourra consulter son site web officiel : http://mantakchia.com/; le site de son centre en Thaïlande : http://tao-
garden.com/; celui de son organisation Universal Tao : http://www.universal-tao.com; le site web d'Universal Tao 
France : http://www.universal-tao-france.net/; la page de présentation de l'auteur sur le site des éditions Guy 
Trédaniel son principal éditeur en langue française : http://www.editions-tredaniel.com/mantak-chia-auteur-
114.html ou encore Wikipedia: http://en.wikipedia.org/wiki/Mantak_Chia. Dans Daoism in the Twentieth Century, 
op. cit., Elijah Siegler, y consacre un chapitre : « Daoims Beyond Modernity. The "Healing Tao" as Postmodern 
Movement », pp. 274-292, où il  développe les éléments présentés dans sa thèse, American Daoism, op. cit., 
décrivant le "Healing Tao" comme un mouvement religieux postmoderne représentatif d'une forme de taoïsme 
occidental. Les informations sur le début des activités de Mantak Chia en sont tirés. 
308 Douglas Wile, op. cit., p. 63.  
309 Selon son autobiographie, sa grand-mère était un médecin réputé, comme son  grand-père qui aurait enseigné 
l'empereur Tóngzhì (r. 1861-1875) et l'impératrice Cíxǐ (r. 1861-1908), avant de devenir le premier ambassadeur de 
Chine aux Etats-Unis (1889-1893). Sur Stephen Chang, consulter son site officiel : http://www.thegreattao.com/; ses 
sites partenaires: The Qi Institute : http://www.theqiinstitute.com/info.html; et The Tao Healing Art : 
http://www.taohealingarts.com/, et Wikipédia : http://en.wikipedia.org/wiki/Stephen_T._Chang. 
310 Sephen T., Chang  The Tao of Sexology. The book of Infinite Wisdom, Tao Longevity, LCC, 1986. Traduction 
française : Sexologie du Tao : le livre de la sagesse infinie, Saint-Ismier : éd Chariot d'Or, 1996, réed. 2000. Nous en 
avons trouvé une traduction italienne Il tao del sesso, parue en 1995, avec en couverture une miniature persane qui 
illustre le titre, une allemande Das Tao der Sexualitat 1998, qui a connu plusieurs rééditions en 2001, 2004; et deux 
éditions françaises, de 1996 et 2000. The Complete Book of Acupuncture, 1976 ; Chinese Yoga: Internal Exercises 
for Health and Serenity of Body and Mind, 1980, Burn Disease Out of Your Body: Self-healing Through Chinese 
Yoga, 1984, The Great Tao, 1985,  The Complete System of Self Healing: Internal Exercises, 1986, traduit en 
français par Le système complet d'autoguérison : Les Exercices Taoïstes internes (ECHG, 1989, Escalquens : Ed. 
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Tao of Sexology. The book of Infinite Wisdom paraît en 1986, est traduit en français dix ans plus 

tard et réédité en 2001. Comme les ouvrages de M. Chia, cette publication marquera le monde 

anglo-saxon, d'autant qu'elle sera la première à mentionner, entre autres, une théorie de la 

réflexologie sexuelle, reprise en 2000 par Maître Chian Zettnersan - tel qu'il se présente, 

allemand, professeur de karaté, puis par M. Chia, en 2002 dans Sexual Reflexology.  

Ces ouvrages écrits par des émigrés chinois à destination d’un public occidental connaissent 

un succès mondial. Ils sont diffusés à plusieurs dizaines de milliers, voire des centaines de 

milliers d'exemplaires pour certains opus de M. Chia selon E. Siegler, traduits dans de 

nombreuses langues (25 pour M. Chia, dont l'arabe, l'hébreu, le bulgare, le serbo-croate, le 

lithuanien, ou encore le turc, le coréen et le malais), et toujours réédités trente ans après leur 

première publication. De nombreux autres auteurs, d’origine chinoise ou non, vont prendre le 

relais et tenter d’exploiter le filon éditorial à un moment où l’Occident s’intéresse de plus en plus 

aux techniques du corps, et ou le qìgōng se développe. Parmi la multitude de titre paraît en 1992 

un ouvrage qui va inaugurer un nouveau champ The New Tao of Sexual Massage de deux auteurs 

danois, Stephen Russell et Jürgen Kolb, traduit en français par L’Art taoïste du massage sensuel. 

Premier du genre, il connaît un succès qui ne se dément pas. En 1999 parait, Sex, Health and 

Long life de Thomas Cleary, traduction grand public des traités de sexologie découverts à 

Mǎwángduī en 1973, traduit en allemand puis en français par : Santé, sexualité et longévité. 

Manuel de pratique taoïste (2000)311. Une mention particulière doit être réservée à Eric Seven 

Yudelove, élève et instructeur senior diplômé de Mantak Chia, auteur de trois guides pratiques : 

The Tao and the Tree of Life: Alchemical and Sexual Mysteries of the East and West (1996), 100 

Days to Better Health, Good Sex & Long Life: A Guide to Taoist Yoga & Chi Kung (1998) et 

Taoist Yoga and Sexual Energy: Transforming Your Body, Mind, and Spirit (2000), guide de 

travail qui présente, à l'américaine, un programme qui doit permettre au lecteur en 14 semaines 

« une véritable transformation [ ] meilleure santé, des performances sexuelles améliorées, un 

plus grand dynamisme, une lucidité accrue, un meilleur équilibre émotionnel, bref une 

expérience de vie enrichie » grâce à « des exercices physiques, mentaux et sexuels »312. En 2001 

                                                                                                                                                       
Chariot d'Or, 2009), on notera ici l'ajout de l'adjectif "taoïstes" qui ne figure pas dans le titre original, The Tao of 
Balanced Diet: Secrets of a Thin and Healthy Body, 1987, The Integral Management of Tao: Complete 
Achievement, 1988, et The Complete System of Chinese Self-Healing: Gentle exercises for rebalancing the body and 
reversing the ageing procès, 1998. 
311 Stephen Russell, Jürgen Kolb, The New Tao of Sexual Massage, 1992, trad française, L’Art taoïste du massage 
sensuel, Paris, Paris : Le Courrier du Livre, 1994, Guy Trédaniel, 2007. Thomas Cleary, Sex, Health and Long life. 
Manuel of Taoist Practice, Boston & London : Shambala, 1999, Santé, sexualité et longévité. Manuel de pratique 
taoïste, Paris : Guy Trédaniel, 2000. 
312 Les trois titres sont parus chez Llewellyn Publications. On  trouve des traductions en allemand : Tao Yoga und 
sexuelle Energie (Hugendubel, 2001), italien : Il tao e l'albero della vita. I segreti della sessualità e dell'alchimia 
taoiste (Hermes, 2002), espagnol : 100 Dias Para Mejorar La Salud (Robin Book, 2005), et français : Yoga taoïste 
et énergie sexuelle. Transformez votre corps, votre imagination et votre esprit. Fusion corps-âme-esprit, Editions de 
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Destiny Books publie un ouvrage de Hsi Lai sur des techniques féminines : The Sexual 

Teachings of the White Tigress: Secrets of the Female Taoist Masters puis, en 2003 son pendant 

masculin au titre évocateur : The Sexual Teachings of the Jade Dragon: The Guerrilla Jiu-Jitsu 

Files: Classified Field Manual for Becoming a Submission-Focused Fighter: Taoist Methods for 

Male Sexual Revitalization. Les deux sont traduits en français l'année suivante : Les 

enseignements sexuels de la Tigresse Blanche. Les secrets des femmes initiées taoïstes et Les 

enseignements sexuels du Dragon de Jade. Méthodes taoïstes pour la revitalisation sexuelle 

masculine313. Hsi Lai se présente comme ayant reçu d’une responsable d'une secte féminine 

Zhēngyī à Taïwan, un manuel d'enseignements sexuels censé dater du XVIIIe siècle, dont il 

donne la traduction. Hsi Lai serait en réalité Stuart Alve Olson, un auteur américain, traducteur 

du Jade Emperor’s Mind Seal Classic314. Deux autres opus achèvent cette liste : celle d'un 

couple de la communauté alternative de Findhorn (Ecosse) : Beyond Tantra: Healing through 

Taoist Sacred Sex, mêlant taoïsme et tantrisme, tendance de plus en plus perceptible et William 

Martin : The Couple's Tao Te Ching: Ancient Advice for Modern Lovers, déjà évoqué315. Enfin, 

parmi les curiosités qui démontrent la prégnance du sujet, on peut même trouver un roman 

érotique, publié par Jade Lee en 2008, dans la collection Harlequin, intitulé Tao of Sex, à la 

torride couverture, dont la présentation éditeur est tout un programme :  

« What happens when a Chinese dragon meets an American tigress? Rowr!  Discovering that she's a 
Tantric sex goddess has given Tracy Williams a new mantra: more, more, more... And the source of 
that divine revelation is her hunky Chinese-born erotica instructor. When her yin bumps up against 
his yang, she's literally communing with heaven. Now that he has awoken her inner power, Nathan 
Gao is obligated to bring Tracy to the sacred Hong Kong temple for a life of training and devotion. 
No matter how much he wants her for himself. But when he makes her choose--sex or love--is he 
ready for the consequences? »316. 

Cette prolifération des publications est amplifiée par la stratégie de commercialisation qui 

préside aux activités de Mantak Chia déclinant ses enseignements au travers de multiples 

produits dérivés, des T-shirt et épinglettes [pin's] aux CD et DVD317 et, Tao Sexuel oblige, aux 

                                                                                                                                                       
l’éveil, 2003 (les citations se trouvent p. 5), et même une version turque : Mükemmel Saglik Daha Iyi Seks Ve Uzun 
Yasam Için 100 Gün Taocu Yoga Ve Chi Kung Rehberi, ed : Dharma Yayinlari, ss. date.  
313 Il est traduit en allemand : Die sexuellen Geheimnisse des Grünen Drachen et Die sexuellen Geheimnisse der 
Weißen Tigerin (Heyne, 2004), et en espagnol Enseñanzas sexuales de la tigresa blanca (Obelisco, S.L., 2004). 
314 Stuart Alve Olson, Jade Emperor’s Mind Seal Classic, A Taoits Guide to Health, Longevity and Immortality, 
Dragon’s Door Publications, 1992. Il a également écrit et traduit plusieurs ouvrages sur le tàijíquán et publié en 
2015 Daoist Sexual Arts: A Guide for Attaining Health, Youthfulness, Vitality, and Awakening the Spirit 
(CreateSpace Independent Publishing Platform). 
315 Mieke et Stephan Wik, Beyond Tantra: Healing through Taoist Sacred Sex, Findhorn Press, 2005. William 
Martin, The Couple's Tao Te Ching: Ancient Advice for Modern Lovers, op. cit. 
316 http://www.amazon.com/dp/0373793782, consulté le 05 mai 2013. 
317 A titre d’illustration, sur son site web (consulté le 23 juin 2013), on trouvait 44 livres et 26 opuscules, certains 
sous e-format, 62 DVD, 9 CD audio, 76 posters, des cartes postales, des épinglettes en cloisonné, 9 modèles de T-
shirt (dont six de la couleur d'un des six sons de guérison correspondant au système organique de la médecine 
chinoise), des équipements pour la pratique du qìgōng (dont un Nose washer utilisé dans le yoga indien), et une 
dizaine de modèles d'œuf de jade, estampillés Healing Tao. 
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œufs de jade318. Le centre fondé à Bangkok sous le nom de Natural Healing Center devient à 

New-York une école, le Healing Tao, puis le Universal Healing Tao, avant le Tao Garden, 

Health Spa and Resort, spa ouvert à Chiang Mai en Thaïlande, qui reçoit de très nombreux 

étudiants nord-américains, européens et asiatiques, en stages et séjours. Mantak Chia, qui a 73 

ans, réside aujourd'hui en Thaïlande et continue de donner des conférences et d’animer des 

stages dans le monde entier durant ses Asian, American et European Tour annuels. Il vient ainsi 

en Europe deux fois par an, au printemps et en automne, pour des conférences, une journée 

portes-ouvertes et différents stages sur une semaine à Paris, Londres, Bâle, Francfort et 

Bruxelles. Comme Mantak Chia, Stephen T. Chang a créé sa propre organisation, The 

Foundation of Tao, à San Francisco, et diffuse ses ouvrages et produits dérivés, dont des 

formules médicinales, via la boutique de son site web, mais à une plus petit échelle. 

 

L'européanisation de la vague du « Tao sexuel » 

L'européanisation du phénomène suit, avec retard, les Etats-Unis. Elle se traduit par les 

multiples traductions d’ouvrages, qui représentent 80 à 90 % du marché, mais aussi par des 

publications originales dans les grandes langues européennes, l’italien étant le parent pauvre, je 

n’ai identifié qu’une publication originale. Pour l’espagnol, les traduction d'ouvrages édités aux 

Etats-Unis pour le public latino-américain dominent le marché. En allemand une auteure émerge, 

Maitreyi D. Piontek, avec un ouvrage qui a connu un succès important : Das Tao der Frau. 

Energiearbeit, Selbstheilung, Sexualität, traduction française Le tao de la femme : énergie, santé, 

sexualité, puis Das Tao der weiblichen Sexualität. Ein Praxisbuch für Frauen. Ses ouvrages 

rejoignent une tendance émergente depuis 2010, centrée sur la sexualité féminine autour du 

thème du féminin sacré, qu’illustre le succès du Festival du féminin évoqué avec Génération 

Tao319. Un autre auteur allemand a connu un certain succès : maître Chian Zettnersan320. Ancien 

                                                
318 Les œufs de jade, aussi appelés œufs de Yoni (Yoni désigne le sexe féminin en sanscrit), sont des pierres comme 
le jade, la jadéite, le quartz, …, taillées en forme d'œuf, qui peuvent servir soit de sex toys, soit, selon leurs 
promoteurs, d'outils d'auto-découverte, de sensibilisation ou de musculation des organes sexuels féminins internes, 
ainsi qu'à la tonification du muscle pubococcygien, par exemple pour la rééducation périnéale après un 
accouchement ou encore pour prévenir les problèmes d'incontinence urinaire. Bien que présentés comme faisant 
partie des pratiques sexuelles taoïstes par Mantak Chia et ses instructeurs, je n'ai pas trouvé d'élément sur leur 
origine exacte, ni de données historiques attestant leur utilisation dans les ouvrages de sexologie traditionnelle 
chinoise. Bien que l'archéologie ait montré que dès le IIe s. av. J-C. les chinoises disposaient d'olisbos en jade, ivoire 
ou même terre cuite, ce qui suppose une fabrication par moulage, donc à un stade artisanal pré-industrialisé, il ne 
semble pas que l'on ait, à ce jour, découvert d'œuf de jade en Chine. Ils sembleraient plutôt être d'origine indienne 
ou peut-être thaï. 
319 Maitreyi D. Piontek Das Tao der Frau. Energiearbeit, Selbstheilung, Sexualität, Ullstein Tb, réed. 2004. Trad. 
française : Le tao de la femme : énergie, santé, sexualité, Paris : Pré aux Clercs, 2000, puis France Loisir, 2001. Il 
est traduit également en espagnol et en néerlandais. Das Tao der weiblichen Sexualität. Ein Praxisbuch für Frauen 
(Ullstein Tb, 2004). Sur son site, l’auteure s'adresse aux publics allemand, tchèque et néerlandais. 
http://www.maitreyipiontek.com/, consulté le 13 mai 2013. 
320  Maître Chian Zettnersan Taoistische Schlafzimmergeheimnisse: Tao Chi-Kung - Altchinesische 
Grundlagenmedizin für Gesundheit und Langlebigkeit, Windpferd : Auflage, 2000. Il est traduit en anglais sous : 
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kinésithérapeute karatéka, il reprend en grande partie les enseignements de Stephen T. Chang, 

dont il a été l'élève, notamment sa théorie de la réflexologie sexuelle, au point que l'on pourrait 

presque qualifier son ouvrage de plagiat. En 2003 paraît Feuerwerk der Lust: Mit den 

Geheimnissen des Tao - zur sexuellen Erfüllung (Feux d'artifice du plaisir : l'accomplissement 

sexuel grâce aux mystères du Tao) de M. Chia et Maria Engelhardt, une de ses instructrice321. 

Une recherche rapide fait apparaître quatre autres titres faisant directement référence au Tao.  

Les publications françaises ne sont pas en reste. Là encore quelques cas sont 

particulièrement intéressants. Le premier avec Jean-Pierre Krasenski avec Du Tao Sexuel Au 

Tantra - La Voie De La Suprême Lumière (1998). L'auteur, podologue retraité, publie de façon 

régulière Le journal du Tao Sexuel au Tantra, huit-dix pages de textes divers en édition 

électronique. Il est fermement convaincu de posséder les secrets de l'alchimie interne après 

quelques voyages en Chine et a publié ensuite deux ouvrages sur le sujet, notamment sur 

l’alchimie féminine : L'éveil De La Femelle Mystérieuse - Traité D'alchimie Interne (2002), et 

L'art De Décapiter Le Dragon Rouge - Alchimie Interne Taoïste Pour Les Femmes (2003), 

édités chez L'Originel, maison plutôt spécialisée dans les publications ésotériques. Benj Drouet-

Rousseau, acupunctrice non médecin et instructrice du Healing Tao de Mantak Chia publie en 

2012 Sexualité féminine : Anatomie et pratiques taoïstes (incluant un DVD) et promeut l’usage 

de l’œuf de jade, surfant sur la vague Tao de la femme / Féminin sacré322. Enfin, plus connu et 

mieux diffusé, le Dr. Réquéna, publie en 2007 avec Marie Borell Délicatessex : Le meilleur de 

l'amour avec l'énergétique chinoise323.  

Les années 1980-2000 voient également se multiplier les éditions ou rééditions de romans 

érotiques chinois, notamment en France avec la collection poche des éditions Philippe Picquier. 

Nombre de ces romans présentent des allusions claires aux pratiques présentées comme 

                                                                                                                                                       
Taoist Bedroom Secrets: Tao Chi Kung Transitional Chinese Medicine for Health and Longevity on the Deep 
Sexual Wisdom of Love, Twin Lakes, WI : Lotus Press, 2002 et en français sous le titre : Secrets d’alcôve taoïstes 
Paris : Médicis-Entrelacs, 2004. 
321 Maria Engelhardt, Mantak Chia, Feuerwerk der Lust: Mit den Geheimnissen des Tao - zur sexuellen Erfüllung, 
Goldmann Verlag, 2003. 
322 Benj Drouet-Rousseau, Sexualité féminine : Anatomie et pratiques taoïstes, Paris : Editions Médicis,  2012. 
323 Marie Borell, Yves Réquéna, Délicatessex : Le meilleur de l'amour avec l'énergétique chinoise Paris, Guy 
Trédaniel, 2007, traduit en allemand sous : DelikatesSEX: Lust und Energie mit dem Tao der Liebe, Ungekürzte 
Ausgab, 2009. A ces titres on peut ajouter : Li Fei, La chambre jaune sans mystère, Paris : You Feng, 1993, rééd. 
2000. L'ouvrage étant indisponible en bibliothèques ou sur le web, je n'ai pu déterminer s'il s'agissait d'un ouvrage 
originel en français ou une traduction de l'anglais ou du chinois. Même constat pour les ouvrages de Shen Zhaihong 
et Zheng Hang : Shen Zhaihong, Pratiques taoïstes pour une sexualité épanouie (2003) ; Zheng Hang, Manuel de 
sexologie chinoise. La chambre jaune (2004). On notera également Laurent Turlin La force sexuelle par le Tao, 
Anagramme éditions, 2007, Liao Yi Lin, L'art d'aimer à la chinoise : L'envol du Phoenix, Paris : Ed. de la 
Martinière, 2007, qui se présente comme la première traduction française des textes de Mǎwángduī, ignorant la 
version de Thomas Cleary. L'ouvrage se remarque davantage par son format et ses illustrations, toutes issues de 
Nuages et Pluie L'art d'aimer en Chine de Michel Beurdeley, que par la qualité de ses traductions. Il a été traduit en 
anglais. Art d'aimer, art de vivre, A.C.M.A.R. Paris : You Feng, 2012, et, enfin, en 2013, édité par Québec Livres, 
Tao de la sexualité chinoise de Nicole Tremblay, psychologue canadienne et l’une des premières élèves de Mantak 
Chia aux Etats-Unis. 
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taoïstes324. D’une manière générale, cette ligne éditoriale combine à des degrés divers sexualité, 

longévité, santé, alchimie interne, spiritualité, développement personnel, notions de médecine 

chinoise, pratiques de yǎngshēng [hygiène de vie] et de qìgōng, voire érotisme, machisme ou 

féminisme. Certains ouvrages, majoritaires, sont clairement destinés à un public masculin, 

promettant de devenir un amant parfait, comme Mabel Iam, pour un public latino. D’autres, à un 

public féminin, rejoignant le courant du Féminin sacré. Sur cette période, paraissent deux 

importantes publications sinologiques ignorées du grand public. Celle de Donald Harper en 

1987, sur les textes sexologiques excavés à Mǎwángduī en 1973, dont il fait l'analyse et présente 

une première traduction, soulignant que, premiers du genre, ils relèvent essentiellement d'une 

approche et d’une tradition médicale et influenceront les productions ultérieures325. Puis, en 

1992, Art of the Bedchamber. The Chinese Sexual Yoga Classics, Including Solo Women's 

Meditation texts de Douglas Wile, traduction des grands textes de la sexologie chinoise des Hàn 

aux Míng326. En l'absence de données détaillées sur la diffusion de ces ouvrages, tant aux Etats-

Unis que dans les différents pays européens, leur influence précise est difficile à mesurer, même 

si elle est clairement perceptible dans les rayons des librairies et au travers de la multiplication 

des traductions et des rééditions qui témoignent de la durée de vie des grands titres. Autre 

indicateur, le thème de la sexualité taoïste est présent dans les médias électroniques féminins ou 

de vulgarisation médicale les plus fréquentés. Ainsi Aufeminin.com propose une série sur Les 

secrets de la sexualité taoïste, qui renvoie au Sùnǚ jīng du Dr. Mussat327 et Doctorissimo, des 

pages sur le massage sensuel taoïste ou sur la sexualité taoïste328. On pourrait y ajouter les très 

nombreux blogs où la question est évoquée avec toujours les mêmes références, essentiellement 

à M. Chia. Leur liste serait tout aussi longue que vaine et rapidement obsolète. Même le Monde 

des religions offre en 2009 un article sur La jouissance taoïste, un art de longévité sous la plume 

de Cyrille Javary329. Une simple recherche sur le web via Google donne 370 000 résultats pour la 

requête tao sexuel (29 juin 2017), contre 137 000 le 12 février 2014, 119 000 pour sexualité 

taoïste (15 200 en 2014) et 11 700 000 pour sexual tao (contre 7 200 000) !  

L'intérêt des Occidentaux pour le Sexual Tao ne se limite pas à la seule lecture d'heureux 

ouvrages illustrés. Il se décline également au travers de nombreux stages que l'on peut facilement 

trouver en quelques clics sur internet. La requête séminaire sur la sexualité taoïste sur Google 
                                                
324 Voir par exemple : Les écarts du prince Hailing, Roman érotique Ming traduit du chinois par Huang Shan et 
Oreste Rosenthal, Arles, Philippe Piquier 1995, Piquier Poche, 1999, n° 123, p. 13. 
325 Donald Harper, « The Sexual Arts of Ancient China as Described in a Manuscript of the Second Century B.C. », 
Harvard Journal of Asiatic Studies, vol 47 n°2 (1987), pp. 539-593. 
326 Douglas Wile : The Art of the Bedchamber. The Chinese Sexual Yoga Classics Including Women’s Solo 
Meditation Texts, Albany, State University of New-York Press, 1992. 
327 Voir http://www.aufeminin.com/couple/sextao/sextao1.asp, consulté le 22 juin 2013. 
328 Voir http://www.doctissimo.fr/, recherche "taoïste" dans l'onglet "Rechercher / article", consulté le 22 juin 2013. 
329  Voir http://www.lemondedesreligions.fr/dossiers/sexe-religion/la-jouissance-taoiste-un-art-de-la-longevite-01-
07-2009-1879_181.php, consulté le 12 février 2014. 
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donne 47 000 résultats en 2017, chiffre stable (47 200 en 2014), et 399 000 pour Seminar on 

Taoist Sexuality chiffre en très large baisse (2 440 000), 259 000 en allemand idem (944 000), 36 

700 en russe (343 000), 94 300 en espagnol (318 888), 970 en néerlandais (68 000) et 63 200 en 

italien (38 700)330. Sauf biais dans le mode de tri du moteur de recherche, la mode semble donc 

avoir passé son pic. Mais les chiffres sont encore élevés.  

Examinons le contenu des formations proposées par l’IEQG. Deux abordaient des pratiques 

sexuelles présentées comme taoïstes. La première est un stage court, la seconde un cursus plus 

élaboré de formation en sexologie taoïste : 

Yin Yang, homme et femme. Animé par : Yves Réquéna et Hélène Zimmermann [novembre 2011]. 
Ce stage est le prolongement direct du stage de méditation taoïste. […] L’objectif est de transmettre 
l’état d'esprit et les conditions énergétiques optimums pour accomplir « l’alchimie taoïste duale », 
c’est-à-dire entre deux partenaires considérant que la sexualité est une occasion de régénérescence 
corporelle (Fang Zhong Yang Sheng)331.  

« Formation en sexologie taoïste et développement personnel par le Qi Gong : Un itinéraire court 
de développement personnel par les ressources de la tradition taoïste. L’utilisation des lois du modèle 
énergétique chinois, les conceptions traditionnelles sur les émotions, la conscience, l’énergie, les 
techniques de Qi Gong, de méditation taoïste, d’éveil synergique sont à l’origine de cet itinéraire bref 
mais très porteur de transformation de soi et qui permet un abord nouveau de la sexualité. Il est source 
d’un nouvel éclairage pour les sexologues et les professionnels de la santé sur la sexualité comme 
moyen de prévention, d’optimisation de la santé, de ralentissement du vieillissement et d’une 
sexualité saine, équilibrée et épanouie »332. 

 

Bien que ces présentations affirment le caractère taoïste des pratiques enseignées, elles les 

situent du côté des méthodes de santé et de prévention (optimisation de la santé, occasion de 

régénérescence corporelle, ralentissement du vieillissement), dans l'optique d'une sexualité 

« saine, équilibrée et épanouie ». Fang zhong Yang sheng, n’est pas un terme classique, bien 

qu’il soit employé aujourd’hui. L'alchimie taoïste duale renvoie aux méthodes d'alchimie interne 

en couple, très controversées, pratiques sexuelles pour certains, symboliques pour d’autres. Bien 

qu’évoquées, elles ne semblent pas enseignées, ce qui l’est c’est « l’état d'esprit et les conditions 

énergétiques optimums » accomplir cette alchimie. Or, c’est le cœur du sujet, sans une méthode 

précise, l’enseignement reste dans les limbes. Le second exemple nous est donné par une 

acupunctrice québécoise, docteure en psychologie, formée en psychologie de Jung, qui fut l'une 

des premières élèves de M. Chia en Amérique, selon son autobiographie333. Elle propose deux 

cours de Tao de la santé consacrés à la sexologie taoïste : Amour curatif et Positions 

amoureuses, dont la présentation résume les enseignements développés par M. Chia : 

                                                
330 Moteur de recherche Google, consulté le 12 février 2014. 
331 Document pdf de présentation, téléchargé sur le site http://www.ieqg.com/, le 17 octobre 2012. 
332 http://www.ieqg.com/psychologie-energetique.php, consulté le 12 janvier 2013. 
333 http://www.taodelasante.com/, consulté le 12 janvier 2013. 
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Cours 8: Sexologie Taoïste I: Amour curatif : En soutirant l'énergie du sperme et des ovules par 
une technique de respiration énergétique, vous faites circuler l'énergie sexuelle dans les points filtre 
de l'énergie pour augmenter leur pouvoir. En inspirant dans les organes sexuels, vous dénouez les 
tensions, les blocages et vous faites circuler cette énergie pour éviter les stagnations qui entraînent les 
douleurs. En activant l'énergie sexuelle par des massages des organes sexuels, vous transférez par la 
concentration mentale, l'énergie sexuelle dans les glandes et les organes. En stimulant l'énergie 
sexuelle en solo ou en duo après chaque transfert d'énergie dans l'Orbite Microcosmique, vous 
pratiquez la vallée des huit orgasmes internes (cerveau, organes des sens, organes internes). En 
conservant, en recyclant l'énergie sexuelle vous augmentez la durée des rapports sexuels, augmentez 
le plaisir, régénérez la vitalité, ressentez la compassion, guérissez les maladies.  

Cours 9: Sexologie Taoïste II: Positions amoureuses : Apprendre les correspondances des zones 
sexuelles avec les différentes parties du corps et apprendre à les utiliser en prenant différentes 
postures, différentes techniques de pénétration pour retourner l’orgasme à l’intérieur du corps et pour 
augmenter l’énergie et le plaisir.334 

Derrière ce langage hermétique au non initié se retrouvent les mêmes éléments que dans les 

formations proposées par l'IEQG : l'affirmation du caractère taoïste de ces pratiques, leur 

utilisation à des fins thérapeutiques (Amour curatif, dénouer les tensions et les blocages, éviter 

les stagnations qui entrainent des douleurs, régénérer la vitalité, guérir les maladies), et la 

recherche d'une sexualité épanouie (augmentation du plaisir et de la durée des rapports sexuels). 

S'y ajoute, assez curieusement, le ressenti de compassion qu'est censé apporter ces pratiques. Ici 

le descriptif des procédés mis en œuvre est plus détaillé. Il évoque une technique de respiration 

énergétique qui soutirerait l'énergie du sperme et des ovules, l'activation, la stimulation, la 

conservation et le recyclage de l'énergie sexuelle, ainsi que son transfert dans les glandes et les 

organes et la circulation d'énergie dans des points filtre et dans l'Orbite Microcosmique. Ces 

éléments s'appuient sur la physiologie de la médecine chinoise : notion de qì-énergie, de jīng-

énergie sexuelle [traduction qui fait problème] 335 , système des méridiens ainsi que sur 

l’importance de la conservation du jīng énergie sexuelle, élément central des techniques de 

préservation de la vitalité et de la santé pour la médecine chinoise. Mais sont évoquées 

également la notion de glande et la théorie de la réflexologie sexuelle a priori absentes de la 

médecine chinoise classique. Aucune définition n'est donnée du jing, qui se prête à toutes les 

interprétations et dont nous verrons plus bas que c'est l’un des points qui fait question dans ces 

enseignements. Dernier exemple la formation Sexologie Chinoise Xing Xue®, par un enseignant 

dirigeant l’Académie de Psychologie Chinoise de Hong-Kong et de France, qui se présente 

comme Ancien élève du Dr Lo Chi Kwong auprès de qui il a obtenu un Doctorat en médecine 

orientale à Hongkong336 : 

                                                
334 Idem. 
335 Comme de nombreuses notions en chinois, le terme jīng 精, également traduit par « essence », est polysémique et 
son sens est variable suivant les époques et les textes où il peut désigner différents types d’énergies liées à la 
sexualité et à la reproduction, les différents fluides sexuels, mais aussi le sang menstruel, la lactation féminine, etc.  
336 http://www.generation-tao.com/auteur-fiche_124_Michel-Deydier-Bastide#.VuBUmiR5Qeo, consulté le 12 mars 
2013. Le site http://www.lecmo.org vers lequel le lecteur est renvoyé n'existe plus. Le symbole ® semble indiquer 
que la dénomination a fait l'objet d'un dépôt en nom de marque, ce qui n'est pas avéré. 
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«  La sexologie chinoise Xing Xue® est une discipline de développement personnel issue des grands 
principes taoïstes de la Chine ancienne. Elle a été fondée par Michael Deydier-Bastide, parallèlement 
à ses travaux de structuration de la Psychologie Chinoise Xin Li® à laquelle elle est intimement reliée. 
Son rôle est d’expliquer comment mieux réussir sa vie sexuelle et comment en retirer santé et 
longévité. Les anciens chinois étaient forts et vivaient centenaires grâce à l’harmonisation de leur 
corps avec leur esprit dans l’activité sexuelle. Ils considéraient que la sexualité est aussi naturelle que 
la respiration, et qu’elle favorise à la fois l’épanouissement du corps, l’équilibre psychologique et la 
spiritualité. Cet enseignement nous livre l’essentiel de ce savoir, dans une approche à la fois concrète 
et enrichissante de la sexualité. Vous y puiserez les clefs d’une vie sexuelle toujours meilleure et de 
l’accord retrouvé entre le corps et l’esprit »337. 

Là encore, on retrouve la référence aux grands principes taoïstes de la Chine ancienne (pourquoi 

ancienne ?), l’inscription dans le champ de la santé et les perspective d'une sexualité épanouie : 

approche enrichissante de la sexualité, clefs d’une vie sexuelle toujours meilleure. On notera 

trois éléments complémentaires, l'emploi de spiritualité, que nous n'avions pas encore rencontré 

et l'évocation d'une Chine mythique où Les anciens chinois étaient forts et vivaient centenaires 

grâce à l'harmonisation de leur corps avec leur esprit dans l'activité sexuelle. Ce qui est 

intéressant est qu'il s'agit d'une création occidentale clairement revendiquée par l'auteur. Ce qui 

est curieux, c'est qu'un praticien qui se présente comme ayant été formé à la médecine orientale à 

Hong Kong, par un enseignant chinois, et qui fait référence aux grands principes taoïstes de la 

Chine ancienne, les ignore au point de créer une Psychologie chinoise, alors même que ces 

principes et la médecine chinoise ne séparent pas le corps de l'esprit, ni les émotions et affects de 

la physiologie des systèmes organiques.  

 

Ces formations à la sexologie taoïste nous amènent au milieu médical et sexologique, où cette 

influence semble parfois devenir une référence, ainsi l'Association Française de Sexothérapie 

intègre un tàijítú dans le bandeau de son site web, et sur les cinquante-cinq ouvrages non 

professionnels mentionnés dans sa liste bibliographique figurent : L'art taoïste du massage 

sensuel, de Russel et Kolb,  quatre titres de  M. Chia, et sept sur la sexualité tantrique d’auteurs 

qui sont au tantrisme ce que M. Chia est au Sexual Tao338. Le site du sexothérapeute, 

psychanalyste et psychothérapeute Pierre Mathieu présente parmi la centaine d'ouvrages 

recommandés : Sexologie du Tao de Stephen Chang, Réflexologie sexuelle de Mantak Chia, Tao 

Te King du couple de William Martin et Tao de l'amour de Cheng Heng, présentés sans 

commentaire critique, à partir des notices de leurs éditeurs339. Nous retrouvons Cultivez l'énergie 

sexuelle masculine, L'énergie sexuelle féminine, Le femme multiorgasmique et Le Couple 

multiorgasmique  de M. Chia parmi les références bibliographiques d'un atelier des 2ème Assises 

                                                
337 http://www.tao-in.fr/formation-xing-xue.asp, consulté le 23 février 2013. 
338 Bandeau en page d’accueil et page bibliographie du site  http://www.afsexo.fr, consulté le 28 juin 2013. Les 
ouvrages de M. Chia sont Le Tao de l'amour retrouvé, La Femme multi-organismique, L'Homme multi-
organsmiques et Le Couple multi-orgasmique. Les auteurs d’ouvrages sur le tantrisme : Margot Anand, Marysa 
Ortolan, A. van Lysbeth ou S. Saraswati. 
339 http://www.pierre-mathieu.com/, consulté le 05 mars 2013. 
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Françaises de Sexologie et de Santé Sexuelle340. Enfin, notre recherche nous a permis de 

découvrir à Versailles un cabinet de sexologie qui se présente comme : Alliance Universelle de 

Sexologie Taoïste, dont l'objet est :  

« Information, analyse, étude, recherche, formation, pour le développement de la sexologie Taoïste 
(chinoise) particulièrement pour une approche holistique de l’individu incluant le corps spirituel, 
celui de l’âme, et le corps phyusique [sic] tel que l’enseignent les anciens canons taoïstes chinois 
ainsi que toutes thérapies comme la psychothérapie analytique active de courte durée, les thérapies 
somatiques occidentales quelles qu’elles soient comme les différentes approches ou écoles de la 
psychanalyse ou tout autre moyen nécessaire à l’épanouissement dans l’autonomie de l’être humain 
dans sa vie sexuelle en respectant son anonymat si la personne l’exige »341. 

 

Paradoxalement, les programmes du Diplôme Inter-Universitaire de Sexologie que j’ai consultés, 

bien qu'intégrant des modules sur l'anthropologie de la sexualité, religion et sexualité, la 

sophrologie, la relaxation, l'hypnose, la pleine conscience ou encore l'EMDR, ne mentionnent 

pas la sexologie chinoise ou taoïste342. Un seul travail portant sur la sexualité taoïste semble 

exister : un mémoire de fin d'étude du Dr. Nguyen Dai Tang, médecin sexologue et acupuncteur, 

pour le D.U. de sexologie de l'Université de Bordeaux, que je n’ai pu consulter. Le Sexual Tao, 

est également assez peu présent dans le milieu de la médecine chinoise343. La question n'apparaît 

guère dans l'enseignement des principales écoles françaises de médecine chinoise à quelques 

exceptions près comme avec le Collectif d'Etude, de Développement et de Recherche en 

Ethnomédecine (CEDRE) de Patrick Shan, fondé en 1984, qui propose une formation Sexologie 

traditionnelle chinoise, qu’il présente ainsi : 

«  Pour la médecine traditionnelle chinoise, la sexualité fait partie de l’une des principales fonctions 
vitales. Elle conditionne la santé aussi bien que la maladie, au même titre que l’alimentation, 
l’exercice physique ou l’activité psychique. La notion d’excès sexuel fait partie des neuf causes 
traditionnelles de maladie, et représente, avec les déséquilibres émotionnels, l’une des principales 
formes de déséquilibre interne. Cette notion est pourtant quasi inexistante en médecine occidentale. 
Ce qui est vrai pour les climats ou l’alimentation l’est aussi pour la sexualité. Selon la façon dont elle 
est gérée, cette fonction vitale est potentiellement source de vie et d’équilibre physique et mental, ou 
de déséquilibre et de maladie. Ce sont ces différentes facettes - physiologique, pathologique, 

                                                
340 Lille 2009, 2ème Assises Françaises de Sexologie et de Santé Sexuelle, Atelier "Le couple, sa demande, le 
toucher, le thérapeute", http://www.assises-sexologie.com/2009/pdf/Fiches_Ateliers.pdf, document consulté le 05 
mars 2013. 
341  Le cabinet a été créé sous la forme d’une association Loi de 1901, déclarée en 1998. Voir le site, 
http://www.net1901.org/association/ALLIANCE-UNIVERSELLE-DE-SEXOLOGIE-TAOISTE,637085.html, 
consulté le 02 mars 2011. C’est moi qui souligne. 
342 Il s’agit des programmes de D.I.U. de sexologie de l'Université Paris V, en lien avec les universités de 
Montpellier 1, Bordeaux 2, Nantes/Rennes, Lyon, Toulouse 3 et Paris 13, et de celui de sexologie clinique de 
l'Université catholique de Louvain. L’EMDR pour Eye Movement Desensitization and Reprocessing, ou 
Désensibilisation et Reprogrammation par Mouvement des Yeux est une nouvelle méthode thérapeutique qui utilise 
les mouvements oculaires pour traiter des troubles comportementaux ou psychiques. 
343 La sexualité figure certes au programme du Diplôme National de Médecine Traditionnelle Chinoise, organisé par 
la CFMTC et inspiré des examens universitaires chinois, mais de façon extrêmement marginale, dans la sous-partie 
Hygiène de vie et diététique de l'examen de qìgōng thérapeutique, avec, curieusement, comme ouvrages de référence 
sur l'histoire et les évolutions du qìgōng : le Yìjīng, le Nèijīng et le Dàodéjīng (Document pdf, consulté le 12 février 
2014 sur le site http://www.ufpmtc.com/les-unites-de-valeurs). 
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sociologique et spirituelle – de la sexualité que nous aborderons dans le présent cours, inspiré de deux 
sources principales : les enseignements du Dr Leung Kok Yuen et les ouvrages classiques chinois sur 
la matière »344. 

Cette approche s'inscrit dans la lignée des enseignements traditionnels de la médecine chinoise. 

En dehors de la référence au Dr. Leunk qui a formé de très nombreux praticiens français, les 

principales sources données par le CEDRE345 sont : Le mystère de la chambre jaune, le premier 

titre fait référence, non pas à l'œuvre de Gaston Leroux, mais à La chambre jaune sans mystère 

(Li Fei, 1993), qui présente, selon l'éditeur, diverses méthodes : « la technique des points 

sensibles, le massage et des techniques respiratoires de relaxation qui ont pour but d'améliorer la 

qualité des relations sexuelles »346. Le second est le Sùnǚ jīng, classique incontournable, sans 

préciser s'il s'agit de la version du Dr. Mussat ou d'André Lévy, le troisième le roman de mœurs 

Ròu pútuán, dont on peut se demander ce qu’il apporte à la clinique, quant au Tao de l'art 

d'aimer, il s'agit de l'ouvrage de Jolan Chang. Ni van Gulik, ni M. Chia ne sont cités.  

 

Le Sexual Tao, un discours entre postmodernisme et néo-orientalisme 

L’intérêt pour le Sexual Tao, même s’il semble régresser, peut être au bénéfice du tantrisme, 

n’est pas un phénomène nouveau. Depuis le milieu du XIXe siècle avec le développement de la 

présence coloniale en Afrique et en Asie, les sexualités exotiques ont suscité une érotique 

fantasmée et ont été l’objet d’un investissement libidinal de la part de nombre d’Occidentaux. 

Que nous disent alors ces ouvrages, quelles images fabriquent-ils du taoïsme ? L’analyse de 

leurs  présentations et de leurs contenus permet de mettre en évidence la pluralité des univers 

dans lesquels s’inscrit le discours du Sexual Tao, où la dimension spirituelle est peu présente. 

 

. Les trois univers d'inscription des ouvrages de « Tao Sexuel »  

Le premier contact avec ces ouvrages est d'abord visuel. Les couvertures répondent à des 

contraintes marketing d'accroche sur des marchés très concurrentiels. Leurs visuels font donc le 

plus souvent l'objet d'une réflexion de la part des éditeurs. Sans entrer dans une analyse 

sémiologique approfondie, un premier regard sur ces éléments nous indique trois grands univers 

dans lesquels les éditeurs les situent : sexualité plaisir, exotisme oriental, et ésotérisme et New 

Age347.  

                                                
344 Document interne du CEDRE, fichier pdf, téléchargé sur le site http://cedre-institut.org/, le 17 octobre 2012. 
345 Courriel du CEDRE <ethnomédecine>, en date du 13 février 2014. 
346 Li Fei, La chambre jaune sans mystère, Paris : You Feng, 1993. Je n’ai pas trouvé d’informations sur l’auteur. 
347 Nous avons choisi pour illustrer ces différentes catégories de présenter une couverture emblématique de chacune. 
En annexe figure une sélection large des couvertures des principaux ouvrages disponibles sur le marché, où apparaît 
le terme taoïste ou à défaut Tao, réunie à partir d'éditions françaises et européennes, le même titre étant souvent 
décliné sous des couvertures différentes suivant les pays et également au fil des rééditions. Nous y avons également 
ajouté deux couvertures de roman érotiques, à titre de comparaison. 
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. L'univers des plaisirs du sexe (cf. illustration ci-contre) : Cet univers des 

plaisirs est illustré le plus souvent par des représentations réalistes, en 

général photographiques, de couples enlacés, en situation amoureuse, 

montrant des corps dans une nudité plus ou moins artistique et floutée. Les 

corps sont beaux, minces et musclés. Avec les visages, ils expriment la 

tension amoureuse ou le plaisir.  

Lorsque le titre s'adresse de manière plus spécifique à l'un ou à l'autre 

sexe, tout en conservant le plus souvent ce mode d'illustration, le visuel passe à un autre registre 

symbolique, avec close up sur les musculatures masculines, des visage aux expressions 

marquées, bouche ouverte, nuque renversée, renvoyant au plaisir. L'image véhiculée est celle 

d'une sexualité épanouie, charnelle, sensuelle, hédoniste, qui procure bien-être et plaisir. Elle est 

proche de celle des nombreux guides et manuels pratiques de sexe qui fleurissent dans les rayons 

des libraires.  

A l'exception de la présence du terme Tao, cet univers est loin et de la Chine et du taoïsme, 

une seule couverture intègre un tàijítú.  

 

. L'univers exotique oriental (cf. illustration ci-contre) : Ici, les couvertures sont 

illustrées soit d’estampes chinoises, au contenu sexuel plus ou moins marqué, soit 

par des représentations de personnages asiatiques aisément identifiables, soit de 

symboles orientaux : tàijítú, dragon, caractères chinois. On notera une édition 

roumaine illustrée d’un cliché de vieux maitre ou de moine débonnaire à barbe 

blanche et une utilisation de la Carte de la culture de la perfection, Xiūzhēntú et 

d’un cartouche avec quatre caractères chinois 道房中術 dàofángzhōngshù [Voie 

des technique de la chambre ou Technique de la chambre taoïste]. La couverture du Tao de la 

femme, utilise l’allégorie, avec un papillon s'envolant ou se posant sur le bras d'une femme en 

vêtements ethniques. Seule la présence discrète du caractère 道 dào, à côté de Tao, donne une 

note chinoise. Les versions du Tao of Sex sont illustrées par des dessins de style plus japonais 

que chinois ; Tao of Love par le visage poudré d'une jeune mariée.  

L’ensemble mêle clichés et symboles chinois aux estampes érotiques, entre exotisme et érotisme. 

Une partie des couvertures se situe sur le versant de la sexualité, l'autre dans l'altérité exotique, 

les deux se combinant dans une image assez orientaliste. 
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. L'univers de « l'ésotérisme » et du New Age (cf. illustration ci-contre) : Le 

troisième univers renvoie surtout à diverses symboliques de champs et de flux 

d’énergie que l’on retrouve dans l’ésotérisme New Age. Les couvertures des 

ouvrages de M. Chia s’y situent souvent. Dans une première phase elles déclinent 

des représentations figurant un échange énergétique. Les deux partenaires sont 

reliés par une sinusoïde à un tàijítú, seul signe chinois, illustration classique de 

ses premiers opus. Puis les personnages sont assis, face à face, ou enlacés dans la position dite 

Shakti-Shiva, signant l’influence du tantrisme, mais qui ne figure pas dans les représentations 

érotiques chinoises. Il s’agit là pour M. Chia d’une forme de signature graphique, presque un 

logo facilitant l'identification de ses publications successives et leur donnant cohérence et 

lisibilité. Dans une seconde phase, le tàijítú disparait et le flux reliant les deux personnages les 

entoure et les baigne comme une pluie tombant sur eux d’une fleur de lotus [symbole 

bouddhique] qui les surplombe. Les couleurs sont plus vives, le rouge est plus présent. Cette 

symbolique évoque davantage que la première une sorte de fusion reliant l'individu aux éléments 

et à l'univers. On va la retrouver dans d'autres ouvrages plus récents consacrés à l'alchimie 

interne (à partir des années 2000), où l'auteur apparaît nimbé d’une aura sur fond intergalactique. 

Ces images véhiculent une notion d’unité englobante, l’homme y est relié à l’univers et échange 

avec lui. Une certaine dimension scientiste apparaît, avec la représentation des circuits d’échange 

et les images astronomiques (M. Chia est ingénieur et utilise souvent les métaphores électriques). 

 

D’autres couvertures restent sobres, comme pour l'original et la première traduction 

française de The Tao of Sexology, ou les classiques sinologiques, bien que la publication de la 

traduction française de van Gulik soit agrémentée d'une très discrète estampe chinoise. Les 

illustrations d'un même titre varient selon les cultures nationales, répondant à des sensibilités 

différentes aux représentations de la sexualité, comme le montrent au fil des ans les couvertures 

de The Tao of Love and Sex pour les publics anglo-saxon, français, italien, espagnol (illustré par 

des personnages tirés d'une estampe érotique japonaise !), grec, suédois et allemand. On note le 

même type d'évolution pour le Tao de la femme, de Maitreyi D. Piontek. Les illustrations 

allemandes sont sans détour, talonnées par les espagnoles, les années de movida ayant sans doute 

modifié le rapport aux représentations de la sexualité. Ces couvertures évoluent aussi avec les 

rééditions dans le temps, devenant de plus en plus explicites. Cette évolution peut être due à 

deux facteurs concomitants, la transformation des mœurs qui a libéré les représentations, 

conduisant à une banalisation des images sexuelles et/ou érotiques, et la multiplication des 

ouvrages sur le sujet, qui conduit à une concurrence accrue et donc au besoin d’une accroche 

plus directe pour signifier la thématique de l’ouvrage.  
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. Un discours qui se veut pragmatique et pratique  

Le discours général des ouvrages de Sexual Tao est tout d'abord pratique. Dans la ligne des 

Self-Help books il présente un ensemble de techniques destinées à répondre aux interrogations 

sexuelles des Occidentaux (d’abord, sans doute, américains), dans quatre domaines : 

. les pratiques érotiques préliminaires, permettant d'assurer la réceptivité féminine, 

. les techniques de gestion du rapport sexuel (rythme, mode d'action, postures, …), vu sous un 

angle exclusivement masculin, 

. les techniques permettant le contrôle de l'éjaculation et donc la préservation du jīng, terme 

traduit par sperme ou énergie sexuelle, sans tenir compte du contexte, 

. les techniques permettant de garantir et de préserver la vitalité sexuelle masculine. 

Ces techniques sont présentées avec en arrière plan le cadre classique des théories de base de la 

médecine chinoise qì, yīn-yáng, Cinq phases, en général peu développé. La théorie du yīn-yáng 

est présenté fréquemment de façon genrée et hiérarchisée : yīn : principe femelle et négatif, 

yáng : principe mâle, positif348. La présentation de techniques et postures sexuelles est complétée 

par des conseils pour une bonne gestion des rapports (fréquence selon l’âge, nombre et nature 

des partenaires, contrindications, …), ainsi que par la présentation des bénéfices liés à la 

sexualité, moins souvent de ses risques. Dans certains ouvrages on trouve également la mention 

d'effets thérapeutiques liés à telle ou telle posture. Certains textes décrivent une théorie de la 

réflexologie sexuelle établissant une correspondance, selon le système des Cinq phases entre 

organes sexuels, organes, entrailles et glandes, mais les correspondances varient selon les 

auteurs349. L'ensemble des techniques présentées provient des principaux textes de fángzhōngshù, 

mais les sources exactes ne sont quasiment pas données. Bien que les auteurs les plus prolifiques 

soient chinois, les traductions sont le plus souvent empruntées aux versions anglaises existantes, 

principalement van Gulik et H . Levy, rarement D. Wile. Les auteurs combinent indistinctement 

des citations de sources de d’époques très différentes, historiquement et socialement, des Hàn (2e 

s. av. J.-C.) aux Míng (14e -16e). Ils font souvent appel à l’anatomie et à des explications 

scientifiques, et parfois pseudo-scientifiques, occidentales (biochimie, biophysique, 

neurophysiologie, physique quantique), intégrant le concept de glandes à la physiologie chinoise, 

et s’appuient aussi sur les ouvrages et les études de sexologie anglo-saxonne (p.e. rapports 

Master et Johnson, 1966, Hite, 1975), surtout M. Chia, ce qui assure un semblant de scientificité 

au discours. Les illustrations varient en quantité et qualité, mobilisant essentiellement des 

schémas cosmologiques chinois classiques, des illustrations anatomiques et des images érotiques. 

 

                                                
348 La vision du yin-yang comme négatif-positif est issue de la comparaison avec la théorie du magnétisme au XIXe 
siècle, les aimants ayant deux pôles désignés comme positif et négatif, mais sans jugement de valeur. 
349 De telles correspondances existent en médecine chinoise pour la langue, l’œil,  la plante des pieds, … 
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. Une occidentalisation des contenus dans une approche orientalisante 

La comparaison avec le contenu des textes chinois originaux montre un phénomène récurrent 

de décontextualisation historique et socioculturelle et de réinterprétation. Ces ouvrages 

présentent régulièrement une vision mythologique de l'histoire chinoise : les techniques de 

fángzhōnshù auraient 4 à 8000 ans, bien que les premiers textes attestés n’en aient que 2 200350. 

Le contexte de production est le plus souvent évacué. Le fait qu’ils aient été produits pour une 

élite masculine aristocratique et mandarinale polygame, cultivée et disposant de nombreuses 

concubines et de jeunes servantes et serviteurs soumis (avec droit de vie et de mort), au sein 

d'une société patriarcale hiérarchisée et clanique, préoccupée par la perpétuation des lignées 

ancestrales, ne semble pas interroger des auteurs qui écrivent pour des Occidentaux célibataires, 

ou en couple, au sein d'une société libérale, consumériste et individualiste. Les textes originaux 

présentent ces techniques dans un contexte historique, culturel et sanitaire particulier, où elles 

constituaient un moyen d'assurer la préservation et la conservation du jīng de l'homme pour 

éviter sa perte de puissance et son vieillissement, et obtenir des héritiers mâles capables 

d’assurer la continuité du culte des ancêtres (la mortalité infantile et des femmes en couche était 

considérable). La lecture qui en est proposée par le Sexual Tao en fait surtout un moyen pour 

renforcer l’épanouissement sexuel de l’homme, voire, plus rarement, celui de sa compagne, et la 

stabilité du couple grâce à de meilleures performances masculines. Alors que les textes de 

fángzhōngshù insistent sur les préliminaires comme moyen d'accroitre la production et la qualité 

du yīn de la femme, que l'homme doit absorber pour tirer un plein bénéfice du rapport sexuel, ce 

que van Gulik considérait comme une forme de vampirisme, les auteurs de Sexual Tao y voient 

une approche quasi féministe, respectueuse du plaisir féminin. Et, alors que les textes originaux 

sont essentiellement techniques, pratiques et descriptifs, évoquant très peu les plaisirs du sexe, 

les auteurs sino-américains en donnent une vision hédoniste et romantique, où amour et plaisirs 

sont partagés, dans une approche psychologisante fusionnelle. Enfin, ils occultent fréquemment 

les nombreuses mises en garde sur les perturbations émotionnelles engendrées par la sexualité, 

en particulier dans la pratique spirituelle, et les travaux sinologiques, historiques, ou 

sociologiques, chinois comme occidentaux, qui ont montré la diversité historique et régionale de 

ces pratiques et des approches de la sexualité en Chine351. Finalement, telles qu’elles sont 

présentées, ces pratiques répondent moins aux règles d’hygiène de vie des pratiques originelles, 

qu’au souci de soi et à un certain culte du moi, de la performance et de l’épanouissement 

individuel, postmoderne. Il n’est peut-être pas étonnant dans cette perspective que 95 % des 

                                                
350 D’ailleurs la référence à ces premiers textes est absente des ouvrages que j’ai consultés, pourtant bien postérieurs 
à leur découverte et à plusieurs de leurs traductions anglaises. 
351 Paul R. Goldin, The culture of sex in ancient China, Honolulu : University of Hawaiʿi Press, 2002. 
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ouvrages de Sexual Tao soient écrits par des auteurs masculins, ni sexologues, ni médecins, et 

destinés, au départ, à un public essentiellement masculin, qui s’est ensuite élargi. 

 

Entre interculturalité et mésinterprétation créative, le Sexual Tao, fabrique 

New Age postmoderne du taoïsme 

En adaptant les textes de fángzhōngshù au public occidental, les principaux auteurs, et surtout 

les plus influents, Mantak Chia et Jolan Chang, ont ancré dans le public, volontairement ou non, 

la fiction que la sexologie chinoise serait d'origine et d'essence taoïste, et participent à la 

construction d’une représentation du taoïsme limitée à ces pratiques corporelles. Chinois 

occidentalisés, leur discours fait référence à un savoir présenté comme celui d’une Chine antique, 

intemporelle et mythique. Il est universaliste, tout en affirmant l'antériorité de la culture 

sexologique chinoise, reprenant ainsi le discours nationaliste initié par Yè Déhuī en 1903 

lorsqu’il révéla à la Chine ses classiques sexologiques352. Ce discours renvoie également à une 

vision classique, aussi bien occidentale que parfois chinoise, qui a tendance à mettre sous le 

vocable taoïste tout ce qui ne relève pas du bouddhisme ou du confucianisme, comme le 

constatait I. Robinet353. D'’ailleurs, de façon générale, les auteurs de Sexual Tao ne semblent 

connaître ni l'histoire, ni les textes taoïstes, qu’ils mentionnent peu, se contentant le plus souvent 

d’une référence vague ou imprécise à Lǎozǐ, et parfois à Gě Hóng ou Sūn Sīmiǎo, et évoquant le 

plus souvent les taoïstes sans plus. M. Chia, qui se proclame pourtant grand maître taoïste, issu 

d’une lignée antérieure à Lǎozǐ [sic !], après s'être présenté comme chrétien dans son premier 

opus354, n’évoque le plus souvent le taoïsme qu’au travers de généralités : le taoïsme est né il y a 

8000 ans, il s’agit de techniques ancestrales taoïstes, dues aux anciens sages taoïstes ou aux 

taoïstes qui vivent dans des montagnes, sans plus de détail355. Un autre facteur résulte de la 

vision confucéenne, qui a informé la perception de l’histoire chinoise et la sinologie naissante et 

qui attribuait aux taoïstes les pratiques qu’elle réprouvait, bien que les lettrés ne s’en soient pas 

désintéressés. Un autre élément à prendre en compte est l’attribution d’ouvrages de 

                                                
352 Aucun des textes majeurs de Sexual Tao que j’ai pu lire ne mentionne les textes sexologiques indiens ou grecs 
antérieurs à notre ère et donc datant, pour certains, au moins de la même époque que les textes chinois. 
353 « La vocation même du taoïsme, à certain égard, est d'être marginal, et l'on peut dire que tout ce qui n'entrait pas 
dans les schémas du savoir officiel, ni dans le cadre des connaissances techniques particulières, tout ce qui était       
« autre » sans être bouddhique, était classés comme taoïste. » I. Robinet, Méditation taoïste, op. cit., p. 6. 
354 La précision sur la lignée est due à M. Winn dans un échange personnel sur Facebook. La présentation de M Chia 
comme chrétien est signalé par E. Siegler dans Daoism in the Twentieth Century, op. cit., p. 285 
355 Voir par exemple Mantak Chia, Energie vitale et auto-guérison, op. cit., p. 130 : « La méthode que j’enseigne a 
8000 ans d’âge. Depuis tout ce temps des taoïstes l’ont étudiée, appliquée et transmise », ou Réflexologie sexuelle, 
…, op. cit, p. 23 : « … c’est la raison pour laquelle les hommes taoïstes utilisent toute une gamme de techniques 
pour satisfaire les femmes sexuellement » ou p. 27 : « Les taoïstes ne considèrent aucunement la sexualité […] 
comme une question de morale ». 
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fángzhōngshù à des taoïstes, le plus souvent immortel légendaires, à commencer par l’Empereur 

jaune et ses initiatrices, ou encore Lü Dòngbīn ou Zhāng Sānfēng356.  

Reste que ces ouvrages de Sexual Tao s’inscrivent dans une démarche entrepreneuriale 

matérialiste, initiée avec succès par des émigrés chinois américanisés, entrepreneurs spirituels ou 

New-Age sur le marché concurrentiel des techniques de développement personnel, qu’ils utilisent 

le label taoïste à leur avantage de façon plus ou moins développée. Les succès initiaux de J. 

Chang et M. Chia tiennent autant sans doute au sujet, la sexologie chinoise qu’à sa présentation 

comme taoïste, qui confère une image porteuse de pratiques exotiques héritées d'une tradition 

authentique de sagesse millénaire mystérieuse et enfin révélées. Cet argument est déjà exposé 

dans la présentation du  Tao of Sex (cf. supra). Ce faisant, les ouvrages de Sexual Tao 

développent clairement de grandes tendances postmodernes. Leur approche est pragmatique et 

superficielle : les textes originaux sont réinterprétés, voire réinventés, les contextes socio-

culturels et historiques occultés, les sources imprécises, les traductions approximatives, les 

concept peu définis, les anachronismes nombreux. Par ailleurs l’approche hybride, dans une 

perspective universaliste, de nombreux concepts en les décontextualisant, mélangeant notions 

chinoise, hindoues (chakras, kundalini, corps subtil, astral ou éthérique, 3ème œil, yogas), et 

occidentales (glandes, hormones, quantas, résonnance magnétique). En témoigne le Dr. Réquéna, 

qui interrogé sur son livre préféré de Sexual Tao répond sans hésiter « Le Kamasutra révélé aux 

Occidentaux »357. Ces ouvrages font appel également à la rationalité scientifique au travers d’un 

discours d’autorité se référant à l'anatomie, la médecine occidentale, les neurosciences, mais 

aussi l'électronique ou la physique quantique, qui servent à légitimer les propos. Discours 

paradoxal, qui utilise la rationalité scientifique occidentale pour légitimer un discours qui 

s’adresse en priorité à un public qui conteste en général cette rationalité et recherche des 

approches traditionnelles non scientifiques. De la même façon, ce discours valorise une approche 

psychologisante de la sexualité, vécue comme expérientielle et performative, où la subjectivité 

individuelle domine avec la dimension émotionnelle et l’hédoniste individualiste, tout en 

évoquant la nécessaire harmonie homme-femme. Enfin, le phénomène du Sexual Tao, avec la 

multiplication des publications, les nombreux produits dérivés et leur diffusion mondiale met en 

avant deux autres caractéristiques postmodernes, la globalisation et le consumérisme, y compris 

au sein des milieux alternatifs et New Age qui, en recherche d’authenticité, les condamnent358. 

                                                
356 On retrouve en partie ce discours en Chine aujourd’hui, par exemple chez Hu Fuchen, chercheur à l’Académie 
des sciences sociales de Pékin devenu apôtre d’un taoïsme « modernisé », qui justifie, entre autres par cet argument, 
sans distance critique et en s’en félicitant, l’existence de technique ssexuelles taoïstes (General Theory of Taoism, 
Pekin, London : Path International Ldt, Social Science Academic Press ; 2013, pp. 307-342). 
357 Y. Réquéna, Génértion Tao, op cit. 
358 Sur ce discours caractéristique du New Age, cf. Olav Hammer, Claiming Knowledge. Strategies of Epistemology 
from Theosophy to the New Age, Leyden/Boston : Brill, 2004, notamment en conclusion les pp. 497 à 502. 
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Phénomène interculturel par excellence, la réception en Occident des arts chinois de la 

chambre à coucher labellisés taoïstes illustre les biais d’une certaine réception postmoderne de 

l’Asie : décontextualisation, simplification et hybridation, dans une perspective universaliste et 

au travers d’une approche consumériste centrée sur la satisfaction rapide de besoins individuels. 

Le même phénomène se constate pour la réceptions du yoga et du zen, de l’hindouisme du 

bouddhisme359. Ce type de réception produit des mésinterprétations créatives qui peuvent 

répondre à certains besoins, sans quoi elles ne connaîtraient pas les succès qu’elles rencontrent. 

Ainsi, celui des ouvrages de Sexual Tao répond à un besoin d’Occidentaux en quête d’une 

sexualité plus épanouie. Ils peuvent y trouver quelques clefs, à commencer par la prise en 

compte de l’autre 360 . En-dehors de la marchandisation, qui a de tout temps existé, ces 

mésinterprétations construisent cependant des représentations imaginaires de l’autre, de ses 

traditions, de ses savoirs, ici de sa sexualité ou de ses pratiques religieuses, souvent éloignées des 

réalités. Dès 1981, K. Schipper rappelait que des malentendus existaient un peu partout à propos 

de la sexualité taoïste et que les manuels étudiés par van Gulik étaient considérés, à tort, comme 

taoïstes361. Les maîtres taoïstes chinois que j’ai pu côtoyer sont surpris lorsque des étudiants 

occidentaux leurs posent des questions sur ces pratiques et plus encore d’apprendre que ce type 

d’ouvrages existe en Occident. Leurs réponses sont claires : pour eux ces pratiques n’ont rien à 

voir avec le taoïsme, même s’ils connaissent parfois des adeptes, taoïstes au foyer, qui les 

utilisent et les questions posées relèvent majoritairement d’une incompréhension de ce qu’est le 

taoïsme et plus encore des pratiques d’alchimie interne362. 

 

D - Les nouveaux champs du Tao 

La tentation de concevoir la médecine chinoise comme médecine taoïste et le phénomène du 

Sexual Tao contribuent à fabriquer une image du taoïsme qui ajoute au répertoire des clichés 

antérieurs : le vieux sage philosophe et l’anachorète montagnard, le moine martial aux pouvoirs 

mystérieux et le pratiquant, plus ou moins thérapeute, de techniques énergétiques, la figure du 

médecin quelque peu alchimiste, thaumaturge et exorciste et celle du maître de la chambre à 

                                                
359 Cf. Véronique Altglas, From Yoga to Kabbala, op. cit., pp. 46-47, 66 et 76 et suiv. 
360 C. Javary résume ainsi la question : « Le Tao de l’art d’aimer … c’est un livre qu’on devrait mettre dans les 
mains de tous les jeunes de quinze ans ! », interwiew réalisée le 09 mai 2014. 
361 Kristofer Schipper, Le corps taoïste, op. cit., pp. 191 et suiv. 
362 Je fais référence à Me Mèng Zhìlǐng, à qui plusieurs questions ont été posées lors du séminaire d’étudiants 
occidentaux au Báiyúnguān en août 2013 sur la rétention spermatique et les pratiques duales, entraînant une gêne 
visible du traducteur anglais, mais aucune chez Me Mèng à la fāngzhàng Wú Chéngzhēn, à qui plusieurs questions 
ont été posées sur les raisons du massage des seins chez les femmes et la cessation des règles lors d’un séminaire à 
Beuvey en Suisse en novembre 2013, ainsi qu’à son assistant M. Li, avec qui j’ai évoqué ces enseignements et ces 
ouvrages. Adeline Herrou m’a rapporté également la surprise et les interrogations de Me Féng Xìngzhào 冯兴赵 
devant ce type de question d’Occidentaux (communication personnelle). 
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coucher, figures qui ne sont pas exclusives l’une de l’autre et restent présentes en filigrane dans 

les discours. L’attribution au taoïsme de pratiques appartenant à l’ensemble de la culture 

chinoise, de la médecine au tàijíquán et au qìgōng, touche d’autres domaines, à un degré 

moindre, comme le Yìjīng ou le fēngshuǐ [géobiologie chinoise]. Parallèlement, de nouvelles 

pratiques associées au taoïsme apparaissent sur le marché des pratiques de santé et de bien-être 

et du développement personnel, dans la continuité du développement du qìgōng et de la 

médecine chinoise : le yǎngshēng [nourrir le vivre / hygiène de vie], avec notamment les 

massages et la diététique, bìgǔ 辟穀 [abstention des céréales, jeûne] et l’alchimie interne, nèidān, 

permettant aux écoles de qìgōng comme à celles de médecine chinoise, une certaine 

diversification de l’offre en complémentarité avec leurs enseignements de base. 

 

Yìjīng et fēngshuǐ : des pratiques populaires dont le Tao est absent 

Si ces deux domaines sont populaires et font l’objet de toute une littérature, notamment dans 

les journaux et blogs féminins, de médecine alternative, du New Age et dans le monde des 

pratiques énergétiques, le taoïsme y est, cela a été une surprise pour moi, peu souvent 

directement associé. C’est pourquoi nous nous y attarderons peu.  

Lors du colloque international d’étude du Yìjīng organisé par C. Javary en 2014, le 

présentateur, Patrice van Eersel, eut le malheur en introduction de qualifier le Yìjīng de classique 

taoïste, ce qui suscita quelques mouvements dans la salle363. Datant pour ses parties les plus 

anciennes des Zhōu occidentaux [Xī Zhōu西周, 1046-771 av. J.-C.], soit à minima deux à trois 

siècles avant l’apparition de Lǎozǐ, il est le plus ancien des Classiques chinois et n’est connu 

qu’avec ses dix ailes 十翼 [shíyì], c’est-à-dire les commentaires attribués traditionnellement à 

Confucius. Il est donc assez difficile de le considérer comme ouvrage taoïste, même si ces 

derniers, comme d’autres courants de pensée l’ont utilisé en Chine. Il n’empêche que pour 

beaucoup de pratiquants et de taoïsants, il est majoritairement considéré comme ouvrage taoïste. 

Cependant, les traductions disponibles en français font, à deux exceptions près, référence à 

l’interprétation confucéenne, lorsqu’il ne s’agit pas d’interprétations purement occidentales364. 

Dès 1687, les Européens ont pu découvrir le système complet des hexagrammes et leur 

                                                
363 Colloque Yijing, modernité d’un classique chinois, colloque international organisé par le Centre Djohi, Paris, 14-
15 juin 2014. Cet impair de P. van Eersel est d’autant plus surprenant que journaliste et rédacteur en chef du 
magazine Clef, puis Nouvelle Clef, spécialiste des pratiques alternatives et New Age, il est aussi un ami de plus de 30 
ans de C. Javary, ce qui montre à quel point l’idée que le Yìjīng est un ouvrage taoïste peut être prégnante. 
364 Par exemple la version canonique de R. Wilhelm, op. cit.. De même avec celle P. Faure et C. Javary, Yijing : Le 
livre des changements, Paris : Albin Michel, 2002, C. Javary affirmant son admiration et sa préférence pour la 
pensée confucéenne. L’exception est la version commentée de Liú Yīmíng 劉一明 (1734-1821), seul commentaire 
taoïste traduit en langue occidentale à ma connaissance : Thomas Cleary, The Taoist I Ching. Boston and London: 
Shambhala, 1986 trad. française : Lieou Yi Ming, Yi King, Paris : Ed. du Rocher 1994, Le Seuil, coll. Points 
Sagesse, et Hiria Ottino, Yang Zuhui, Le livre de la simplicité : Yijing taoïste, Paris : Maisnie-Trédaniel, 1998. 
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génération dans le Confucius sinarum philosophus. Ce système de représentation symbolique des 

potentialités universelles et de leurs évolutions, et la pratique de divination dont il est issu, ont 

grandement intrigué certains Jésuites, aboutissant au courant Figuriste, marginalisé au sein de la 

mission. Les premières traductions paraissent au XIXe siècle365, celle de R. Wilhelm reste 

dominante jusque dans les années 1980, où de nouvelles voient le jour, ainsi que des 

commentaires et, surtout, sous influence américaine, des manuels pratiques de tirage et 

d’interprétation rapide des hexagrammes, comme en témoigne le graphique ci-dessous qui prend 

en compte l’évolution annuelle des parutions en français, anglais et espagnol366. Comme on peut 

le constater, les évolutions sont très irrégulières sur la période avec un pic dans les années 1985-

1993, puis une reprise à partir des années 2000. Le marché le plus actif est celui de l’édition en 

français. A titre d’exemple, la traduction commentée de Pierre Faure et Cyrile Javary (1065 

pages), a connu sept éditions et a été diffuée à plus de 23 000 exemplaires depuis 2002367. 

L’édition en anglais est quasiment absente jusque dans les années 2005, peut-être du fait de la 

domination de la traduction de R. Wilhelm. La question reste ouverte.  

 

 

Le Yìjīng est le plus souvent présenté comme un manuel pratique de divination. Il rejoint alors 

l’intérêt populaire pour l’astrologie chinoise, qui donne lieu à l’édition annuelle de multiples 

                                                
365 Au XVIIIe siècle Mgr Visdelou lui avait consacré une notice (non datée). Les premières traductions datent de 
1877 en allemand, von Faber, puis 1885 en français, Paul-Louis Philastre et 1887, Mgr de Harlez et 1982 en anglais, 
Terrien de la Couperie. La plus célèbre au XXe siècle sera celle de Richard Wilhelm op. cit., qui mêle interprétation  
confucéenne conservatrice et influence chrétienne. François Jullien lui consacre une étude : Figures de l'immanence. 
Pour une lecture philosophique du Yi King. Paris : Grasset, Hachette/Livre de Poche, 1993. 
366 Chiffres relevés sur les bases de données de la BNF, de la British Library et de la Biblioteca Nacional de España 
le 20 avril 2016. Ces chiffres sont indicatif de l’évolution générale des parutions, puisqu’ils ne prennent pas en 
compte la diffusion de ces titres et peuvent être soumis à des biais : réédition sous un nouveau titre, indexation 
thématique des bibliothèques plus ou moins précise, comme nous l’avons constaté, etc. 
367 Pierre Faure, Cyrille Javary, Yi Jing. Le livre des changements, Paris : Albin Michel, 2002. Informations 
communiquées par Pierre Faure. 
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horoscopes et almanach368. D’autant que le passage à la nouvelle année chinoise fait l’objet de 

multiples manifestations et festivités – et pas seulement dans les chinatowns, assurant visibilité 

médiatique et donc intérêt populaire. Ainsi, les éditions des journaux télévisées des grandes 

chaines de télévision nationales y consacrent un sujet depuis plusieurs années, montrant les 

festivités à Pékin aussi bien qu’à Paris, Londres ou Madrid, sans mention du taoïsme. 

La situation est différente avec le fēngshuǐ, quasiment ignoré du public jusqu’à une époque 

très récente, la fin des années 1990. Pourtant, dans les années 1890-1930, et depuis les récits 

Jésuites, le fung shouei, comme il est nommé à l’époque, est une pratique largement moquée et 

dénoncée par les Occidentaux369. John Eitel lui consacre un ouvrage en 1873, traduit en français 

en 1880, mais il faut attendre 1981 pour voir paraître une première étude sinologique sur le 

sujet370. Quelques ouvrages précurseurs paraissent aux Etats-Unis, en 1982-1983371. Mais c’est 

surtout à partir de 1995, avec Lilian Too, chinoise originaire de Hong Kong, que le fēngshuǐ va 

se populariser au travers d’une multitude d’ouvrages (27 à ce jour), qui le déclinent sous toutes 

ses formes : Santé, Education, Richesse, Carrière, Réputation, Enfants, Relations, Amour, etc.372. 

Cette popularisation va transformer cet art originel du placement des tombes et des constructions 

en mode maison-déco, comme en témoignent les sujets qu’y consacrent les magazines féminins 

et décoration. L’effet de mode s’étiole rapidement comme le montrent les courbes ci-dessous373.  

 

                                                
368 Lors de nos visites aux librairies FNAC, Gibert et Youfeng à Paris (janvier 2017), nous avons ainsi relevé une 
quinzaine de titres différents : Année du Coq, Horoscope chinois 2017 au jour le jour, Astrologie chinoise 2017, 
Année du Coq de feu 2017, Calendrier fengshui 2017, etc. La moitié traduits d’ouvrages anglo-saxons. 
369 Des Jésuites à Henry Cordier, et même Ernest Renan (dans la biographie de Tosltoï, op. cit.), le fēngshuǐ est 
régulièrement dénoncé comme pratique superstitieuse touchant l’ensemble de la population chinoise. 
370 Stephan Feutchtwang, : An Anthropological Ananysis of Chinese Geomancy, Ventiane / Taipeï : Vithania, 1981. 
Voir également Ole Bruun, Fengshui in China: Geomantic Divination between State Oryhodoxy and Popular 
Religion, Honolulu : University of Hawai’i Press et Copenhagen : NIAS Press,  2003. 
371 Stephen Skinner, The Living Earth Manual of Feng-shui (Chinese Geomancy), Arkana, 1982. Sarah Rossbach, 
Feng Shui, The Chinese Art of Placement, 1983, traduction française : Feng Shui, l’Art de mieux vivre dans sa 
maison, Paris : Interpublications, 1988, 1995. 
372 Cf. la page de présentation de l’auteure et de ses ouvrages sur le site de son éditeur : http://www.editions-
tredaniel.com/lilian-too-auteur-620.html?page=1, lien actif au 13 juillet 2017. 
373 Même remarques méthodologiques pour le graphique relatif aux publications sur le Yìjīng (voir supra). 
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On notera le parallélisme du phénomène pour les publications en langue anglaise, française et 

espagnole, avec un décalage de deux/trois ans, du aux délais de traduction. L’art du fēngshuǐ 

comme celui du Yìjīng sont cependant largement pratiqués par les maîtres taoïstes qui donnent 

des consultations ou en enseignent certaines formes lors des stages qu’ils animent en Europe. 

Aux figures-clichés de taoïstes déjà évoqués, s’ajoute avec ces deux pratiques, celle du devin, 

qui a la possibilité quasi magique de comprendre la nature des énergies de l’Univers. Et avec 

cette dernière figure-cliché occidentale on assiste à un renversement complet de l’image des 

taoïstes diffusée pendant trois siècles et demi, des Jésuites à l’après-guerre. Les connaissances 

ésotériques et les pratiques du taoïsme ne sont plus perçues comme celles de magiciens, 

charlatans, misérables exploiteurs de la crédulité publique. Au contraire, elles semblent 

participer d’un réenchantement attendu du spirituel ou du religieux et leur confèrent une aura 

attractive, que l’on retrouve avec d’autres pratiques taoïstes. 

 

Du yǎngshēng au nèidān, diversification et enrichissement de l’offre, du souci 

de soi à la quête spirituelle 

La multiplication des enseignants de pratiques asiatiques et chinoises, et une meilleure 

connaissance, a conduit à un élargissement de l’offre sur un marché de plus en plus 

concurrentiel. Pour conserver les étudiants qu’elles avaient formés, et qui devenaient parfois 

eux-mêmes enseignants, les écoles ont dû enrichir leurs programmes, avec de nouvelles 

méthodes, mais aussi diversifier leur offre. Nous avons évoqué cette évolution pour l’IEQG, 

avec la sexologie puis la médecine chinoise, pour les Temps du Corps, avec les conférences de 

culture chinoise, ou le chamanisme, ou encore pour Chuzhen. Sur la même période, le qìgōng se 

trouve désormais décliné pour la femme, les personnes âgées, en anti-stress, etc. Trois tendances 

ont émergé dans les années 2013-2015, au croisement du souci de soi et de la quête spirituelle : 

le yǎngshēng, le qìgōng thérapeutique, déjà évoqué et sur lequel nous ne reviendrons pas374 et 

l’alchimie interne, nèidān. Qu’il s’agisse de cette dernière comme de nombreuses méthodes de 

yǎngshēng, l’association avec le taoïsme est monnaie courante. Elle est en partie justifiée du fait 

que de nombreux textes de yǎngshēng sont conservés dans le Dàozàng375 et que l’alchimie 

                                                
374 La FAEMC avait organisé un colloque sur « Taichi Chuan et santé » (30 avril 2011). La FEQGAE a organisé un 
colloque sur Le Qi Gong comme réponse au stress dans l’entreprise (octobre 2012) et sur Les protocoles du Qi 
Gong thérapeutique et leur développement dans les réseaux de santé (novembre 2013). Et en 2016, deux colloques 
internationaux, évoqués plus haut, ont été organisés à Paris sur le sujet, à l’initiative des Temps du Corps, et à 
l’initiative du Dr. Jian à la Salpêtrière (Voir la partie sur les fédérations de qìgōng). 
375 La Chinese Taoist Association valorise fortement les pratiques de yǎngshēng. Ainsi, le premier séminaire pour 
étudiants internationaux en novembre 2012 a consisté essentiellement en un cours de yǎngshēng (communication 
personnelle de Bernard Doublet, ancien président de l’AFD), Sur cette thématique, voir la thèse en cours d’Hélène 
Voyau « Devenirs contemporains de la culture taoïste dans le monde chinois : entre discours savants et 
popularisation médiatique » sous la direction de Frédéric Wang et  Sébastien Billioud, INALCO/ Université Paris 7. 
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interne trouve clairement son origine dans l’évolution des pratiques taoïstes autour du Xe-XIIe 

siècle376. Avant d’être désignées par le terme yǎngshēng, les pratiques d’hygiène de vie, 

principalement les massages et la diététique, avaient déjà donné lieu à de multiples publications 

les liant plus ou moins au taoïsme, de Massage taoïste de Louis van der Hoyeten, en réalité 

techniques classique de tuīná médical dont le rapport au taoïsme, s’il existe, n’est pas mentionné 

par l’auteur, à L’art taoïste du massage sensuel de S. Russel et J. Knob, qui ne cite en 

bibliographie que des ouvrages sur le tantra indien377. La déclinaison de cette tendance aboutit 

aujourd’hui à une offre diversifiée de massages taoïstes, massages taoïstes aux bols tibétains, 

massages Tao-Tantra, et un thérapeute se présente même comme Les mains taoïstes378. Côté 

diététique, outre A la table d’un cuisinier taoïste de M. Saso, livre de recettes agrémentées de 

sentences du Lǎozǐ, on trouve La diététique du Tao, qui en bonne logique aurait du s’appeler le 

Tao de la diététique car il n’y est question ni du Tao, ni du taoïsme. Il s’agit simplement d’un 

traité de diététique utilisant les bases et les textes classiques de la médecine chinoise qui y 

accorde une toute aussi grande importance que les taoïstes dans leurs pratiques379 et Stephen T. 

Chang avait lui commis Les Secrets de la minceur : Le Régime curatif taoïste qui proposait 

d’apprendre « à collaborer avec votre corps et à perdre du poids naturellement, grâce aux secrets 

taoïstes vieux de 6 000 ans »380. Le passage par la diététique amène à évoquer bìgǔ [litt. 

abstention des céréales], souvent traduit par jeûne, qui réfère autant à diverses pratiques de jeûne 

à caractère religieux qu’à un état spirituel où le corps n’a plus besoin de se nourrir que de 

« souffle », et qui revient à la mode en Chine381. Dans sa version occidentalisée, apparue dans les 

années 2012, notamment dans les séminaires des instructeurs de l’Universal Healing Tao, bìgǔ 

quitte le terrain spirituel, tout en restant associé au taoïsme, pour devenir cure amaigrissante, 

répondant aux injonctions des magazines féminins, et aussi, depuis peu, masculins382. 

Dernière tendance, le nèidān, l’alchimie interne semble arriver en force sur le marché 

occidental au regard de la multiplication des séminaires qui lui sont consacrées depuis 2014-

2015. S’il est difficile d’apprécier la situation avec si peu de recul, effet de mode ou tendance 

durable, il est possible de formuler un constat sur le type de pratiques enseignées qui sont le plus 

                                                
376 Voir entrée « neidan », The Encyclopedie of Taoism, op. cit., pp. 762-766. 
377 Louis van der Hoyeten, Massage taoïste. Le bien-être au bout des doigts, Paris : Guy Trédaniel, 1994. Stephen, 
Jürgen Knob, L’Art taoïste du massage sensuel, op. cit. 
378  Cf. les pages : https://www.massages-taoistes.com;  http://lesmainsdubonheur.fr/massage/massage-tao-
tantra.php;  http://lesmainstaoistes.wixsite.com/lesmainstaoistes. Il existe même une page Wikipédia (français) assez 
fantaisiste sur le sujet : https://fr.wikipedia.org/wiki/Massage_taoïste.  Liens actifs au 17 juillet 2017. 
379 M. Saso, A la table d’un cuisinier taoïste, op. cit. Philippe Sionneau, Richard Zagorski, La diététique du Tao. 
Une sagesse millénaire au service de votre santé.  Paris : Guy Trédaniel, 2001. 
380 Stephen T. Chang, Les Secrets de la minceur : Le Régime curatif taoïste, Chariot d’Or, 2003. 
381 Cf. entrée « bigu », The Encyclopedie of Taoism, op. cit., pp. 233-234. et pour plus de détail la thèse d’Arthur 
Shawn, The Way of Health and Longevity, Examining Early Daoist Dietary Practices, Boston University, 2009. 
382 Voir la page que lui consacre l’une des instructrices seniors  de M. Chia : http://www.benj-drouet.com/beaute-et-
tao/regime_PIGU.html, lien actif au 18 juillet 2017. Les dépliants de ces stages mettent en avant la perte de poids. 
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souvent des techniques basiques383, enseignées également comme formes ou pratiques de 

qìgōng, notamment la Petite circulation céleste et ses pratiques préparatoires : concentration sur 

quelques points du corps, les dāntián, le plus souvent dāntián inférieur seul, et quelques 

circulations énergétiques dans les méridiens. Dans certains cas, ces pratiques sont accompagnées 

de visualisations de souffles de couleur ou de la Grande Ourse. Contrairement à la tradition, où 

la transmission se faisait en tête à tête dans le secret de la relation étroite liant maître et disciple, 

et qui a évoluée en Chine depuis le XIXe siècle384, la transmission se fait désormais en groupe, et 

en groupe mixte. Aucun préalable n’est en général requis et les explications données sont très 

sommaires et essentiellement pratiques, se contentant de décrire les trois étapes classiques : 

transformation du jīng [traduit par essence, parfois sperme] en qì [souffle/énergie], puis du qì en 

shén [esprit], et libération du shén. Explications que l’on retrouve en abondance dans la 

littérature occidentale, sinologique ou populaire, évoquant l’alchimie interne. Les termes de jīng, 

qì, shén sont rarement commentés, comme s’ils allaient de soi. Tel que j’ai pu le constater, les 

enseignants ne jaugent pas le niveau des pratiquants avant d’enseigner, l’enseignement étant 

collectif, pas plus qu’ils n’assurent de suivi et de supervision individualisée de leur pratique 

ultérieure. Enfin, ils évoquent peu les contraintes de pratique, lieu, horaires, direction, etc., ou les 

phénomènes et réactions physiologiques ou psychiques qu’elle peut susciter, et encore moins les 

problèmes ou dangers qui guettent le pratiquant, pourtant largement évoqués dans la littérature 

chinoise consacrée au nèidān. Quoiqu’il en soit, avec son aura de mystère, ce dernier suscite un 

intérêt accru chez les pratiquants d’énergétique chinoise au point d’engendrer chez certains une 

                                                
383 Je base cette analyse sur ma propre expérience de ces techniques, telles que je les ai reçues aux Etats-Unis de Me 

Xuán Wēi (cf. infra), sur des séminaires où elles ont été enseignées par Ke Wen, très succinctement au Temps du 
Corps et sur les témoignages de participantes à des stages donnés en France par Mantak Chia ou ses instructeurs ou 
par des dirigeants d’autres écoles, tous occidentaux. Au Temps du Corps, lors de la première venue de Me Yuán 
Lǐmǐn à Paris en mars 2007 pour un stage de qìgōng des cinq animaux du Wǔdāng, était prévu un enseignement de 
la première étape de l’alchimie interne taoïste. Il a été donné par Ke Wen dans la précipitation, en 15-20 mn, en fin 
de stage et à consisté, sans présentation, contextualisation, ni pratique préparatoire, à l’explication puis à la pratique, 
assis sur une chaise, de la Grande circulation céleste. Lors du Festival du Wudang, en novembre 2017, la pratique, là 
encore donnée par Ke Wen, et présentée comme première étape de l’alchimie interne a consisté en une méditation-
concentration d’une durée de 45 à 50 mn, avec respiration « au dāntián » [dans la zone sous-ombilicale]. Les 
formations données par M. Chia ou ses instructeurs sont également centrées sur la Petite circulation céleste, là-aussi, 
le plus souvent sans explications théoriques et accompagnées parfois de concentration au dāntián, de visualisation 
de lumière violette ou de concentration sur la Grande ourse. Ce qui constitue à peine les prémisses d’une pratique 
préparatoire qui doit être répétée de longs mois, voire des années, avant de pouvoir s’engager réellement dans la 
pratique, telle que je l’ai reçue. Me Mèng Zhìlǐng interrogé m’a confirmé ce point de vue. Lors d’une interview le 06 
juillet 2017, Ke Wen précise : « C’est très difficile, ca demande une pratique régulière, les gens en sont incapables. 
[…] J’enseigne le premier niveau. Au delà c’est une blague. L’enseignement a changé. Pour beaucoup c’est un 
fantasme sur les secrets de la vie humaine et la puissance interne. Chez beaucoup, 80 %, il n’y a prise de conscience. 
C’est l’égo. Pas d’ouverture. Le regard est déjà fermé, le corps raide. La pratique est très superficielle ». 
384 En Chine les pratiques d’alchimie interne se sont popularisées, surtout depuis le XIXe siècle au sein de groupe 
religieux où elles sont enseignées collectivement. Cf. Vincent Goossaert, « L'alchimie intérieure réhabilitée ? (Notes 
critiques) », Revue d’Histoire des religions, 1998, vol. 215, n° 4, pp. 493-507. « Daoists in the Modern Chinese 
Self-cultivation Market : the Case of Beijing, 1850-1949 », Daoism in the 20th Century, op. cit., pp. 123-153. 



 478 

confusion entre qìgōng, yǎngshēng et nèidān, d’autant que certaines pratiques sont présentées 

sous l’une ou l’autre de ces trois rubrique suivant les enseignants et les écoles385.  

L’accès à cet ensemble de techniques taoïstes ou étiquetées comme telles, du tàijíquán depuis 

les années 1970 jusqu’au nèidān dans les années 2015, en passant par la méditation, même si la 

méditation taoïste est peu développée en Occident, offre ainsi à de nombreux Occidentaux en 

quête de pratiques pour leur bien-être, de la gestion du stress à la prévention du vieillissement, en 

passant par la santé, la perte de poids ou la sexualité, une large palette de pratiques corporelles 

ou psychocorporelles qui les mettent en contact avec la culture chinoise et l’envie, parfois d’aller 

plus loin, notamment sur place, à la rencontre de l’origine de ces pratiques. 

 

De Wǔdāngshān à Wēibǎoshān, le tourisme du qì 

L’intérêt pour la culture chinoise et l’ouverture du pays a conduit un nombre croissant 

d’Occidentaux à se rendre en Chine386. Bien qu’elle ait fortement évoluée depuis une quinzaine 

d’années, cette offre touristique reste centrée sur des circuits classiques : Pékin, la Grande 

muraille, Xī'ān et l’armée enterrée, Shanghai, Hángzhōu et Sūzhōu, Canton, auxquels se sont 

ajoutés progressivement quelques montagnes, comme le Huàshān, le Yúnnán, les sites de la 

Route de la Soie et le Tibet. Le programme intègre le plus souvent la visite de grands temples 

bouddhiques comme à Pékin ou Hángzhōu, ou confucéens. Nous avons vu que le taoïsme, 

comme le bouddhisme ou le confucianisme, est mentionné très marginalement dans les grands 

guides touristiques sur la Chine. De même aucun voyage à thématique religieuse, et aucune 

visite de temple taoïste n’était proposée dans le large panel d’offres de voyagistes que j’ai 

consulté entre 2010 et 2016, alors que l’on y trouve des visites de grands temples bouddhiques, 

ou une journée au temple-mère de Fóguāngshān dans un voyage découverte de Taiwan proposé 

par Maison de la Chine en 2015. Ce voyagiste spécialisé a par ailleurs illustré sa brochure 2016 

avec une photo d’un moine taoïste prise au Wǔdāngshān, due à Yan Laima. 

L’intérêt pour les arts énergétiques a amené au développement de voyages organisés par les 

écoles. Les premiers de cette nature ont lieu dès les années 1990, à la découverte du qìgōng, avec 

l’IEQG. D’autres ont suivi et aujourd’hui nombre d’écoles et d’enseignants proposent des Qì 

                                                
385 Philippe Aspe, qui dirige l’école du Tao du Centre à Tours, l’une des écoles agréée de la FEQGAE pour former 
des enseignants, m’a signalé ce phénomène. Depuis quelques années, il doit consacrer régulièrement un cours pour 
rectifier cette confusion et redéfinir qìgōng, yǎngshēng et nèidān (Communication personnelle). 
386 En 1990, la Chine comptait 51 000 entrées de français, 185 000 en 2000 et 513 000 en 2010 (dont 268 000 en 
visite d’agrément), pour une durée moyenne de séjour de 9-10 jours, supérieure à la moyenne internationale qui est 
de 7 jours. La même année 2010, la Chine enregistrait 610 000 entrées d’Allemands et 575 000 d’Anglais. On 
notera que 41 % des visiteurs français viennent d’Ile de France, que 50 % appartiennent aux catégories socio-
professionnelles supérieures, et 6 % sont retraités. Lu Li, Les pratiques touristiques des touristes français en Chine, 
thèse en Géographie sous la direction de Philippe Violier, Université d’Angers, 2012, pp. 52-53 et 141 et suiv. Voir 
également les intéressantes parties consacrées au développement du tourisme en Chine, pp. 44 et suiv., et le chapitre 
« L’altérité chinoise pour les touristes français », pp. 74 et suiv. 
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tours, à la découverte de la Chine et de ses pratiques, intégrant visites de temples et pratiques 

avec des enseignants chinois. Le Wǔdāngshān et le Yúnnán, notamment avec le Wēibǎoshān, 

constituent les lieux privilégiés pour ces tours, qui intègrent le plus souvent un passage quasi 

obligé par les grandes destinations touristiques387. Ce développement a suscité la création d’une 

offre réceptive de séjours en temple taoïste ou bouddhiste, avec pratique du qìgōng et/ou du 

tàijíquán, enseigné au temple par des moines. Une telle offre a été développée par exemple par 

deux Françaises formées au qìgōng et installée au Yúnnán depuis plusieurs années, qui y ont 

désormais une maison d’hôte. De même Thomas Morillon, taoïsant français installé à 

Wǔdāngshān y a ouvert un gîte où il accueille particuliers et groupes en visite. Quant à l’ancien 

moine cistercien Bernard Besret, il s’était vu confier, avec un ami chinois, l’hostellerie du 

Qíyúnshān 齐云山, montagne taoïste à 300 km au sud-ouest de Shanghai où il accueillait, hors 

des sentiers battus, des groupes de Français pour des séjours ou des stage de qìgōng ou de 

calligraphie388. Bien qu’intégrant des enseignements donnés dans des temples par des moines, 

essentiellement diverses formes d’arts martiaux internes, toute référence religieuse est le plus 

souvent occultée dans les programmes, comme si moines et temples ne relevaient pas du 

religieux mais d’une catégorie radicalement différente389. En témoigne le voyage à thème 

organisée par Oasis Voyage : La spiritualité du Milieu : A la rencontre du dragon : 

« Vous commencerez par la découverte des Incontournables (Pékin, Grande Muraille de Chine…) 
dans le nord de la Chine, puis vous partirez à la rencontre de la philosophie chinoise dans la province 
du Yunnan, province où la spiritualité est la plus vivante. Vous aurez l’opportunité de rentrer en 
résonnance avec les lieux sacrés pour en goûter la vibration subtile et vous en imprégner. A cela 
s’ajoute l’accompagnement en pleine conscience qui se fera pas à pas sur votre chemin. Par le biais 
des pratiques et enseignements quotidiens d’Elisabeth Couzon [l’accompagnatrice du groupe, qui 
est psychologue], vous suivrez les principes simples et directs que propose la tradition 
bouddhiste de pleine conscience. La démarche méditative se veut fondamentalement laïque, même 
si elle prend la forme d’un retour aux sources et s’appuie sur une tradition spirituelle millénaire » 390. 

Tout en évoquant les rencontres avec des moines bouddhistes et taoïstes, l’assistance à des 

rituels, ou des offrandes effectuées au nom du groupe au Bouddha, la présentation insiste sur le 

caractère laïque de l’approche proposée. Le schéma général des voyages à thème d’art martial, 

d’une durée de deux semaines, se structure autour d’une partie tourisme : Pékin, Xī'ān, Shanghai, 

etc., et, en général au milieu du séjour, un passage de quelques jours, trois à cinq, à Wǔdāngshān, 

                                                
387 L’attrait de ces lieux particuliers s’explique pour Wǔdāngshān par son image comme berceau des arts martiaux 
internes, patrimonialisés en Chine et qui a été inscrit au Patrimoine mondial de l’humanité par l’UNESCO en 1984, 
et pour le Yúnnán, à la fois par la présence coloniale française, on y retrouve de délicieuses vieilles gares de 
province datant des années 1920, son climat, ses paysages et ses ethnies. S’ajoute à cela le fait que certains taoïstes 
occidentaux sont devenus disciples de Me Liú Yuántōng (Fabrice Jordan, ATAOS-Suisse et Karine Martin AFD-
France) ou de son propre disciple Me Wáng Míngquán, abbé d’un temple à Wēibǎoshān. 
388 Cf. son témoignage dans A hauteur des nuages : Chronique de ma montagne taoïste, Paris : Albin Michel 2011. 
389 L’enquête réalisée par Lu Li pour sa thèse recueille 0 % de réponse sur l’item religion comme motif du voyage 
en Chine, Lu Li, op. cit. p. 176. 
390  Cf. la présentation sur la page : http://www.oasis-voyages.com/Avril-2016-CHINE-Elizabeth-COUZON--
5267.html, lien actif au 18 juillet 2017.  
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devenu le Mont Saint-Michel ou le Lourdes des adeptes du qìgōng, avec pratiques dirigées par 

des instructeurs en tenue taoïste – il n’est pas certains qu’ils soient tous moines, et deux à trois 

jours, à Shàolín. Ce schéma connaît des variantes. Dans le cadre de la formation aux techniques 

Wǔdāng, les Temps du Corps y amènent leurs élèves pour un stage de trois semaines en fin de 

cursus. Quant au Dr. Liu Dong, Zhang Kunling, où Zhou Jinhong, ils mènent leurs élèves 

souvent hors des sentiers battus. Lokmane Benaïcha, que nous avons déjà croisé, profite de ses 

études à Pékin pour accompagner quelques groupes de français à la découverte de temples des 

trois religions. Quant aux séjours en temple proposés par Stages en Chine, ils ont une durée de 

10 à 15 jours391. Selon la co-directrice de cet opérateur, la population qui suit ces stages a en 

général plus de 50 ans et est féminine à 60-75 %. Ses motivations sont 1. l’apprentissage du 

qìgōng et du tàijíquán, 2. Le développement personnel, 3. La découverte de la culture chinoise et 

de la Chine, 4. peu d’intérêt pour le taoïsme. Les temples taoïstes sont les plus demandés, à 90%, 

les temples bouddhistes attirant surtout les jeunes qui veulent pratiquer le kungfu : « la pratique 

en temple bouddhiste est très intense et n’est donc pas accessible à la majorité » 392. Ces stages 

génèrent parfois des difficultés d’adaptation, les principales étant « la pratique (6 h par jour + 

beaucoup d’escaliers) par rapport à la majorité qui pratique 2 h par semaine en moyenne et 

parfois l’altitude » [les temples de Wēibǎoshān sont situés en moyenne montagne]393. En-dehors 

des pratiques proposées, qui ne correspondent pas toujours au programme initial, les moines 

donnent peu d’autres enseignements. Mais il arrive, dans certains cas particuliers, rares 

cependant, qu’ils proposent aux visiteurs la réalisation d’un rituel394. 

En parallèle à cette offre, des temples taoïstes chinois proposent aujourd’hui sur la toile, en 

version anglaise, des séjours qui vont de la pratique de la médecine chinoise ou des arts internes 

en petit temple de montagne à Wǔdāng 395, à des spa qui paraissent assez luxueux dans les monts 

Sōngshān 嵩山, avec cérémonie taoïste d’accueil au temple des Huit immortels à  Xī'ān. A cela 

s’ajoute l’offre d’écoles et de groupes taoïstes américains, en particulier les voyages proposés 

par Michael Winn, pour les dream trippers américains, étudiés par D. Palmer et E. Siegler396. 

Avec ces dream trippers qui parcourent les montagnes taoïstes, parfois en consommateurs 

d’altérité factice et de cartes postales exotiques, à la recherche d’enseignements originaux, dans 

                                                
391  Cf. page : http://www.pratique-arts-chinois.com/fr/stages/stages-en-monastere/stage-de-pratique-en-monastere-
taoiste/, lien actif au 20 juillet 2017. 
392 Laura Scaffidi, directrice de Stages en Chine, courriel du 17 Mars 2016. 
393 Idem. 
394 En 2016, ayant amené dans ce cadre plusieurs de ses élèves à Wēibǎoshān, Ph. Aspe, qui dirige l’école du Tao du 
Centre à Tours, s’est vu proposer, avec une de ses élèves, un rituel à une divinité de la médecine, les deux 
occidentaux pratiquant la médecine chinoise. Ce rituel n’était pas au programme. (Communication personnelle). 
395 C’est le cas du Wudang Five Immortals Temple, voir page http://fiveimmortals.com/?lang=fr, lien actif au 4 
juillet 2017. Le temple dispose d’un site en anglais, français, allemand, italien et portugais. 
396 David A. Palmer, Elijah Siegler, Dream Trippers : Global Daoism and the Predicament of Modern Spirituality, 
The University of Chicago Press, à paraître, novembre 2017. 
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les deux sens du terme, de maîtres ou de recettes, la quête personnelle évolue du souci de soi à la 

recherche de soi et le taoïsme n’est plus alors envisagé comme une simple boîte à outils mais 

comme alternative spirituelle. 

 

Conclusions 

Fruits de diverses évolutions des sociétés occidentales depuis un demi-siècle et plus, le souci 

de soi contemporain a accordé une large place aux questions psychologiques et à l’émotionnel, 

dans la droite ligne du développement de la psychanalyse, de la psychologie et des théories post-

psychanalytiques qui ont nourrit la pensée New Age. Mais il a surtout remis le corps au centre 

des préoccupations des Occidentaux, lui redonnant une importance que condamnait la vision 

chrétienne, qu’avait occultée en grande partie la modernité centrée sur le sujet pensant, et que 

voulait discipliner les pouvoirs, à commencer par la médecine. Ce faisant, il rejoint une 

préoccupation importante de la pensée taoïste mise en évidence par K. Schipper, et que l’on 

retrouve dans d’autres philosophies de vie asiatiques. Cette rencontre du souci de soi 

contemporain autour du corps avec les pratiques asiatiques explique le succès de ces dernières, 

du yoga au zen, à l’engouement actuel pour la méditation sous toutes ses formes et aux pratiques 

chinoises qui développent l’expérience subjective du sujet et sa relation d’être incarné à son 

environnement. 

 

Ce souci de soi accompagne la remise en cause de ce qui est perçu comme un modèle de 

civilisation occidental en crise dans sa relation à la nature, ses moteurs de développement, profit 

et progrès, son organisation sociale et la place qu’il accorde à l’être humain. Il accompagne aussi 

la désinscription de l’individu des institutions de sens, Eglise, classes sociales, organisations 

politiques et syndicales, qui s’est accompagnée d’une sécularisation et d’un individualisme 

grandissant, dans une sorte de cercle vicieux, l’un nourrissant l’autre. Dans ce contexte, le 

taoïsme, réduit le plus souvent à quelques notions de la philosophie Lao-Zhuang, le non-agir, le 

spontané, le rapport à la nature, la sagesse asiatique, et à quelques clichés exotiques 

orientalisants fournit un contre-exemple et une alternative spirituelle, plus ou moins floue, pour 

ne pas dire, dans une certaine mesure, un objet contra-phobique pour un Occident névrosé. Il 

n’est alors que l’un des avatars de l’Asie ou de l’Orient mythique opposé à l’Occident malade et 

qui devrait le sauver.  

 

Mais ce souci de soi contemporain s’inscrit aussi dans les contraintes de la postmodernité 

dans lesquelles il s’intègre pleinement. Globalisation, marchandisation, consumérisme et 

cinétique de développement, qui génèrent un besoin permanent de nouveautés et de changement 
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et une obsolescence rapide des produits, des idées et des modes, qu’impliquent la domination du 

marketing et des images pour assurer le renouvellement continu de l’offre et la survie 

économique des offreurs. 

 

Dans ce cadre, le taoïsme, tel que fabriqué par l’Occident et réduit à quelques figures-cliché 

fortes, s’avère porteur d’un potentiel d’image performative, promesse d’authenticité (de 

tradition) et de sagesse, d’universalité et d’intemporalité, coloré d’exotisme et de mystère. Il peut 

donc être utilisé et instrumentalisé pour apporter crédibilité et légitimité à des offres sur le 

marché très concurrentiel des pratiques de souci de soi, de la santé au développement personnel 

et à la quête spirituelle, et assurer à leur offreurs un positionnement, pour ne pas dire une 

identité, qui les différentie de leurs concurrents. Ce n’est sans doute pas un hasard si ce type de 

démarche et d’instrumentalisation trouve en grande partie son origine aux Etats-Unis, où les 

logiques de marché sont plus apparentes et assumées qu’en Europe, le courant du Sexual Tao, et 

l’entrepreneur du New Age qu’est Mantak Chia en témoignent. Il n’est pas étonnant dès lors que 

la diversification des méthodes enseignées se développe, ni qu’elle s’appuie sur les publications 

sinologiques qui les crédibilisent aux yeux du grand public, de l’alchimie interne ou féminine 

aux méditations et cartes du corps taoïste. Ces emprunts et instrumentations peuvent aussi être 

créatifs. Ils répondent à des besoins. Comme le tàijíquán d’art de combat est devenu pratique 

utile de santé, ou le courant du Sexual Tao qui apporte sans doute à ses lecteurs et adeptes des 

réponses qu’ils ne trouvent pas, ou ne cherchent pas, dans la sexologie ou la psychologie 

occidentale. L’étude et la pratique du Yìjīng, du fēngshuǐ, et de la médecine chinoise, étiquetés 

ou non taoïste, peut apporter une meilleure compréhension du temps, de l’espace et de la relation 

de l’homme à son environnement. La mise en œuvre de la diététique du Tao, taoïste ou non, peut 

aider à lutter contre le surpoids et les pratiques de yǎngshēng à prendre conscience de 

l’importance de l’hygiène de vie. Il ne s’agit là que de méthodes et de dénominations, comme il 

en existe d’autres. Pour paraphraser Zhuāngzǐ, ce qui importe n’est pas le filet à papillon, mais le 

papillon. Et c’est à la recherche d’un papillon taoïste que les dream trippers se rendent en Chine.  

 

 

 

-o0o- 
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- TROISIEME PARTIE - 

 (SOCIO)-ETHNOGRAPHIE D’UN CROIRE 

CONTEMPORAIN 

 

 

 

L'homme supérieur initié à la Voie  
La pratique de tout son cœur 

L’homme moyen initié à la Voie 
En prend et en laisse  

L’homme inférieur initié à la Voie  
Éclate de rire  

Sans ce rieur la Voie ne serait pas la Voie  
Daodejing, 41  

(Traduction Claude Larre) 
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Le « milieu » taoïsant : qui sont les taoïstes européens ? 

L’histoire de la réception du taoïsme en Occident met en évidence une propagation populaire 

récente par le biais de vecteurs multiples, des publications sinologiques à la littérature populaire, 

des arts énergétiques à la médecine chinoise. Elle s’est faite non pas, comme pour le bouddhisme 

ou le néo-hindouisme, à la suite d’une démarche missionnaire, mais par un processus spontané :  

ses idées et pratiques infusant progressivement au sein de divers milieux constituant des terreaux 

favorables, de la sinologie aux intellectuels, des arts martiaux aux pratiques de santé alternatives, 

et se répandant de proche en proche, jusqu’à toucher les média et le grand public et nourrir les 

imaginaires, le plus souvent par des clichés exotiques et orientalistes. Ce mode de diffusion1 a 

accru progressivement la visibilité du taoïsme et les possibilités de contact avec des ouvrages et 

des pratiques, des enseignants puis des taoïstes chinois, diffusant une image positive de sagesse 

alternative et de pratiques pour le bien-être individuel intramondain, en opposition avec les 

représentations antérieures, la dimension pleinement religieuse restant toutefois occultée. 

Cette troisième partie constitue une étude préliminaire qui s’efforce de dresser un premier 

panorama, très imparfait et limité, des publics du taoïsme et du milieu taoïsant européen, très 

volatil et en évolution constante, à un moment charnière, celui des premiers échanges officiels 

entre taoïstes européens et chinois. Ce milieu est animé par des acteurs et des structures 

essentiellement associatives, qui tentent de l’organiser avec un succès limité. Ces structures 

constituent un réseau informel, plus ou moins connecté, qui sert de point d’appui au 

développement du taoïsme en Europe. Comme nous le verrons, elles résultent essentiellement de 

parcours individuels de personnalités particulières. Ce survol introductif, qui nécessite un 

prolongement par des travaux ultérieurs à une autre échelle, nous conduira à l’étude d’un groupe 

de taoïsants français qui suit depuis près de vingt-cinq ans les enseignements d’un maître taoïste 

laïc sino-américain, et au sein duquel nous nous trouvons en position de participation observante. 

Nous lui consacrerons la plus large part de cette approche, car son histoire, sa composition, les 

évolutions de l’enseignement dispensé et celles de ses membres et de leurs pratiques, nous 

paraissent illustrer de manière représentative ce milieu et ses évolutions, tout autant que les 

problèmes, difficultés, et limites d’une transmission contemporaine en Occident d’un taoïsme 

chinois qui se veut authentique et traditionnel, posant alors la question de ses capacités 

d’acculturation et de son avenir pour le moins en Europe et en France. 

 

-o0o-  

                                                
1 On pourrait presque utiliser ici un modèle de diffusion épidémiologique comme celui proposé par Dan Sperber 
dans La contagion des idées : théorie naturaliste de la culture, Paris : Odile Jacob, 1996, pp. 25 et suiv. 
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Chapitre 5  

La diversité des milieux taoïsants en  Europe 
 

 

A - Les publics du taoïsme, terreau d’un milieu taoïsant 

L’enquête sur les chercheurs spirituels réalisée en France en 2014 par le Groupe d’étude sur 

les recherches et les pratiques spirituelles émergentes (GERPSE), montre que 44 % des 2500 

personnes de l'échantillon ont un intérêt spirituel pour le taoïsme (beaucoup : 13 %, assez : 

31%), ce qui est considérable2. Malheureusement, les données recueillies ne permettent pas 

d’aller plus loin. Comme nous l’avons vu, les publics du taoïsme se rencontrent principalement 

au sein de trois milieux aux contours flous et qui se chevauchent : celui des arts martiaux et 

énergétiques, celui de la médecine chinoise et des médecines alternatives, et celui des sinophiles, 

amoureux de la pensée et de la culture chinoise. Pour les premiers le taoïsme est perçu au filtre 

de la pratique du tàijíquán, du qìgōng et de leurs dérivés, pour les second, au travers des théories 

de la médecine chinoise et de la cosmologie corrélative, pour les derniers enfin, au travers d’une 

approche plus intellectuelle, centrée sur la pensée Lao-Zhuang, la culture et les traditions 

chinoises dans leur ensemble, en particulier le Yìjīng. L’appartenance à un milieu n’est pas 

exclusive des autres et le passage d’un univers à l’autre n’est pas rare, la bonne pratique de la 

médecine chinoise impliquant une hygiène de vie qui amène naturellement à la pratique des arts 

énergétiques. Ces derniers eux-mêmes suscitent chez des pratiquants un besoin de 

compréhension des bases énergétiques de leur pratique qui les amène à se tourner vers des 

enseignements de médecine chinoise. Ce n’est donc pas un hasard si l’IEQG, école de qìgōng 

fondée par un médecin propose aujourd’hui un cursus d’acupuncture, et si les Temps du Corps 

dispensent un enseignement de médecine chinoise. Les exemples de ce type abondent. De même, 

la recherche d’une meilleure compréhension des racines de la médecine chinoise a conduit 

certains acupuncteurs au Yìjīng, conçu comme vérité explicative ultime des phénomènes de 

l’univers. D’autres en restent simplement à une approche intellectuelle et philosophique, avec 

une passion pour Lǎozǐ et/ou Zhuāngzǐ. Ces trois portes d’entrée vers le taoïsme sont confirmées 

par les réponses aux questionnaires que nous avons administrés auprès de quelques groupes, 

                                                
2 Jean-François Barbier-Bouvier, « Quête spirituelle et voies singulières. Enquête sociologique sur les chercheurs 
spirituels », GERPSE (Université de Strasbourg), document de travail pdf., décembre 2014. 
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même si ces chiffres n’ont qu’une valeur indicative3. Elles mettent en évidence un noyau ancien 

et restreint qui s’intéresse au taoïsme depuis quinze, vingt ans, voire plus, masculin aux deux-

tiers, doté d’un capital culturel élevé et appartenant aux catégories socio-professionnelles 

supérieures et un public dont l’intérêt est plus récent, de trois à cinq ans, plus âgé (49 % ont plus 

de 50 ans), féminin au deux-tiers, moins éduqué et de niveau socio-professionnel moindre4. Les 

premiers ont découvert le taoïsme par le Dàodéjīng (46 % contre 29 %), les seconds par le 

qìgōng (77 % contre 27 %), la médecine chinoise représente 33 % pour les deux groupes. Leurs 

centres d’intérêt sont la spiritualité (respectivement 84 et 62 %), la philosophie (70 et 77 %), 

suivis pour les premiers par l’alchimie interne et les arts martiaux (62 %  et 51 %), pour les 

second par la santé et le développement personnel (60 et 50 %). Leurs pratiques sont également 

différentes : le qìgōng  est pratiqué par 67 % des premiers et 96 % des seconds, le tàijíquán par 

49 et 32 %, mais c’est la méditation qui arrive en tête avec 70 et 72 %. La question ici est de 

savoir ce qui est entendu par méditation. Les premiers sont 20 % environ à pratiquer calligraphie 

et peinture et à utiliser le Yìjīng et le fēngshuǐ contre 2 à 5 % des seconds. Ils sont aussi 42 % a 

être allé en Chine (dont le tiers pour des études), les second moins de 20 %. De même 55 % des 

premiers parlent ou lisent même un peu le chinois, contre 8 % des seconds.  

On peut donc distinguer deux vagues séparées par le fort développement du qìgōng comme 

simple pratique de bien-être dans les années 2000. La première, antérieure à 2000 est plus 

masculine et centrée sur une approche globale des arts et de la culture chinoise. La seconde, 

postérieure, est à la fois plus jeune et plus âgée, plus féminine et plus centrée sur une approche 

en termes de bien-être. Cette différence de public est perceptible au sein des écoles d’arts 

énergétiques, où il semble cependant se rajeunir et se masculiniser un peu, comme le constatent 

Sophie Faure et Ke Wen (Les Temps du corps), ou Gérard Edde (Dragon céleste), mais aussi des 

écoles de médecine chinoise (Chuzhen). Les statistiques officielles sur la pratique du qìgōng 

confirment cette évolution : les femmes représentent 54 % des licences FAEMC5, 46 % des 

pratiquants ont plus de 50 ans, et 25 % mois de 30 ans, l’Ile de France totalise 25 % des 

pratiquants, suivie par Rhône-Alpes, 12,5 % et PACA, 9 %. Une autre caractéristique majeure 

                                                
3 Nous pensions au début de cette recherche utiliser une approche quantitative qui s’est avérée assez vaine du fait de 
la dispersion et de la diversité des publics et des groupes, qui nécessitait d’administrer des questionnaires 
hétérogènes, du faible taux de réponse sur les premiers questionnaires diffusés en ligne (5 %) et du fait que ces 
publics se chevauchant, la même personne pouvait répondre plusieurs fois à un même questionnaire mais dans des 
cadres différents, faussant ainsi l’interprétation. Les chiffres donnés n’ont donc qu’une valeur indicative. 
4 Ces données sont issues de la collation et du recoupement des réponses au questionnaire en ligne diffusé sur la 
page Facebook de l’Association française daoïste (septembre 2015), puis auprès d’un échantillon d’élèves de l’école 
du Tao du Centre (octobre 2015) et de l’Association taoïste de Belgique, organisatrice du Festival du Tao à 
Bruxelles en 2013 et des séminaires avec Me Mèng Zhìlǐng (octobre 2016), ainsi que de deux questionnaires papier 
diffusés au sein du groupe France (octobre 2012), et lors d’un séminaire de l’école Méridien Tai Chi, animé par un 
moine taoïste, Cuī Límíng, à Temple-sur-Lot (juillet 2015).  
5 Ministère de la Jeunesse et des Sports, statistiques sur les licences fédérales (fédérations agréées 2014), données au 
05 novembre 2015. Ces statistiques sont partielles et n’intègrent que les chiffres de la FAEMC, et non ceux de la 
FEQGAE qu’il faudrait ajouter, mais qui sont concordants selon son actuel président. 
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est l’absence quasi totale de Chinois ou d’asiatique au sein de ce public, à 99 % occidental. 

L’hypothèse formulée à partir de la fréquentation de multiples formations, stages et 

manifestations diverses a été confirmée par les responsables d’écoles : à de rares exceptions près 

on ne croise pas d’étudiants chinois ou même asiatique dans les cours de qìgōng, de Yìjīng ou de 

médecine chinoise, y compris dispensés par des enseignants chinois. Et comme nous le verrons, 

c’est aussi le cas au sein des associations taoïstes occidentales qui, en outre n’ont pas de liens 

avec la diaspora des Chinois en Europe. Il est vrai que ces derniers ont souvent adopté le 

christianisme, notamment le protestantisme, ou conservent leurs propres traditions dans des 

cadres communautaires plutôt fermés6. Alors que les organisations bouddhiques et les nouveaux 

mouvements religieux comme Fóguāngshān ou Fǎlúngōng ont une présence visible au sein de la 

diaspora chinoise, et accueillent des Occidentaux, les taoïstes n’ont pas développé d’action 

missionnaire. Le taoïsme n’est pratiquement pas visible au sein de la diaspora chinoise en 

Europe. Lorsqu’il est présent, c’est dans des temples communautaires, par exemple par le biais 

d’une statue de divinité, telle Zhēnwǔ, objet de culte dans le cadre de pratiques communautaires 

traditionnelles qui ne sont pas spécifiquement taoïstes et ne concernent que des publics 

asiatiques. A ma connaissance il n’y a pas, à ce jour en Europe de temple ou de clergé 

spécifiquement taoïste et chinois. 

 

D’une manière générale, le milieu occidental privilégié où se diffusent et sont mobilisés les 

imaginaires taoïstes est donc principalement composé d’individus de la classe moyenne-

supérieure, cadres du tertiaire et indépendants dotés d’un certain capital culturel et social (les 

professions artistiques et intellectuelle, d’enseignement, de conseil et de santé y apparaissent 

surreprésentées), majoritairement féminin7 et s’inscrivant dans une postmodernité qui se veut 

souvent contre-culturelle, tout en relevant de ce que Pierre Bourdieu désignait dans les années 

1970 par nouvelle petite bourgeoisie8. C’est aussi un milieu ouvert, nébuleux et atomisé en une 

multitude de groupes éphémères, suivant des formations ou des cours réguliers au sein 

d’association et des séminaires ponctuels au gré des intérêts. Son extrême diversité et sa 

plasticité ne permettent pas de dessiner des idéaux-types pertinents, même s’il est possible de 

distinguer une population venue au taoïsme par la lecture du Lǎozǐ, d’une autre venue par le biais 

des arts martiaux et du tàijíquán, d’une troisième venue plutôt par le biais de la médecine 

chinoise, et d’une dernière, plus récente, venue, par la pratique du qìgōng. Ce constat pour la 
                                                
6 Sur les pratiques au sein de la diaspora chinoise en France, voir Les religions des chinois en France, sous la 
direction de V. Goossaert et Fang Ling, à paraître. 
7 On retrouve un profit assez identique chez les voyageurs français en Chine, cf. Lu Li, op. cit. 
8 Cf. Pierre Bourdieu, La Distinction, critique sociale du jugement, Paris : Editions de Minuit, 1979. Pour V. 
Altglas, dans une approche de re-sociologisation de la sociologie religieuse, l’appartenance à cette catégorie sociale 
constitue le facteur explicatif de l’attrait pour les pratiques religieuses exotiques et asiatiques qu’elle a étudié, en 
particulier le né-hindouisme occidental. 
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France peut s’étendre aux différents pays d’Europe étudiés qui semblent présenter, avec 

quelques particularités nationales, une dynamique identique. Le principal critère de 

différentiation au sein de ces publics est le gradient d’intérêt pour le taoïsme, qui le fait passer de 

public passif à ce que je qualifierai de milieu taoïsant, c’est-à-dire d’individus qui manifestent un 

intérêt affirmé pour le taoïsme, pas nécessairement exclusif, et un degré d’engagement et de 

pratique qui les inscrit de plus en plus profondément dans cette approche, jusqu’à un processus 

de conversion9, la prise de maître en Chine, voire l’expatriation à la recherche du taoïsme en 

Chine même. Même si ce phénomène, difficilement mesurable, est marginal, il semble 

significatif, comme la création des premiers temples taoïstes en Europe. C’est à ce niveau que la 

situation évolue le plus rapidement depuis quelques années, confirmant le rôle moteur joué par 

des acteurs individuels à partir et autour desquels s’organisent les milieux taoïsants, et 

l’importance prise par quelques enseignants chinois qui viennent en Europe depuis les années 

2000, bien qu’ils n’y enseignent essentiellement, à de rares exceptions près, que des pratiques 

d’arts martiaux et énergétiques. Cette situation met également en évidence la dimension 

transnationale et la globalisation des processus de diffusion et de transmission du taoïsme dans 

l’Europe contemporaine, largement favorisés par les facilités de circulation, une certaine 

homogénéité culturelle, l’ouverture de la Chine et le développement d’internet et des réseaux 

sociaux.  

 

B - Vers un taoïsme globalisé : les premières tentatives 

Deux organisations transnationales, d’origine nord-américaine, promeuvent une forme de 

taoïsme globalisé. L’International Tai Chi Society (ITCS), fondée en 1970 au Canada par Me 

Moy Lin-shin, est présente dans 26 pays. Nous l’avons évoquée à propos du développement du 

tàijíquán (cf. supra). La seconde est l’Universal Healing Tao (UHT), fondé aux Etats-Unis en 

1975 par Mantak Chia, autoproclamé grand maître taoïste, présent dans la quasi totalité des pays 

européens au travers d’une branche locale plus ou moins développée et active, dédiée 

essentiellement à l’organisation des stages annuels donnés par M. Chia et à la diffusion de ses 

produits dérivés et qui repose sur un groupe informel d’instructeurs, certifiés par l’organisation, 

qui dirigent pour la plupart leur propre école. Ces écoles ne sont pas des filiales de l’UHT mais 

des structures indépendantes, créées souvent sans lien direct avec l’organisation de Mantak Chia. 

Les instructeurs utilisent simplement le label UHT pour crédibiliser leurs enseignements, qui 

                                                
9 Je fais référence avec ce terme aux pratiquants qui, au-delà de s’adonner à des pratiques taoïstes ou présentées 
comme telles, passent par un processus de conversion religieuse qui les conduit à rechercher un maître taoïste 
auquel se rattacher et qui en deviennent formellement disciple au travers d’une cérémonie rituelle de prise de vœux 
qui les intègre dans une lignée. 
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varient d’une école à l’autre, autour d’un ensemble de pratiques psychocorporelles intégrant 

qìgōng, arts énergétiques et sexologie chinoise, massages thaï, jeûnes, voire développement 

personnel, et où se mêlent concepts chinois, tantriques, et indiens, références scientifiques ou 

New Age, avec une forte insistance sur la dimension psychologique et la sexualité. Pour les 

étudiants et instructeurs français que j’ai pu interviewer, ce melting-pot représente la réalité du 

taoïsme. Le sinologue James Miller le considère comme un simple système de qìgōng, Peter B. 

Clarke, sociologue des religions, comme nouveau mouvement religieux thaï et Elijah Siegler 

comme mouvement post-moderne 10 . Ces trois catégorisations ne me paraissent pas 

incompatibles. Mantak Chia est un thaï d’origine chinoise qui a créé sa première organisation en 

Thaïlande avant d’émigrer aux Etats-Unis. Il y a développé, en le présentant comme taoïste, un 

enseignement basé sur un système de qìgōng qui a intégré peu à peu d’autres pratiques et 

références, massage thaï, tantrisme, chamanisme, au gré des modes, voire inventé certaines, 

comme récemment un rituel de mariage11. Cette évolution ne semble pas s’arrêter. Enfin, par son 

développement international basé sur une stratégie marketing bien pensée pour le marché des 

techniques de bien-être et de développement personnel - il est à l’origine ingénieur technico-

commercial et a dirigé la filiale d’une firme internationale de matériel de reprographie en 

Thaïlande, il s’inscrit clairement dans la postmodernité avec une offre multiple et évolutive 

adaptée au consumérisme spirituel, et une promesse d’efficacité rapide sans trop d’efforts, 

d’expériences intenses, jusqu’à l’orgasme cosmique, légitimées, crédibilisées et valorisées par le 

label d’une tradition authentique, millénaire et intemporelle, universelle, mystérieuse et exotique, 

ce qui pour moi le situe davantage dans la catégorie des entrepreneurs de spiritualité New Age12. 

 

. Une internationalisation et une institutionnalisation fragiles 

Si ces deux organisations transnationales diffusent des formes de taoïsme globalisées, les 

autorités chinoises, en l’occurrence l’administration des affaires religieuses, via la Chinese 

Taoist Association (CTA), affirme une certaine volonté d’ordonner le taoïsme au niveau 

international avec la création envisagée d’une Word Taoist Association. La tentative la plus 

aboutie a eu lieu lors du Forum international de Wǔdāngshān, en mai 2017. Elle a échoué devant 

la réaction de représentants de plusieurs pays, Etats-Unis en tête avec Bernard Shannon, mis 
                                                
10 James Miller, Chinese religions in contemporary society, ABC-CLIO, 2006, p. 268, Peter B. Clarke, New 
religions in global perspective: a study of religious change in the modern world, London/New York : Routledge, 
2005, p. 277, Elijah Siegler, Daoism in the Twentieth Century, op. cit. 
11  Ce rituel, célébré pour un couple d’américains est visible à l’adresse 
https://www.youtube.com/watch?v=YesdrYB4D8g, lien actif au 20 juillet 2017. Un médecin qui a travaillé un 
certain temps au sein du spa de l’UHT à Chiang Mai en Thaïlande raconte que M. Chia, y organisait, lorsqu’il était 
présent, des réunions de créativité avec ses instructeurs seniors pour inventer de nouvelles méthodes. Témoignage 
recueilli auprès d’une praticienne française de médecine chinoise.  
12 Compte tenu de son intérêt, je consacre actuellement à Mantak Chia et à l’UHT un travail complémentaire qui 
n’est pas abouti et nécessite une recherche de terrain que je n’ai pu entreprendre totalement à ce jour. 
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devant le fait accompli de devoir signer un texte les engageant, sans discussion préalable. Cet 

essai n’est pas le premier. Plusieurs tentatives ont vu le jour depuis 1995, favorisées par 

l’ouverture de la Chine et les échanges avec les pays occidentaux. Elles sont dues soit à la CTA, 

soit, au niveau européen, à des initiatives individuelles de maîtres chinois ou de pratiquants 

occidentaux, dont les motivations ne paraissent pas toujours très claires. La première a été celle 

de Me Huáng Shìzhēn 黄世真 (lignée Léigǔtái 擂鼓台) 13, qui a formé les premiers taoïstes 

britanniques dans les années 1995 et auprès de qui Karine Martin, première nonne occidentale, 

d'origine française, a trouvé appui avant de le prendre pour maître. A son initiative, plusieurs 

structures associatives ont vu le jour en Europe (Grande-Bretagne, France, Portugal), et une 

association européenne taoïste informelle a été créée, non reconnue par la CTA. Une seconde 

résulte de la venue en Espagne en 1999 de Me Tián Chéngyáng 田诚阳. Une fois ses 

associations locales créées à Barcelone et Madrid, il a tenté, sans grand succès, de recruter des 

taoïsants occidentaux d'autres pays avec la volonté de créer un réseau et une Union européenne 

taoïste chapotant l'ensemble. L’opération semble avoir été menée indépendamment de la CTA, 

même si celle-ci en était informée. Une troisième tentative est venue directement de la CTA en 

octobre 2011, à l’occasion du Forum international taoïste de Nányuè 南嶽14 auxquels assistaient, 

à l'initiative de Karine Martin (France) et d’Hervé Louchouarn (Mexique), une quinzaine de 

représentants d’associations taoïstes occidentales : France, Suisse, Belgique, Portugal, Italie, 

Espagne avec Me Tián, et Mexique, ainsi que Singapour, les britanniques ne s'étaient pas 

déplacés. Quatre jours avant son ouverture, le Comité central du PCC avait voté une motion en 

faveur du développement et de la diffusion de la culture chinoise15. Durant le Forum, à 

l’initiative des associations mexicaine, belge et suisse, soutenues par la France et les autres 

délégations européennes à l’exception de l’Espagne, une demande de reconnaissance officielle et 

d'organisation à l'automne 2012 d'un séminaire de formation de gāogōng (Gaogong Training)16 a 

été faite auprès du secrétaire général de la CTA, Wáng Zhéyī王哲一 et du vice-ministre en 

charge du Bureau des Affaires Religieuse de la RPC, Jiang Jiangyong17. En réponse à cette 

double demande, Me Rén Fǎróng, président de la CTA, a annoncé lors de la session finale 

                                                
13 Lors d’une mission de terrain en Chine, Pierre Marsone le rencontre jeune moine rénovant un petit temple dans la 
banlieue de Xī'ān, voir le compte-rendu qu’il en donne dans « L’épigraphie religieuse de Xi’An. Situation actuelle et 
documents récents », Sanjiao Wenxian. Matériaux pour l’étude de la religion chinoise, Paris-Leiden : EPHE-CNRS, 
1998, n°2, p. 130.  
14 Le respect du Dao et des valeurs morales pour une coexistence harmonieuse, Forum international taoïste, 
Nányuè, Héngyáng City, Hú'nán, 23 au 25 octobre 2011, organisé par l’Association taoïste chinoise (CTA) et 
l'Association pour la Culture et la Religion Chinoise (CRCCA). Il faisait suite à celui tenu à Xī'ān et Hong Kong en 
avril 2007 sur le Dàodéjīng. 
15 Documents compte-rendu du Forum de Nányuè, diffusés en interne par l'Association française daoïste auprès de 
ses adhérents (sans date). 
16 Pour rappel, le gāogōng est l’officiant qui conduit les rituels. 
17 Copie du courrier diffusé en interne par l'Association française daoïste.  
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l’organisation d’un premier séminaire pour étudiants étrangers, qui s’est effectivement tenu à 

l’automne 2012 à l’Institut d'études taoïstes de Pékin et la reconnaissance officielle des 

associations française, belge, suisse et italienne. Ce premier séminaire, dirigé par Me Mèng 

Zhìlǐng, a réuni pendant dix jours au Báiyúnguān 26 étudiants issus de ces associations, pris en 

charge par la CTA, logés dans un hôtel hors de l’Institut et qui reçurent à leur arrivée deux 

tenues taoïstes et une robe de gāogōng. A la grande surprise et déception de certains, la 

formation ne fut pas celle de gāogōng, qui nécessiterait plusieurs mois, voire des années, mais un 

cours d'initiation au yǎngshēng18, les participants étant, pour la plupart incapables de lire le 

chinois et donc de psalmodier correctement les textes rituels19. Un second, et à ce jour dernier 

séminaire pour étudiants étrangers, auquel j’ai pu assister, fut organisé, du 20 août au 6 

septembre 2013, réunissant 38 participants, dont 15 européens venus de huit pays20. Cinq avaient 

participé au premier séminaire. La moyenne d'âge se situait autour de 50 ans, le plus jeune avait 

22 ans, le plus âgé 68. Les femmes étaient peu représentées (25 %), et seuls deux Européens, une 

Suissesse et un Britannique, étaient d’origine chinoise. Selon les informations que j'ai pu 

recueillir, sans pouvoir les valider, plus de 70 personnes auraient formulé une demande 

d'inscription. La CTA dépassée aurait limité le nombre de participants. Comme en 2012, les 

participants se sont vus remettre une tenue taoïste à leur arrivée. Ils devaient originellement être 

logés au sein de l’Institut d’études taoïstes, mais, sur demande de la police, ont été relogés dès le 

premier soir à l’extérieur, après s’être installé dans leurs chambres, non mixtes. Un séjour prévu 

au Huàshān 華山 n’a pas eu lieu sans que soient données le motif et les problèmes de traduction 

ont été patents. A ce jour, la CTA n’a pas reconduit l’initiative.  

En 2015, Thomas Morillon, français vivant en Chine depuis douze ans et installé dans un petit 

ermitage à Wǔdāngshān créait une Association taoïste européenne, déclarée à la Préfecture de 

Charente-Maritime, avec pour objet : « partage et enseignement de la culture traditionnelle 

chinoise : qigong, taiji, méthodes de santé traditionnelles chinoise, taoïsme philosophique, 

peinture, calligraphie, musique, yiking ». Il explique les circonstances de cette création :  

« C’est un concours de circonstances. Un ami de mon maître à Wǔhàn, Ren Zongquan, a fait le vœu 
de propager le taoïsme en Occident. […] Je suis allé deux à trois fois à Wǔhàn où je l’ai rencontré. Je 
lui ai présenté un allemand. Ils m’ont mis de côté et il a repris le nom. J’ai créé cette association très 
vite, mais sans eux […] Créer une association ne sert à rien. […] L’idée d’association taoïste c’est 

                                                
18 Mèng Zhìlǐng, Taoist Preservation of Health (Yangsheng). An outline of the principles of the Taoist Preservation 
of Health prepared for the firts training course for international students at the Chinese Taoist College (7 p.) 
document polycopié, novembre 2012. 
19 Les cours avaient lieu dans une salle du Báiyúnguān, face à l'estrade d'ordination. Plusieurs participants ont 
mentionné les difficultés évidentes d'interprétariat. Les repas étaient pris à la cantine du temple, mais selon plusieurs 
participants, la plupart des présents les prenaient le plus souvent à l'extérieur et ne se montrèrent pas toujours très 
attentifs, ni même assidus. Au moment de leur départ, ils se virent remettre 150 ¥ (yuan) pour prendre le taxi jusqu'à 
l'aéroport, les véhicules officiels étant mobilisés pour une réunion du plenum du PCC. 
20 Les mêmes qu’en 2012 (France, Belgique, Espagne, Portugal, Suisse, Mexique et Singapour), plus la Grande-
Bretagne, l’Allemagne, la Russie, les Etats-Unis et le Venezuela, la Corée. L’Italie n’était pas représentée. 
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Marc [Verlant]21 qui l’a trouvée quand j’étais en pourparlers avec Ren Zongquan. […] Je connais 
Karine [Martin]. Il y avait déjà en France une association française, mais s’intégrer à l’AFD c’est un 
peu bloqué. On voulait faire un truc de notre côté, j’ai donc créé une association européenne » 22. 

En novembre 2015, la création d’une German Daoist Association (GDA) et d’une European 

Daoist Association (EDA) est annoncée officiellement à Wǔhàn par Me Rèn Zōngquán 任宗權, 

lors d’une cérémonie au temple Dàdào guàn 大道觀 à Wǔhàn. Il en nomme président son 

disciple Liu Chengyong 23, l’étudiant allemand qu’évoque Thomas Morillon, qui, lui aussi vit à 

Wǔdāngshān. Ces deux associations sont créées sans concertation avec les autres associations 

nationales taoïstes en Europe. Elles se donnent pour mission de développer le taoïsme Quánzhēn 

en Europe. Un site web est rapidement ouvert annonçant la construction en 2016-2017 du 

premier temple taoïste en Allemagne et l’ouverture d’un Lao Zi College. Contacté par mail, 

l’EDA répond  [texte donné sans modification] : 

« … our association is founded this year and we are still at the beginning. in the moment we have a 
few official members, but the are a few hundred to be members waiting for the application approval. i 
m guessing in 3 month from now we will build a community with about 500 members in Germany, 
tendency rising. Our main location is Hannover, Lower Saxony in Germany. this is alos where we 
will build the first temple. in 2017 we will build a hugh temple complex in Harz Mountain also close 
to Hannover. […] on the moment we are still at the beginning, we are talking to daoist groups in 
switzerland, england, belgium, holland, italy, etc. to build a strong network to spread daoism »24. 

Les taoïsants allemands et les responsables d’associations européennes avec qui j’ai évoqué cette 

initiative, pas davantage qu’Ute Engelhardt, enseignante à l’université de Munich et spécialiste 

du qìgōng en Allemagne n’en avaient connaissance. Depuis novembre 2016, la GDA organise 

régulièrement des stages classiques de qìgōng, tàijíquán, art du thé, etc. dans une ferme restaurée 

près de Hanovre. A août 2017, l’EDA n’a eu, à ma connaissance, aucune activité au niveau 

européen, ni de contact avec les diverses associations nationales. Le temple annoncé à Harz a 

consisté en l’aménagement d’un autel dans une bâtisse de campagne et les centaines d’adhérents 

prédits semblent attendre. Le peu d’informations que j’ai pu recueillir sur Me Rèn Zōngquán 

auprès de trois taoïsants français qui vivent ou ont vécu en Chine ne sont pas concluantes. Il 

s’agit d’un moine connu pour ses ouvrages sur la musique et les rituels, qui a dirigé des 

séminaires de formation de ritualistes, mais dont la personnalité semble poser problème. Quant à 

son disciple allemand, Th. Morillon précise : « C’est un pratiquant étrange qui reste à Wǔdāng. Il 

travaille seul. Il est peu intégré et peu apprécié. Il ne connaît personne à Wǔdāng. Du jour au 

lendemain [après avoir été présenté à Me Ren] il m’a bloqué sur Facebook et Wechat ». Il se 

présente ainsi dans le courriel réponse adressé : 

                                                
21 Marc Verlant est un français originaire d’Aix-en-Provence, étudiant à l’IEQG en 1992-1994 où je l’ai connu, qui 
vit à Wǔdāngshān depuis de nombreuses années. Il s’y est marié avec une chinoise, et y est guide touristique. 
22 Interview de Thomas Morillon, réalisée le 30 juin 2016. Cf. son site : http://morillont.wix.com/assocdaoeur, lien 
actif au 17 juillet 2017. 
23 German / European Daoist Association, site : http://european-daoist-association.com/, lien actif au 17 juillet 2017. 
24 Courriel en date du 30 avril 2016, non signé, document reproduit tel que reçu. 
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« i m an officially ordained daoist priest, in the 24th generation of Quan Zhen Long Me Pai. i have 
teachers in many temples in china, beijing, wuhan, wudang, etc. i have three masters. but i dont 
mention their names at this point. […] i practice daoism since my childhood. i was spiritually inspired 
by my mother who also practices buddhism. i trained martial arts and with the age 19 i started 
practicing internal martial arts. later i met a daoist master from wudang who taught me internal 
alchemie and wudang mi chuan taiji quan. since that time i follow the wudang tradition. when i was 
22 i lived in a buddhist monestary for a few month to learn the heart sutra practice. after this i decided 
to leave my safe environment and go on my daoist journey to the far away country china. without 
money or return ticket i had to survive and make my living. i worked during daytime, and practiced at 
night. i stay in china since 2007. at the beginning i couldn't speak or read Chinese, i learned 
everything by myself. now i m fluent, also do translations of classical daoist books etc. i received my 
initiation in a small circle and my masters always taught me in person. surely i took vows. at repeat 
them everyday in the morning and evening ceremony. at this moment have one disciple and a few 
students. […]. we practice gong fu, not everybody can bear it. this diciple is also beeing training as a 
daoist adept. after training and probation period she will receive the daoist priesthood and become an 
ordained adept. this is the way i teach. others have other ways »25. 

 

Je n’ai pu obtenir davantage. Dernier avatar en date, l’annonce récente (juin 2017) du lancement 

d’une European Taoist Association en Italie à l’automne, par Me Yóu Xuándé 游玄德, l’un des 

acteurs importants du Wǔdāngshān, qui appartiendrait à la branche Zhēngyī et qui a formé des 

étudiants en Tchécoslovaquie et Allemagne, et dont plusieurs disciples chinois et occidentaux 

enseignent en Europe. Tout en résidant en Chine, depuis deux/trois ans il déploie une présence 

importante à Rome dans ce qui m’apparaît comme une volonté de reprise en main d’un 

« réseau » d’enseignants européens aujourd’hui principalement animé par deux de ses disciples 

Tián Lǐyáng 田理阳 et Yuán Lǐmǐn 袁理敏26. Cet effort d’expansion hors de Chine semble 

d’abord répondre à une logique de développement au bénéfice de la lignée et de ses structures en 

recherchant en Europe des élèves susceptibles de se rendre également en Chine pour étudier. Elle 

s’inscrit dans la concurrence entre écoles pour capter les ressources occidentales et également 

dans les jeux d’influence et de pouvoir au sein de l’association taoïste locale et de la CTA. 

 

C - Le paysage européen : des situations nationales disparates 

Pas plus que les diverses tentatives que nous venons d’évoquer n’ont réussi à organiser le 

taoïsme au niveau international ou européen, les associations taoïstes nationales, même 

reconnues officiellement par la CTA n’ont de monopole sur le taoïsme dans leurs propres pays. 

Elles y sont en concurrence avec des écoles, des associations ou des enseignants occidentaux ou 

chinois qui souvent s’ignorent, et se réclament également du taoïsme. Le paysage est donc 

pluriel et évolutif. La création d’associations taoïstes nationales, et d’association taoïsantes, est 

d’abord due à des initiatives individuelles, avec à l’origine le plus souvent un petit groupe réuni 

                                                
25 Ibid, je reproduit le document brut tel que reçu. 
26 Cf. site http://www.associazionetaoista.it. Lien actif au 18 juillet 2017. 
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autour d’un ou deux leader(s), en général issu soit du milieu des pratiquants d’arts martiaux 

internes (Italie, Grande-Bretagne, Belgique, Espagne, France), et/ou de celui des praticiens de 

médecine chinoise (Suisse, Portugal, Mexique). Elles prennent la forme de structures 

associatives et non cultuelles, même si l’Italie cherche à obtenir un statut cultuel, favorable 

localement sur le plan fiscal et si cela a pu être envisagé un moment en France. 

 

Italie : Après la Belgian Taoist Association (BETA) (Cf. plus bas), la seconde association 

taoïste à voir le jour en Europe est l’Associatione Taoista d'Italia (ATI), créée en 1993, devenue 

ensuite Chiesa Taoista d’Italia (CTI). Elle a été créée par Vincenzo de Ieso [sic], pratiquant de 

karaté s’étant tourné vers les arts martiaux chinois, qui dès 1972 avait pu se rendre à Wǔdāng, et 

qui a pris le patronyme de Lǐ Xuánzōng 李玄宗. Il s’agit, à ma connaissance de l’association 

taoïste la plus active aujourd’hui dans un pays européen et la plus nombreuse. Elle comptait 

officiellement 251 membres en 2013. V. de Ieso se présente comme ayant été initié en 1993 par 

le grand maître Wáng Guāngdé 王光德, en tant que taoïste à la 14ème génération de la Wǔdāng 

Xuánwǔ pài [Ecole du Guerrier sombre de Wudang] recevant le titre de chuánfǎ hùchí 传法 护

持 [disciple qui défend et promeut les enseignements]. Diplômé d’éducation physique il a 

également étudié en Chine diverses techniques à l’Université d’éducation physique de Pékin, 

qu’il a représenté durant six ans en Italie. La CTI entretient des liens avec la CTA et les 

associations taoïstes de Malaisie, Hong Kong et Singapour27. Elle dispose d'un local à Caserte 

(Campanie), à 200 km de Rome, présenté comme temple de la Grande Harmonie. Le local, au 

rez-de-chaussée d’un immeuble résidentiel, a été consacré par son fondateur lors d’une 

cérémonie rituelle et sert de lieu de réunion pour les séminaires et formations. La Chiesa dispose, 

depuis fin 2013, d'un site web bilingue italien/anglais et d'une page Facebook28. L'activité 

associative consiste en des séminaires classiques (tàijíquán, qìgōng, yǎngshēng), la participation 

à des événements interreligieux, où V. de Ieso apparaît toujours en robe taoïste, et la promotion 

de la Journée mondiale taoïste, initiée par la Taoist Mission de Singapour. Sur le site web, on 

trouve un ABC d’une vingtaine de pages, avec des photographies illustrant différentes pratiques : 

former un mudra de salut taoïste, allumer l’encens, se prosterner devant l’autel, … En 2013, la 

CTI a mis en place un cursus d'études taoïstes en trois ans, l’Academia Superiore di Educazione 

Taoista, sur un mode para-universitaire. Me Mèng Zhìlǐng en est le directeur pédagogique et 

professeur de philosophie taoïste. Il a été ainsi accueilli à huit ou neufs reprises en Italie, où il a 

donné des séminaires devant dix à vingt-cinq participants29 et a été reçu en audience par 

                                                
27 Il s’agit d’une des multiples associations taoïstes de Singapour, qui se réclame du courant quánzhēn. 
28 Cf. http://www.daoitaly.org/, lien actif au 17 juillet 2017. 
29 Je déduis ces chiffres des comptages sur les photos des événements publiées sur la page Facebook de l’ATI. 
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l’archevêque de Milan à l’initiative de V. de Ieso30. Ce dernier a également animé des rencontres 

avec les taoïstes de l’association portugaise et espagnole, et a reçu, en 2016, le Président de la 

CTA en Italie sans que les autres associations n’aient été informées de sa présence en Europe. 

L’association distingue deux types de membres, initiés et novices. Un premier groupe d’initiés, à 

ma connaissance neuf personnes dont deux hommes et un asiatique, a reçu la robe taoïste en 

2010 à Caserte, des mains de Me Lee Zhi Wang 李至旺 Président de la Taoist Mission de 

Singapour. V. de Ieso cherche à obtenir un statut d’association cultuelle, particulièrement 

intéressant sur le plan fiscal. 

D’autres organisations taoïstes ou taoïsantes existent en Italie31. Il s’agit essentiellement 

d’écoles d’arts martiaux internes comme la Scuola Interiore Taoista “Tao Chuan” à Cagliari ou 

l’Associazione Chi Gung Way à Bologne, liée au mouvement taoïste américain de Bruce Kumar 

Frantzis (1949-), qui se présente comme disciple de M
e
 Liu Hung-Chieh (1905-1981). De même, 

il existait à Milan une école de nèidān, qui ne semble plus active aujourd’hui, ou dont j’ai perdu 

la trace dans les évolutions de l’espace numérique. Des enseignants de Wǔdāngshān que nous 

avons déjà vu à l’œuvre en France enseignent également dans la botte, comme Yuán Lǐmǐn, au 

sein de Wudang Taiji Roma. Il existe également une page communautaire Facebook Taoismo 

Italia, suivie par 950 personnes à août 2017. Le fait le plus notable est la création récente, 2015, 

d’une Associazione taoista d’Italia, fondée par You Lidao (Giuseppe Siani), pour promouvoir la 

philosophie taoïste. G. Siani est un enseignant d’arts martiaux, qui a été « nommé » taoïste en 

2015 par Me Yóu Xuándé32. Cette association sert de support au projet de Me Yóu de lancer à 

l’automne 2017 une European Taoist Association dont le projet semble surtout axé sur la 

diffusion des enseignements martiaux du Wǔdāng. 

 

Grande-Bretagne : La British Taoist Association (BTA) est la troisième association taoïste 

nationale créée officiellement en Europe. Elle est née en 1996, à l’initiative d’un petit groupe 

réuni autour d’Alan Redman (Shì Jìng 世静), formé au tàijíquán dans les années 1970 par le 

sino-américain Gia-fu Feng. En 1994, il rencontre Huáng Shìzhēn, jeune moine qui restaure un 

temple dans la banlieue de Xī'ān. L’année suivante il est ordonné au Léigǔtái 擂鼓台 dàoshì à la 

31ème génération de la tradition Lóngmén 龙门 (Porte du Dragon) par Me Féng Xìngzhào 冯兴赵 

avec trois autres membres de l’association : Paul Dunnett (Shì Rán 世然), Hooileng Dunnett (Shì 

Zhī 世之) et Peter Smith (Shì Dào 世道). En 1996, Me  Féng et Huáng Shìzhēn visitent la 

                                                
30 Témoignage de Me Mèng, Bruxelles, mai 2014. 
31 Voir par exemple la page qu’y consacre le CESNUR : Page http://www.cesnur.com/religioni-e-movimenti-di-
origine-cinese-ed-estremo-orientale/altri-centri-di-ispirazione-taoista/, lien actif au 17 juillet 2017. 
32 « Nommé » est l’expression employée sur le site http://www.associazionetaoista.it. Lien actif au 18 juillet 2017. 



 496 

Grande-Bretagne, et deux autres membres deviennent disciples de Me  Féng en 2004 : Graeme 

McCracken (Shì Qiáo 世桥) et Justyna Gorska (Shì Háng 世航), lors d’une cérémonie au temple 

Héngkǒu sānshèng miào 恒口三圣庙. Entre temps, Igor Scerbo et Karine Martin ont fréquenté 

les séminaires de méditation organisés par la BTA, ce qui les a conduit à créer l’Association 

française taoïste que nous évoquerons plus bas. L’association compte aujourd’hui 50 à 60 

membres et 150 à 200 sympathisants qui participent plus ou moins régulièrement aux activités 

proposées. La majorité est composée de pratiquants d’arts énergétiques et de praticiens de 

médecine chinoise. Elle compte parmi eux quelques étudiants chinois. Elle ne possède pas de 

temple, mais propose régulièrement depuis ses débuts des séminaires et retraites plusieurs fois 

l’an dans une ferme du Sussex, consistant principalement en la pratique de dǎoyǐn, une forme 

ancienne de qìgōng, présentée par BTA comme « idéale pour aborder la pratique taoïste » et en 

méditations. Cette activité a été réduite du fait de problèmes de santé de Shì Jìng et de la 

nécessité de trouver un nouveau lieu. L’association  dispose d’un site web33 et édite depuis 1996 

Dragon Mouth, magazine de qualité qui est passé progressivement de trois parutions annuelles à 

une, et s’est interrompu en 2012 puis 2014. Outre des informations sur la vie de l’association, il 

offrait des articles de fond écrits par des pratiquants connus, Eva Wong, Ken Cohen (USA), et 

des sinologues, Livia Kohn, Harold Roth, Elisabeth Rochat de la Vallée, y compris une interview 

de Kristofer Schipper. L’un des objectifs était d’établir un centre de pratique en Grande-

Bretagne. Entre temps, la BTA a aidé à la restauration de plusieurs temples en Chine en 

collectant des fonds et Shì Jìng a animé plusieurs retraites en Suisse pour l’association taoïste 

suisse ATAOS. Comme elle le précise dans ses statuts, elle accueille tous les taoïstes sans 

distinction d’école ou de courant et comptait en son sein plusieurs Chinois. A l'occasion de la 

venue de la grande délégation de la CTA en 2013, BTA a participé à plusieurs manifestations 

prévues par la délégation, dont certaines ont dû être annulées et a organisé parallèlement un 

séminaire avec Me Mèng Zhìlǐng qui a réuni une vingtaine de participants34. 

Outre la BTA, la Grande-Bretagne compte plusieurs autres organisations taoïsantes, à 

commencer par la Taoist Tai Chi Society et la branche anglaise de l’UHT, qui y sont actives 

ainsi qu’une école à Londres Xiao Yao Pai [Xiāoyáo pài 逍遥派] Europe, School of Esoteric 

Spiritual Taoism, qui propose des séminaire des pratiques habituelles en lien avec sa branche aux 

Etats-Unis. Il s’agit d’une organisation initiée par un maître Zhēngyī résident en Indonésie, Lie 

Shang Hu qui a inauguré un temple à Sumatra en 1996, puis aux USA en 200935. On trouve 

également une école Qianfeng Daoism UK, [Dàojiā qiānfēng xiāntiān pài 道家千峰先天派], 

                                                
33 Voir le site : http://www.taoists.co.uk/. Lien actif au 16 juillet 2017. 
34 Informations recueillies auprès de Raphael Munton, Pékin août 2013, Sandra Hill, Kūnmíng, novembre 2015, et 
Shì Dào. 
35 Voir le site : https://www.spiritualdaoism.com. Lien actif au 16 juillet 2017. 
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dont l’activité est aujourd’hui centrée sur les Pays-Bas. Elle fait référence à Richard Hunn 

(1949-2006), un disciple de Charles Luk (1898-1978), qui se réclame de la lignée de Zhào 

Bìchén  préservée par son arrière petit-fils Zhào Mingwang (1966-)36. Une association intitulée 

Ching Chung Taoist Association (Europe Headquarters) [sic], fondée en 1997 a été dissoute, 

sans avoir eu, semble-t-il d’activité apparente. Enfin, Lucia Rings-Watkins, qui se présente 

comme 16ème génération du Wudang Clan, anime une école Wudang Pai Kung Fu GB à Londres, 

où elle accueille régulièrement Me Yuán Lǐmǐn et un anglais ( ?) d’origine russe, Vitalii 

Lishchyna, émigré à Los Angeles, qui animait une Daoist School Zhēndào pài 真道派 offrant 

essentiellement l’enseignement de techniques martiales et des pratiques de yǎngshēng. 

 

Espagne : Il existe également en Espagne une pluralité d’organisations taoïstes et taoïsantes, 

mais la situation y est différente de par la création en 2001 par un moine chinois, Me Tián 

Chéngyáng, de deux associations taoïstes, une espagnole et une catalane, l’Asociación de 

Taoísmo de España (ATE) et l’Associació de Taoisme de Catalunya (ATC)37, et de la présence 

depuis 2014 à Barcelone d’un temple communautaire dont l’officiant se présente comme taoïste. 

Me Tián, décédé à 52 ans en septembre 2016, était un moine taoïste quánzhēn originaire du 

Shāndōng 山东 qui avait été enseigné par son grand-père, Tián Xiting (1899-1988) avant 

d’étudier au Láoshan. En 1987, il rejoint l’Institut d’études taoïste de Pékin, puis occupe pendant 

dix ans des fonctions administratives au sein de la CTA, période durant laquelle il écrit plusieurs 

ouvrages et étudie la médecine chinoise à l’Université de MC de Pékin. En 1999, il vient en 

Espagne à l’invitation de l'Université Autonome de Madrid, pour faire une conférence et 

enseigner la culture traditionnelle chinoise, puis s’installe à Barcelone avec l'ambition d’y 

développer le taoïsme. Deux ans plus tard il crée les deux associations, espagnole et catalane et 

le Temple de la Pureté et du Silence. En 2003 il publie Conocer el taoísmo, premier ouvrage en 

espagnol publié par un maître taoïste chinois38. Son projet le plus ambitieux était de construire, 

dans les Pyrénées, le premier grand temple taoïste européen dont l’ébauche 3D figurait sur son 

site web39. Me Tián disposait à Barcelone d’un petit appartement servant de temple, où il donnait 

                                                
36 Richard Hunn, qui a vécu à Hong Kong, en Norvège et à Kyoto était un pratiquant du bouddhisme Chan et a écrit 
une biographie du grand moine Xūyún 虚云 (1840-1959). Charles Luk [Lù Kuānyù 陸寬昱] au delà de la 
publication de deux ouvrages importants sur le taoïsme : Secrets of Chinese Meditation (London : Rider 1964, 1971, 
Weiser, 1969) et Taoist Yoga : Alchemy And Immortality, (Samuel Weiser, 1973, 1984, 1990), fut un disciple de 
Xūyún et a surtout traduit de nombreux sūtra bouddhiques en anglais. Cf. Daniela Campo, La construction de la 
sainteté dans la Chine moderne: la vie du maître bouddhiste Xuyun, Paris : Les Belles Lettres, 2013. Sur Zhào 
Bìchén, voir plus haut. 
37  Sites Associacion de Taoismo de Catalunya, et Associacion de Taoismo de Espana 
http://www.taoismo.es/index.html, http://www.qingjing.net/Spain/. Consultés le 15 juillet 2015. 
38 Tian Cheng Yang (Tian Su Chun), Conocer el taoísmo, Historia, filosofía y práctica Chi Kung, Tai Chi, Feng 
Shui, meditación, masaje taoísta, Barcelona : Editorial Kairós, 2003. 
39 Depuis le décès de Me Tián le site, qui était bilingue espagnol-français, avec des pages prévues en catalan, basque 
et galicien qui n’ont jamais vu le jour, ne répond plus. Un nouveau site a cependant récupéré en partie les données 
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des enseignements à ses élèves ou disciples. Les deux associations avaient un site web commun, 

mais peu d’activités visibles et lorsque j’ai voulu rencontrer des membres à Barcelone à partir de 

2014, je n’ai pu les joindre, malgré mes tentatives répétées et les contacts avec d’autres disciples. 

Seul moine taoïste chinois présent en Europe, il a eu une certaine influence sur les taoïsants 

occidentaux. Il a ainsi accueilli comme élèves/disciples, deux des fondateurs de l'Association 

française de taoïsme, ainsi que Gérard Guasch, fondateur du Tao du Cœur à Paris et Mexico. La 

volonté de Me Tián de développer le taoïsme en Europe s'est manifestée par une demande très 

rapide à ses étudiants français de le prendre pour maître en 2007, puis par une pression pour 

développer un réseau européen et des exigences qui ont abouti à une prise de distance de la part 

de ces étudiants, en désaccord sur la capacité et la nécessité de créer une Union européenne de 

taoïsme40. Son principal disciple en Espagne, David Aguilar qui a assisté au séminaire au 

Báiyúnguān en 2013, a fondé l’Asociacion de Taoismo de Canarias41, où il réside. Avec 

l’autorisation de son maître, dont il a reçu divers enseignement ésotériques, notamment sur la 

confection de fú [talismans] il a pris deux disciples en 2015 42 . Au delà d’activités 

d’enseignement classiques, arts martiaux et pensée taoïste, en stages, il a ouvert un autel où il 

officie et qui fait office de temple. En juillet 2017, il a accueilli Me Mèng Zhìlǐng pour deux 

jours de séminaires à Tenerife. 

D’autres organisations taoïsantes existent en Espagne, certaines centrées autour des arts 

martiaux, comme c’est le cas avec une école Wǔdāng au Pays Basque qui se rattache à la lignée 

de Yóu Xuándé et entretient des relations avec d’autres disciples européens. On trouve 

également une association Chong Quanzhen à Murcie et une page Facebook Comunidad Taoísta 

Española où se retrouvent notamment des étudiants de Me Tián. Mais le plus intéressant est 

l’ouverture dans la capitale catalane, en février 2014, d’un grand temple public, 350 à 400 m2, 

présenté aux médias catalans et espagnols lors de son ouverture comme temple taoïste43. 

L’officiant employé par le temple se présente comme taoïste de tradition Lúshān et figure en 

robe taoïste sur les vidéos de l’inauguration. Il propose divers services rituels, y compris semble-

t-il des exorcismes mais portait une robe bouddhique pour le défilé du Nouvel An 2015 à 

Barcelone et l’adresse du temple, fotang321@gmail, renvoie en principe à un autel 

                                                                                                                                                       
du précédent, la description du projet de temple est consultable à l’adresse : 
http://taoismo.es/Documents/01/nav/003/1031.html, lien actif au 18 juillet 2017. 
40 Il s'agit notamment d'Igor Scerbo, cofondateur de la première association taoïste française. En août 2013, lors du 
séminaire pour étudiants étrangers à Pékin Me Tián avait tenté sans succès, de s’intégrer dans le dispositif, les 
responsables de la CTA, tout en l’accueillant au Báiyúnguān, lui avaient fermé la porte, comme j’en ai été témoin 
lors de la réunion de clôture. Il avait néanmoins réuni plusieurs étudiants lors d’un dîner. 
41 Cf son site : http://www.sanyuantenerife.com/taoismo/, lien actif au 18 juillet 2017. 
42 Entretiens avec David Aguilar, Pékin, août 2013, et échanges de courriels en 2015 et 2016. 
43 Voir par exemple la couverture sur : http://www.btv.cat/btvnoticies/2014/04/13/temple-taoista-taulat-poblenou-
taoisme-taitxi-calligrafia/#None, lien consulté le 22 mai 2015. 
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bouddhique44. A la visite, il s’apparente davantage à un temple communautaire wēnzhōu, avec de 

multiples divinités taoïstes, bouddhiques et locales. On trouve également près de Grenade un lieu 

qui se présente comme centre de retraite et de pratique taoïste Les Sept étoiles, géré par une 

Association internationale de yoga et taoïsme sur laquelle je n’ai pu obtenir d’information45. 

 

Portugal : l’Associação daoïsta de Portugal (ADP) a été fondée en mars 2010 par deux 

praticiens de médecine chinoise José Barreno et Vanessa Sirvain (diplomée de l’IEQG). Un 

temple dédié à Lǎozǐ a été consacré par Me Huáng Shìzhēn à Lisbonne en juillet. Il s’agit d’un 

temple d’appartement au sein d’une clinique de médecine chinoise qui offre des traitements 

d’acupuncture qui ont attiré de nombreuses personnes dans un pays en crise, plus d’un millier la 

première année. A la suite de l’inauguration du temple, s’est tenue la première réunion 

internationale de taoïsme en Europe présidée par Me Huáng. En 2011, Vanessa Sirvain, la 

présente de l’ADP participe à l'International Taoist Forum de Nányuè puis passe plusieurs 

semaines au temple Qīnghuá gōng 青华宮 de Xī'ān, où, elle reçoit une formation intensive de 

rituels sous la direction de Me Huáng. En mars 2012, l’ADP est présente à Caserte (Italie) pour la 

Célébration de la Journée Mondiale taoïste, jour anniversaire de la naissance de Lǎozǐ, créée par 

la Taoist Mission de Singapour, avec laquelle est lié V. de Ieso. Les responsables de l’ADP sont 

régulièrement invités en Chine et ont participé aux séminaires pour étudiants internationaux en 

2012, V. Sirvain et J. Barreno, et en 2013, Mariana Branco, jeune anthropologue portugaise. En 

2014 a eu lieu à Lisbonne une rencontre informelle avec V. de Ieso (Italie), D. Aguilar 

(Canaries) et Hamilton Fonseca Filho de la Sociedade Taoista do Brasil (Rio de Janeiro). 

L’association comptait fin 2015 environ 200 membres, essentiellement à Lisbonne et Porto, dont 

huit initiés, à la 32ème génération Lóngmén et cinq à la 33ème. Elle touche, par ses diverses 

activités environ 1 500 personnes. Elle célèbre un rituel bimensuel dans son temple, offre une 

pratique hebdomadaire de méditation ouverte à tous, des cours de qìgōng notamment pour les 

jeunes, des cours de mandarin, des séminaires en week-end, notamment sur les pratiques 

féminines, des conférences publiques et au moins une retraite annuelle. Elle a également une 

activité éditoriale, avec l’édition d’extraits du Zhuāngzǐ, de Confucius et du Dàodéjīng à partir 

de la traduction du philosophe portugais Agostinho da Silva, qui sont à libre disposition dans le 

temple. L’ADP participe régulièrement à des manifestations interreligieuses au Portugal. Le 

service d'acupuncture est offert trois jours par semaine à Lisbonne et un à Porto au bénéfice des 

membres et de leurs familles, et pour les personnes recommandées qui ont des difficultés 

                                                
44 Informations communiquées par Pan Junliang, séminaire ANR, Religion des Chinois en France. Le terme fótáng 
désigne littéralement l’autel táng, de Fó, le Bouddha. J’ai visité ce temple en juin 2015 sans rencontrer l’officiant. 
La seule personne présente était une chinoise âgée s’exprimant en dialecte. 
45 Voir le site : http://lagodelas7estrellas.blogspot.fr, lien actif au 18 juillet 2017.  
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financières pour bénéficier d’un traitement de médecine chinoise en clinique privée [L’exercice 

de la médecine chinoise par des praticiens non médecins est légale au Portugal] 46. 

 

Belgique : Il existe deux associations taoïstes en Belgique. La Belgian Taoist Association 

(BETA), néerlandophone, située à Anvers, qui est la première association taoïste à avoir été 

créée en Europe, en 199047, par Dan Vercammen, anthropologue de formation spécialisé en arts 

martiaux et médecine chinoise, Koen Fransen, son élève et An Woestenborghs, professeure 

d’éducation physique. Ils se présentent sur leur site web comme idealistic persons. Dan 

Vercammen a étudié plusieurs années à Shanghai, à l’université Fudan, l’université des sports, et 

celle de médecine chinoise. Sa thèse de doctorat, soutenue à l’université de Ghent en 1990, 

portait sur Internal School of Chinese Martial Art and Qigong : History, Philosophy and 

Practice. L’association a mis en place un Taoist Alchemical Studies Center, qui se veut centre de 

recherche scientifique, en lien avec plusieurs organismes et associations taoïstes en Chine et un 

China Art College proposant une formation para-universitaire qui offre d’aller jusqu’au doctorat 

en arts taoïstes. BETA a également une activité d’édition et a publiée une demi-douzaine 

d’ouvrages sur les arts martiaux et l’alchimie interne non disponibles en librairie. A ma 

connaissance, leurs représentants n’ont pas participé aux diverses manifestations organisées par 

la CTA en Chine depuis au moins 2012. La seconde association, l’Association Taoïste de 

Belgique (ATB), est francophone et est née à Bruxelles en 2011 à l’initiative de deux pratiquants 

d’arts martiaux internes : Saskia Dab, docteur en psychologie, psychothérapeute, professeure à 

l’Université Libre de Bruxelles durant plus de dix ans, devenue à 40 ans disciple de la fāngzhàng 

Wú Chéngzhēn et Bernard de Poorter ingénieur de vente devenu disciple de Me Mèng Zhìlǐng, et 

d’un ancien ambassadeur de Belgique en Chine Patrick Nijls. Les objectifs de l’association sont :  

« de faire connaître, promouvoir et diffuser le taoïsme sous différents aspects : philosophie, tai ji 
quan, qi gong, médecine chinoise, Yi Jing, feng shui, pratiques artistiques, rituels religieux, etc. 
Quoique nombreuses de ces disciplines soient connues et pratiquées en Occident, leurs liens avec la 
culture chinoise taoïste traditionnelle est le plus souvent ignoré »48.  

Cette approche offre une définition particulièrement large du taoïsme, qui le confond avec la 

culture traditionnelle chinoise, n’y manque que la peinture et la calligraphie, que l’on retrouve 

dans les statuts d’autres associations et qui rejoint la vision qu’en donnaient le Dr. Schatz et les 

acupuncteurs français dans les années 1960-1980. S. Dab et B. de Poorter animent également 

une Association Belge de Qigong et de Taoïsme Sa-Kya-Pa. Saskia Dab est venue aux pratiques 

corporelles pour gérer stress et anxiété à la sortie de l’adolescence. Après avoir pratiqué un art 
                                                
46 Cf. le site : http://associacaodaoistadeportugal.blogspot.fr, lien actif au 18 juillet 2017. 
47 Cf. le site http://www.taoiststudies.org/, lien actif au 18 juillet 2017. Sur les captures d’écran du site effectuées en 
mars 2011 la date de création mentionnée est 2010, sur le site actuel, 1988, mais les documents à télécharger 
mentionnent toujours 1990. 
48 Voir le site : http://www.taoisme.be, lien actif au 19 juillet 2017. 
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martial vietnamien, elle a découvert la calligraphie japonaise, puis le tàijíquán et a ensuite étudié 

le qìgōng à Paris, avec Me Zhōu Jǐnghōng, qui l’a autorisé à enseigner en 2007. C’est lors d’un 

voyage en Chine avec Me Zhōu qu’elle a eu, notamment à Wǔhàn, une forme de révélation, au 

temple de la fāngzhàng Wú. De son côté, B. de Poorter a découvert le tàijíquán par hasard après 

le décès de son fils. Il avait alors « senti le besoin de se retrouver lui même, de se tourner vers 

une vie plus vraie, plus spirituelle [cette pratique] a changé sa vie et lui a beaucoup apporté par 

ses principes d’ancrage, de lâcher prise, de méditation en mouvement, de puissance par la 

douceur et le travail énergétique ». Les deux ont participé à la seconde session pour étudiants 

étrangers au Báiyúnguān en 2013. Les membres de l’association ne sont pas très nombreux, mais 

elle a des activités régulières par le biais de Sa-Kya-Pa, ainsi qu’une session de méditation toutes 

les trois semaines. Saskya Dab anime également des stages de pratiques, dont l’un porte sur 

Allumer l’encens dans la tradition taoïste et un autre sur les mudras : Séminaires Secrets des 

mains taoïstes. A l’automne 2013, l’ATB a accueilli à Bruxelles le Festival du Tao avec trois 

jours d’activités : conférences de la fāngzhàng et Me Mèng, atelier d’arts martiaux, de 

calligraphie et de thé et rituels du matin et du soir par les moines taoïstes venus de Chine, la 

manifestation s’étant conclue par un concert-spectacle devant 1 100 personnes, évoqué en 

ouverture de cette thèse. L’activité principale est l’organisation de séminaires de 3 à 5 jours 

d’initiation et méditation avec Me Mèng, qui accueillent des étudiants belges, français, 

luxembourgeois, suisses et allemands. La 4ème édition a eu lieu au mois de juillet 2017. 

Au delà de la BETA et de l’ATB, des multiples associations qui promeuvent les arts martiaux 

internes, et des branches de la Taoist Tai Chi Association et de l’Universal Healing Tao en 

Belgique, une autre association contribue à la promotion du taoïsme en Belgique : Tian-Di, née 

de « l’initiative de quelques personnes […] de partager avec un vaste public occidental, initié 

et/ou néophyte, leur intérêt, leur amour, leurs connaissances de la Chine […]  de faire connaître 

la Chine […]   afin qu’un dialogue constructif s’établisse entre Orient et Occident »49. Parmi ses 

multiples activités elle propose des stages sur le Yìjīng avec entre autres C. Javary, d’autres sur la 

médecine chinoise, des cours de mandarin, des voyages en Chine et des séminaires animés par 

Me Tián Lǐyáng 田理阳 (1970-.), premier disciple de Yóu Xuándé, venu pour la première fois en 

Europe en Allemagne en 1999 et sujet d’un documentaire franco-allemand diffusé sur Arte : Le 

maître de Wudangshan. Il anime désormais des séminaires en Belgique, France, Angleterre, 

Autriche et Hollande. Parmi les enseignants de Tian Di figure Fabienne Lacroix, professeure de 

chinois qui enseigne les arts martiaux internes et donne des cours sur le Dàodéjīng à Bruxelles et 

Louvain et qui est l’interprète de Me Mèng en Belgique. 

                                                
49 Cf. la présentation de l’association sur son site : http://www.tiandi.be, lien actif au 19 juillet 2017. 
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Suisse : L’association taoïste suisse ATAOS a été fondée officiellement en décembre 2007 

par Laurent Rochat (Xia Hong Yan), un musicien de viole classique, enseignant de tàijíquán. 

Elle est aujourd’hui présidée par Fabrice Jordan, acupuncteur pratiquant de tàijíquán. L’objectif 

affiché par les statuts est particulier : « Art. 2 : Regrouper les pratiquants taoïstes intéressés par 

la tradition Quanzhen Dao, d’en faciliter l’approche, l’étude et les pratique … ». C’est la seule 

association à ma connaissance dont les statuts sont restrictif. Pour ce faire elle organise des 

activités classiques d’enseignement, de stages par exemple avec Shì Jìng (BTA), dès 2009, puis 

Me Liú depuis 2010, et des voyages en Chine, le premier à Nányáng 南阳 en 2008 et des 

retraites annuelles. L’association a recueilli des fonds pour aider à la reconstruction d’un temple 

au Wēibǎoshān détruit par un incendie50. Fabrice Jordan l’actuel président a été l’élève en France 

de Vlady Stévanovitch, fondateur de l’école internationale de L’Art du Chi, durant une quinzaine 

d’années, jusqu’en 2005 puis a étudié auprès du Dr. Eyssalet. Il est diplômé de la FEQGAE et se 

présente comme enseignant « le Tai Ji Quan et le Neidan depuis 1993 ». Il a rencontré Me Liú 

Yuántōng en 2007, en est devenu disciple en 2008 et a reçu de ses mains la coiffe et l’habit en 

2009, lors d’une cérémonie à Wēibǎoshān. Il précise ainsi sa démarche : 

« Les deux chemins [tàijíquán et médecine chinoise] m’ont fait rechercher la source de ces 
enseignements et cela m’a conduit à m’engager dans le taoïsme. Ceci dit, c’est surtout la rencontre 
avec mon maître qui m’a décidé. C’est donc plutôt le côté humain que « technique » qui a orienté les 
choses. Globalement, c’est par l’expérience du corps que j’y suis rentré. J’ai développé les autres 
aspects dans une deuxième temps »51.  

Fabrice Jordan est également à l’origine de l’association Transverse association de recherches 

et d’échange dans le domaine de la spiritualité et des arts internes qui propose diverses activités 

de développement personnel axées sur une approche psychologique et ésotérique, avec par 

exemple un stage sur le « chamanisme médical chinois » avec Lokmane Benaïcha en juillet 

2017, un sur le « qi gong spontané et médical » en octobre et des séminaires avec Gilles Farcet, 

disciple d’Arnaud Desjardins52. ATAOS, qui compte officiellement une soixantaine de membres, 

contre plus de 120 et 500 sympathisants pour Transverse, porte aujourd’hui l’un des projets les 

plus ambitieux des taoïstes européens, la réalisation à Bullet, dans le Jura vaudois, à quelques 

kilomètres des rives du lac de Neufchâtel, de Ming Shan, présenté comme temple taoïste à 

l’automne 2013 lors d’un séminaire avec la fāngzhàng Wú, devenu désormais Ming Shan Centre 

Daoïste Intégratif, avec une vocation à la fois religieuse et culturelle. La naissance de ce centre 

entraine la disparition de l’association Transverse et un changement de statuts d’ATAOS. Le 

centre devrait comporter un temple, une bibliothèque, des cabinets médicaux, notamment pour 

                                                
50 ATAOS a eu successivement deux adresses pour son site web http://ataos.populus.ch, et http://www.ataos.ch, 
mais ces liens ne sont plus actifs en juillet 2017.  
51 Courriel du 05 septembre 2016. 
52 Voire le site web : http://www.transverse.ch, lien actif au 19 juillet 2017. 



 503 

Fabrice Jordan, des salles de pratique et des hébergements, dont deux appartements pour les 

responsables. Il devrait proposer une permanence spirituelle assurée par deux moines chinois 

venant pour des rotations de six mois et offrir de multiples activités culturelles ouvertes aux 

différentes religions et des stages divers axés plus particulièrement sur la prévention de la santé, 

notamment en matière de burnout, d’obésité, de vieillissement. Tel qu’il est présenté, le projet 

est soutenu par les autorités locales et fédérales, mais aussi par les instances touristiques, qui y 

voient un atout pour la région. Les financements chinois escomptées par F. Jordan n’ont pas été 

au rendez-vous, malgré plusieurs tournées de collecte de fonds auprès des grands temples et 

organisations en Chine depuis 2012 comme il a du le reconnaître en 2016, annonçant dans un 

bref post Facebook que finalement, le projet ne compterait que sur ses propres forces. Les 

taoïstes européens connaissant bien les milieux chinois avec qui j’avais évoqué la question, 

m’avaient dès 2013, affirmé que ces derniers ne s’engageraient pas sur un tel projet, jugé trop 

ambitieux. Lors du forum de Nánchāng, en novembre 2014, F. Jordan m’avait dit disposer des 

deux tiers des ressources nécessaires, à savoir : une couverture de garantie d’un organisme de 

promotion économique cantonal pour un tiers et une promesse de prêt bancaire pour un autre 

tiers. Ce qui avait étonné autant B. Doublet, ex-président de l’AFD, que moi-même, car ces 

promesses ne constituaient en aucune façon un financement direct53. Sensé initialement ouvrir en 

2016-2017, l’ouverture a été annoncée pour le deuxième semestre de 2018, et l’ampleur du 

projet a été réduite, passant, semble-t-il, de 7 à 5 millions d’euros. A juillet 2017 les premiers 

travaux de terrassement du centre ont débuté. Je reste dubitatif sur son montage financier, qui 

distingue un financement sur don et un financement par investissement dont la rentabilité ne me 

paraît pas réaliste, et repose aujourd’hui quasi exclusivement sur un prêt bancaire. Selon un 

contact suisse, l’évolution du projet et son volet financier semblent avoir suscité quelques 

interrogations et réactions parmi les premiers investisseurs.  

 

Il existe également des associations taoïstes dans d’autres pays européens, comme en 

Allemagne ou en Roumanie et des groupes taoïsants dans différents pays d’Europe du Nord et de 

l’Est, notamment en Ukraine et en Russie, mais sur lesquels je n’ai obtenu que des informations 

très partielles. Un étudiant originaire de Saint-Pétersbourg a ainsi participé au séminaire de la 

CTA au Báiyúnguān en août 2013, mais ne semble pas actif. Shadurski Arkadii Sergeevic, leader 

d’un groupe moscovite, Dao De Center Russia accompagné d’un traducteur, tous deux la 

                                                
53 Le projet a bénéficié dans un premier temps de la donation du terrain par un riche mécène. Dans un courriel du 05 
septembre 2017, F. Jordan précise : « L’ensemble des apports provient de nos fonds propres […] Nous avons obtenu 
un prêt cantonal et un prêt fédéral, qui ont débloqué alors la possibilité pour une banque de prêter le reste. Nous 
sommes donc totalement autonomes dans le financement », ce qui est une curieuse conception de la notion de fonds 
propres. Des informations sur l’avancement des travaux et des photographies du projet et du site sont publiées 
régulièrement sur la page Facebook : Ming Shan Centre Daoïste Intégratif. 
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trentaine, était présent lors de la 11th International Conférence on Daoist Studies à Nanterre en 

mai 2017. Le groupe a profité de l’occasion pour organiser son premier stage en Europe de 

l’Ouest. Les tarifs ont été jugés assez excessifs : 250 € pour une demi-journée de cours 

particulier plus 150 € pour le traducteur. Et plusieurs participants de l’atelier libre proposé lors 

de la conférence se sont montrés très circonspects, car les deux animateurs semblaient surtout 

intéressés par le recueil d’informations et de contacts pour développer leurs activités en Europe 

de l’Ouest. L’entretien que j’ai eu avec eux ne m’a pas apporté d’information nouvelle et a 

surtout consisté en un questionnement serré sur les activités taoïste en Europe, allant jusqu’à me 

demander de leur communiquer mes listes de contacts ! Et lorsque j’ai évoqué d’autres groupes 

russes, le discours a été systématiquement de dénigrement, agressif et peu motivé. Il existe 

également, depuis 2011, un groupe Longmen Europe, qui a organisé des séminaires en 

Roumanie en 2014, Grèce, 2016 et Bulgarie, 2017 et qui est lié à Me Wang Liping, 18ème 

génération de l’école Jīndān 金丹 et à une Jinhua Taoist Association située dans le Zhèjiāng 浙

江, sur laquelle je n’ai pas obtenu d’informations fiables54. 

Ces diverses associations mettent en évidence la variété des situations locales et leurs points 

communs : création récente, depuis 1990, par des pratiquants d’arts énergétiques et de médecine 

chinoise, faible représentativité, avec une multiplicité d’associations plus ou moins concurrentes 

auprès des mêmes publics, mais avec des intérêts différents, nombre de membres réduit et faible 

développement reposant sur un petit groupe d’animateurs, offre « classique », essentiellement 

centrée autour des arts internes, avec un ou deux séminaires annuels animés par des enseignants 

chinois, le plus souvent de pratiques martiales et le rôle qu’ont joué, ou que jouent certains de 

ces enseignants. Leur présence en Europe ne peut être interprétée totalement comme démarche 

missionnaire car elle n’est pas due à une volonté institutionnelle chinoise, mais davantage à la 

rencontre d’enseignants chinois avec des étudiants occidentaux en Chine qui les ont invité 

ensuite en Europe, où ils trouvent une opportunité de valorisation auprès des autorités chinoises. 

 

Le paysage français, système, réseaux, acteurs 

La situation française est proche de celle des autres pays européens. La diffusion du taoïsme y 

résulte d’initiatives individuelles récentes nées de parcours personnels particuliers, notamment 

avec Karine Martin, première et seule européenne à avoir reçu l’ordination Quánzhēn en 

décembre 2016. L’examen de cette situation permet également de mesurer le foisonnement des 

références au taoïsme dans le milieu associatif. 

 

                                                
54 Cf. leurs sites : https://longmen.eu et http://www.dragongateacademy.com, liens actifs au 19 juillet 2017. 
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. Les tentatives de structuration du taoïsme français 

Plusieurs tentatives d’organisation ont vu le jour en France depuis les années 2000. La 

première eut lieu à l’initiative d’Igor Scerbo et de Karine Martin avec la création en 2002 de 

l’Association Française Taoïste (AFT), fortement encouragée par Me Huáng Shìzhēn, le tuteur 

de la British Taoist Association, mais qui n’a eu qu’une activité réduite, ses cofondateurs suivant 

ensuite leurs parcours propres, K. Martin en Chine et I. Scerbo (Xinming) se consacrant à sa vie 

professionnelle et familiale. Spécialiste de sécurité informatique, il s’est d’abord intéressé aux 

arts martiaux japonais, puis à la médecine chinoise, et, au travers de Mantak Chia au taoïsme 

avant un événement personnel important : 

« Un important déclencheur a été le décès de mon beau-père en 1986 [… ] La pratique taoïste a réussi 
à initier un processus de guérison sur les conséquences de l'ouragan émotionnel qui s'est produit. Cela 
m'a laissé durablement une empreinte bénéfique et m'a donné une vigueur et une confiance en moi qui 
m'ont été très utiles les années suivantes. Cancre, j'ai accepté l'échec grâce au taoïsme »55.  

En 1998, il fonde l’association taoïste Sanyuan, la première en France, créé un site internet 

dédié, et publie un ouvrage éponyme qui s’est vendu à 700 exemplaires. Lors d’un séminaire de 

la BTA en 2000, il rencontre K. Martin qui l’incite à créer l’AFT avec quelques proches. 

L’association organisera deux ou trois séminaires avec une quinzaine de participants, dont 

Saskia Dab, fondatrice de l’ATB (Belgique), qui passera de longues heures en conversation 

téléphonique avec lui pour se faire expliquer et comprendre les principes du taoïsme avant de 

partir prendre des vœux à Wǔhàn auprès de la fāngzhàng Wú. Ayant été écarté lors de la création 

de l’Association française daoïste (ADF) et non plus taoïste, I. Scerbo qui se rend régulièrement 

en Chine à la rencontre de taoïstes, devient disciple de Me Tián Chéngyáng à Barcelone :  

« Parmi mes lectures structurantes sur le taoïsme, figurent en bonne place les 3 volumes de Maître 
Tian. Je l'ai trouvé résolument "moderne" dans son approche mais aussi très respectueux de la 
tradition ... ce qui paraît un peu antinomique, mais c'est à la fois l'aspect pédagogique (très structuré 
comme en Occident) nouveau et ses explications, parfois audacieuses (par exemple sur le Jing, 
distinguant le Yuan Jing du sperme). Je me suis beaucoup abreuvé à leur source et à un moment de 
ma vie, j'ai souhaité le rencontrer. […] C'est un peu par hasard que j'ai découvert le site web de 
l'Association Taoïste d'Espagne et que j'ai fait le rapprochement […] A cette époque Huang Zaijia56 
avait rejoint Sanyuan. Nous nous sommes concertés et avons décidé de faire le voyage pour le 
rencontrer, c'était en 2003 […] Dès notre premier séjour de quelques jours, Maître Tian souhaitait 
développer sa structure en France et nous avons pensé que c'était une bonne idée. Il m'a beaucoup 
sondé, m'a posé des tas de questions sur ma compréhension de la pratique, si j'avais un maître. Nous 
avons passé du temps avec ses disciples espagnols. Il m'a ensuite demandé si je voulais devenir son 
disciple. J'ai accepté sans hésiter à la condition que ma camarade Zaijia le soit aussi. Nous en avons 
discuté avec elle rapidement et il a accepté. Il a cherché une date propice qui puisse coïncider avec 
notre présence en Espagne. Après avoir fixé un jour, sans aucune préparation, nous avons suivi les 
conseils de ses disciples pour acheter des fruits et des fleurs pour organiser l'autel pour notre 
initiation. Beaucoup de bévues, je n'avais aucune idée de ce qu'était une initiation taoïste, ni même un 
autel, et l'aspect religieux me laissait de marbre. Je m'attendais à un baishi, alors que ce fut très formel 
(Tian est très formaliste). C'était, je l'appris plus tard, une cérémonie de "conversion" (gui yi) qui 

                                                
55 Ces propos sont issus de nombreux échanges avec Igor Scerbo, de vive voix ou par courriels. 
56 Huang Zaijia est une jeune chinoise qui avait rejoint Sanyuan et vit entre Chine et France. 
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permet à un non taoïste de devenir un novice taoïste après avoir passé une courte cérémonie et 
accepté les vœux. C'est le type de cérémonie qui est organisée pour tous les occidentaux ne maîtrisant 
pas le chinois. Ces occidentaux l'appellent à tort une "ordination" qui normalement vient par la suite, 
lorsque on accepte les 10 vœux. D'ailleurs en Chine, les plus formalistes ne me considèrent pas 
comme un taoïste de plein droit, mais comme un novice, au mieux un Séculaire.  […] Il nous a 
acceptés formellement comme ses disciples et nous avons reçu notre "certificat de disciple" avec le 
poème Longmen, notre nom générationnel. […] Nous avons payé une somme pour la cérémonie, et 
nous devions payer notre cotisation annuelle à l'Association Taoïste d'Espagne » 

I. Scerbo crée ensuite l’association Longmen France pour  aider Me Tian dans sa volonté de 

développement, et une autre association Lao-Zhuang [pour Lǎozǐ et Zhuāngzǐ] afin de préserver 

son indépendance, avant de prendre ses distances. En 2014, il lance le projet d’un institut 

d’études taoïstes Lao-Zhuang, dont l’objet est la formation aux traditions et pratiques taoïstes et 

met en place une formation par e-learning, qui ne rencontre pas le succès57. En avril 2016, en 

lien avec l’ATB, l’Institut a organisé un premier séminaire animé par Me Mèng Zhìlǐng avec 25 

participants, et un second en juillet 2017, qui en a réuni plus de 50. En 2018, l’institut Lao-

Zhuang devrait disposer d’un petit centre de retraite dans l’Allier. Quant à Karine Martin, 

docteure en pharmacie, elle découvre le taoïsme par hasard, alors qu’elle en ignorait l’existence. 

Travaillant dans le centre de recherche en neurobiologie d’un laboratoire pharmaceutique à 

Londres, elle participe, sur les conseils d’une amie, à un week-end de méditation organisé par la 

BTA qui constitue pour elle une première révélation. Elle se forme avec les taoïstes anglais, 

avant de partir en Chine pour son premier voyage en 2001. Elle yvisite plusieurs temples et 

expérimente à Xī'ān une forme de révélation "When I stepped into the temple, I sensed 

something very powerful and beautiful […] Right there I decided to dedicate my life to be a 

Taoist priest"58. Elle passe ainsi deux mois auprès de Me Huáng. De retour en Chine en 2002, 

elle le prend formellement pour maître, recevant son nom taoïste Jǐngxiù 景秀59. En 2003, 

malgré l’opposition de sa famille, elle quitte son compagnon, son travail et sa carrière de 

neurobiologiste et devient prêtre taoïste en Chine. Pendant les trois premières années, comme 

elle le précise, elle ne réussit pas à quitter son maître :  

« On reçoit très peu d’enseignements. Cela a été une phase d’adaptation, notamment pour apprendre 
le chinois. L’enseignement se fait sans parole, par le fait que l’on vit dans le temple auprès du maître 
et des autres frères et sœurs taoïstes, naturellement, comme un enfant qui apprend plein de choses en 
vivant simplement auprès de ses parents. Ce n’est pas par la parole uniquement que l’enseignement se 
fait »60.  

                                                
57 Igor Scerbo a souhaité m’associer à ce projet. J’ai donc participé, marginalement à l’élaboration des contenus. 
58  The Scientific Priest, A neuroscientist-turned-Taoist is determined to spread the religion to the West, 
BeijingReview.com.cn, Updated: May 15, 2007, n°20 may 17, 2007 : http://www.bjreview.com.cn/nation/txt/2007-
05/15/, lien actif au 03 février 2015 
59 En fait, le premier caractère de son nom daoïste, Jing 景, paysage, scène, est celui du numéro de sa génération 
dans sa lignée Lóngmén quánzhēn, la 32ème et correspond au 32ème caractère du poème de la lignée, son maître 
portant dans son nom le 31ème caractère du poème. Xiu 秀, le second caractère, est le caractère personnel choisi par 
le maître pour qualifier son disciple et signifie joli, gracieux, raffiné. 
60 Ces propos sont issus de nombreux échanges avec Karine Martin, de vive voix ou par courriels. 
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Au bout de trois ans, elle ressent le besoin de partir voyager à l’aventure à travers la Chine et se 

forme, notamment au Léigǔtái, puis à Wǔhàn auprès de Me Rèn Zōngquán, devenant ainsi la 

première occidentale initiée en tant que gāogōng61, avant de prendre comme maître Me Liú 

Yuántōng, abbé du Wēibǎoshān, où elle se verra confier un temple à Dǒumǔ 斗母, la Mère du 

Boisseau. Tout en préparant ensuite un doctorat à l’université chinoise de Hong Kong62, elle 

assure des fonctions de relations publiques pour le temple Fung Ying Seen Koon [蓬瀛仙館

Péngyíngxiān guǎn]63. En décembre 2016, après plus de dix ans passés au sein des milieux 

taoïstes en Chine continentale, elle est officiellement ordonnée dans le courant Quánzhēn lors de 

la 3ème grande cérémonie de prise de vœux depuis 1989, qui s’est tenue à Wǔhàn. Depuis 2011, 

elle a, elle-même, une disciple, jeune ethnologue française.  De retour en France, elle a entrepris 

de transformer un atelier familial désaffecté à Montluçon en ermitage taoïste et repris les reines 

de l’AFD, donnant quelques conférences et formations et présentant en plusieurs occasions sa 

recherche dans des cadres scientifiques. En juillet 2017, elle a créée un Institut d’études taoïstes, 

avec le soutien d’universitaires occidentaux et de moines chinois et devrait dans les prochains 

mois recevoir plusieurs délégations taoïstes à Montluçon et organiser des voyages à Singapour, 

Taiwan et en Chine fin 2017, à l’occasion de grands événements taoïstes. 

Revenons à l’Association française taoïste, celle-ci n’ayant qu’une activité réduite 

essentiellement son site web, elle a été reprise en 2009, par Jean-Louis Pisano, proche du Dr. 

Réquéna, et devient l’Association française daoïste (AFD) avec pour objet, selon ses statuts :  

« … de faire connaître la culture taoïste dans tous les domaines : la philosophie, la religion, la 
médecine, les sciences traditionnelles (comme le Qi gong, le Feng Shui, le Yi Jing…), les arts 
énergétiques et artistiques liés au taoïsme et de faciliter les échanges avec les autres associations qui 
poursuivent les mêmes buts en Europe et dans le monde, et de favoriser les voyages d’études en 
Chine et l’accueil de maîtres chinois en France… ». 

Comme on le voit, le champ est large et intègre les références à la médecine et aux sciences 

traditionnelles : Qi gong, Feng Shui, Yi Jing. Le mot religion figure dans le texte, comme 

philosophie, mais sous une étiquette générale de culture taoïste. Malgré son caractère très 

pédagogique, le site web de l’AFT est abandonné en 2010. Un autre, à peine quelques pages, est 

créé en remplacement. Bernard Doublet, un ingénieur des mines retraité, enseignant de tàijíquán 

et qui connaît peu le taoïsme qu’il a découvert depuis quelques années seulement reprend le 

flambeau. La structure se dote d’un bureau composé d’un président et de cinq vice-présidents 

                                                
61 Pour rappel, le gāogōng est l’officiant principal qui conduit les rituels taoïstes. 
62 Karine Martin, Contemporary Monastic Taoism : Process of Revival of the Leigutai Lineage, Ph. D. dissertation, 
sous la direction du Pr. Lai Chi-Tim, Chinese University, Hong Kong, 2015. 
63 En dehors de Karine Martin et d’Hervé Louchouarn, officiellement ordonnés en 2016, seul à ma connaissance un 
américain, Bernard Shannon, a été ordonné dans le courant Quánzhēn à Chéngdū en 2005. Des Occidentaux, dont 
lui-même ont également reçu des certificats d’ordination Zhēngyī au Lónghŭshān. D’après M. Saso, certains maîtres 
vendraient de tels certificats pour un coût oscillant entre 1 500 et 5 000 US $. 
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dont l’activité sera quasi nulle64. En juin 2011 l’AFD organise à Fontainebleau, avec le soutien 

de l’IEQG du Dr. Réquéna, un stage de qìgōng avec Me Wáng Míngquán, abbé d’un temple au 

Wēibǎoshān et disciple de Me Liú Yuántōng, qui réunit une cinquantaine de personnes, 

essentiellement pratiquants de tàijíquán et de qìgōng, K. Martin assurant la traduction65. En 

octobre cinq représentants participent au Forum de Nányuè, dont le Dr. Réquéna, et, en 

novembre 2012 et août 2013, cinq puis deux membres de l’AFD, participent aux séminaires de 

formation organisés par la CTA au Báiyúnguān. Une page Facebook est créée, qui compte à ce 

jour 900 abonnés66 ainsi que Dao’s News, newsletter électronique de 4-5 pages, diffusée 4-6 

fois/an, qui offre des brèves sur l’actualité du taoïsme en Europe et des repères pédagogiques67, 

mais l’AFD ne se développe pas. L’assemblée générale de juillet 2013 réunit à Paris trois 

présents et quinze pouvoirs, avec à la clef une volonté de changement, exprimée par trois jeunes 

doctorants travaillant sur le taoïsme. Cette mini crise interne génère trois démissions sur une 

vingtaine d’adhérents. Ces démissionnaires et des membres et sympathisants de l’association 

Lao-Zhuang tentent à leur tour de regrouper les initiatives et de lancer une Fédération des 

associations daoïstes (FADA). Mais sans succès, chacun étant pris par ses activités68. Entre 

temps, une ancienne responsable de l’AFD avait organisé, avec le soutien de l’IEQG un nouveau 

un stage avec Me Wáng Míngquán en région parisienne. En novembre 2014, B. Doublet et moi-

même participons au Forum international taoïste de Nánchāng 南昌/Lónghŭshān. En juillet 

2015, le président de l’AFD constatant l’inanité de ses efforts, le manque d’appui à ses initiatives 

et le poids des ego décide de ne pas se représenter. K. Martin et Bernard Geay, fondateur d’une 

école de médecine chinoise et arts énergétiques l’Etoile de Jade, à Hyères et Alès, sont élus. 

L’AFD compte une petite vingtaine de membres et 100-150 sympathisants auxquels peuvent 

s’ajouter les membres de différents cercles associés aux activités. A son retour en France, K. 

Martin en prend la présidence et envisage la possibilité de créer une congrégation religieuse 

taoïste ou une association cultuelle Loi de 1905, projets qui, en l’état actuel, s’avèrent impossible 

                                                
64 Président : Bernard Doublet, vice-présidents : en charge de la Communication : Isabelle Biraud ; Philosophie & 
Spiritualité : Jean-Pierre Lepavec,  Culture & Arts : Gilbert Lazar ; Yangsheng : Yves Réquéna ; en charge des 
affaires spirituelles : Jean-Louis Pisano. Le bureau est renouvelé en 2012, Yves Réquéna devient vice-président en 
charge de Bien-être et Santé, Karine Martin, vice-présidente en charge des relations avec la Chine. 
65 Le séminaire a donné lieu à un reportage accompagné d’un portrait de K. Martin dans le numéro spécial du Point 
consacré au taoïsme, op. cit., « Française et nonne taoïste », pp. 96-97. Il a été suivi d’une rencontre/échange avec 
Wáng Míngquán, traduit par K. Martin, organisée a la faculté catholique de Paris, à laquelle participaient 
notamment C. Despeux, J. Lagerwey, V. Goossaert et le directeur du Théologicum. Trois doctorants de V. 
Goossaert étaient présents ainsi que quatre membres de l’AFD. 
66 Créée fin 2003, cette page a vu sa progression évoluer de manière exponentielle : 58 suiveurs en avril 2014, 488 
en avril 2015, et 850 en avril 2016. Le changement de statut de la page explique le chiffre actuel d’abonnés. 
67 Ce projet a vu le jour à mon initiative. Les rubriques renvoient à l’agenda des stages et séminaires avec des 
maîtres chinois et des colloques universitaires, et leur compte-rendu, des parutions d’ouvrages, avec quelques 
articles à vocation pédagogique sur l’histoire du taoïsme, les divinités, les notions-clef et, parfois, un billet 
d’humeur. En 19 numéros, Dao’s New a suscité peu de vocations d’écriture et j’en assure le contenu à 95 %. 
68 Entretenant de bonnes relations avec les différents acteurs j’ai été associé à cette initiative comme go-between. 
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à mettre en œuvre compte tenu de la réalité des activités de l’association et du très faible niveau 

d’adhésion69. Ce détour par les méandres de la vie de l’association officielle des taoïstes français 

témoigne à la fois du poids des acteurs individuels et de la difficulté à faire vivre une structure de 

cette nature à l’heure actuelle en Europe, car elle ne repose que sur la détermination et la volonté 

de quelques personnes actives – et leur entente, et des moyens extrêmement limités, même pour 

les organisations les plus nombreuses (Italie, Portugal, Suisse) ou les plus anciennes. L’activité 

se résume à quelques stages d’arts énergétiques ou autres, un ou deux séminaire annuel animé 

par un moine chinois, souvent aucun, et la participation, à l’invitation de la CTA, à un Forum 

biannuel en Chine, auxquels s’ajoutent un site web et une présence sur les réseaux sociaux plus 

ou moins active, la diffusion éventuelle d’une e-newsletter (France) ou d’une revue plus 

conséquence (Grande-Bretagne) et la mise en place d’un cursus de formation au taoïsme 

(Belgique, Italie, démarrage en France, en projet en Suisse), qui semble avoir quelque mal à 

exister (Lao-Zhuang). 

 
. La multiplicité des références au taoïsme dans le champ associatif 

Comme nous venons de le voir, si l’AFD est l’association taoïste officiellement reconnue par 

la Chine pour la France, d’autres organisations taoïstes ou taoïsantes, Longmen France, l’institut 

Lao-Zhuang, œuvrent également en France sur une base associative. La recherche sur le site du 

Journal Officiel fait apparaître au 15 août 2017, 831 déclarations d’associations Loi de 1901 

dont le titre ou l’objet mentionnent le mot taoïsme (38) ou tao (536 au 1er mars 2016). Ces 

associations relèvent des sports et activités de plein air à 43 % (45 % en 2016), de l’action 

culturelle, 19 % (21 %), de la santé 14 % (16%), idem pour les loisirs/relations, des activités 

religieuses, spirituelles ou philosophiques 2,9 % et de l’action humanitaire 0,8 %. Le phénomène 

est essentiellement urbain et ces associations sont majoritairement situées en Ile de France, 17 % 

et dans le quart Sud-Est 25 %70. La grande majorité est constituée par des associations de 

tàijíquán, ou de qìgōng. Un petit nombre est lié à des cabinets de médecine chinoise. Au sein des 

2,9 % relevant de la catégorie des activités religieuses, spirituelles ou philosophiques, figurent 

des groupes spiritualistes ou ésotérisants, et des cercles d’étude de la pensée chinoise. Un 

sondage sur l’objet de ces associations, tel qu’exprimé par leurs statuts, renvoie le plus souvent à 

la présentation comme taoïstes des notions de base de la pensée chinoise, cosmologie, 

physiologie énergétique et techniques du corps. Les références au taoïsme sont assez vagues en 

dehors de la mention de Lǎozǐ ou de Zhuāngzǐ, de l’alchimie interne nèidān, de Wǔdāngshān où 

du Xiūzhēn tú [carte symbolique du corps]. 

                                                
69 Echanges avec K. Martin, printemps 2016. 
70 Données recueillies sur le site http://www.journal-officiel.gouv.fr/association/index.php, mise à jour au 15-04-
2017 
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Facettes du taoïsme contemporain. Portraits de taoïsants français 

La biographie d’acteurs les plus impliquées et/ou les plus visibles, permet d’illustrer la 

diversité des approches et des modes de transmission du taoïsme. Certains ont déjà été évoqués 

compte tenu de leur rôle au sein de leur milieu, le cas échéant nous apporterons quelques 

précisions sur leurs parcours à partir des interviews réalisées. D’autres témoignages sont ceux de 

simples pratiquants. Nous les avons regroupés sous trois rubriques en fonction de leur porte 

d’entrée vers le taoïsme et de leur intérêt dominant : les arts martiaux et énergétiques, la 

médecine chinoise, et la spiritualité, catégories imparfaites, puisque beaucoup de ces acteurs 

pourraient figurer dans au moins deux d’entre elles, mais qui permettent de baliser le terrain. 

 

. Le taoïsme via les arts martiaux et énergétiques 

Une forte majorité des taoïsants français est issue des arts martiaux et énergétiques. Certains y 

occupent une place reconnue mais leur influence ne touche guère le grand public, d’autres, au 

contraire le touchent en tant qu’enseignants, et surtout auteurs et conférenciers comme le Dr. 

Réquéna. Bien qu’il soit médecin et praticien de médecine chinoise, nous l’intégrons ici car sa 

rencontre avec le taoïsme commence par son intérêt pour le qìgōng. Les séminaires en Europe et 

les voyages en Chine qu’il va organiser ensuite avec l’IEQG le mettent en contact, dès la fin des 

années 1980, avec des maîtres chinois de qìgōng qu’il découvre en tant que pratique médicale 

aux USA. C’est ainsi qu’il suivra en 1987 des enseignements de Mantak Chia et rencontrera 

Peter Moy à New York, par le biais d’un célèbre praticien américain de médecine chinoise Jake 

Fratkin71, avant de l’inviter à donner des enseignements en France. Avec ces pratiques, il 

découvre un ensemble de formes de qìgōng des monts Wǔdāng, d’origine taoïste, auxquelles il 

consacrera un livre, Les mouvements du bonheur72. Et Peter Moy le mettra en contact avec les 

milieux taoïstes de Shanghai, où il rencontrera ceux qu’ils considère comme ses maîtres en 

Wǔdāng qìgōng. Son intérêt pour les pratiques sexuelles, qui l’a conduit à créer en 2002 au sein 

de son école des formations aujourd’hui disparues du catalogue, a sans doute joué un rôle 

complémentaire dans son intérêt pour le taoïsme, celles-ci lui étant, nous l’avons vu, 

régulièrement attribuées. Les voyages d’études en Chine constituent pour les responsables 

d’écoles une opportunité de mieux découvrir le pays et surtout de rencontrer de nouveaux 

maîtres pour enrichir leur offre. C’est ainsi qu’en 2007, alors qu’il s’y trouve en compagnie 

d’Hervé Louchouarn, le responsable de l’IEQG au Mexique, avec la ferme intention « de ne pas 

quitter la Chine sans avoir vu un taoïste », il rencontre à Xī'ān Karine Martin, dont Hervé 

                                                
71 Jate Fratkin, qui vit a Bouder, Colorado, a été élu aux Etats-Unis Acupuncturist of the Year en 1999, et Teacher of 
the Year en 2006. Il est l’auteur de plusieurs ouvrages et manuels sur l’acupuncture et la pharmacopée chinoise. 
72 Yves Réquéna, Les mouvements du bonheur, op. cit. 



 511 

Louchouarn a entendu parler et Me Huáng Shìzhēn, le maître de Karine. C’est elle qui leur aurait 

proposé : « Si vous voulez être taoïste pourquoi pas ? »73 Après consultation des divinités, des 

sorts et des almanachs, Me Huáng procède à leur « initiation ». Comme le commente le Dr. 

Réquéna : « Ca n’engage pas à grand chose, daojia c’est suiveur du tao ! ». Il invitera ensuite Me 

Huáng à donner un séminaire à l’IEQG. En 2009, il organise un voyage de visite de « tous les 

lieux spécifiques du taoïsme », avec onze élèves et revoit Me Huáng. A cette occasion, Karine 

Martin évoque sa rencontre avec son nouveau maître Liú Yuántōng. L’année suivante c’est un 

groupe de 30 élèves qui visite Me Huáng, puis Me Liú à Wēibǎoshān, certains étant « initiés » à 

leur tour par Me Wáng Míngquán, le disciple de Me Liú avec lequel le Dr. Réquéna passera une 

semaine pour « travailler avec lui ». Il l’invitera ensuite à donner des séminaires en Europe. En 

2012 et 2014 le même scénario se reproduit et de nouveaux élèves de l’IEQG seront « initiés » 

par Me Wáng. Toutefois, le Dr. Réquéna précise que : « Cette démarche est clairement distincte 

de celle de l’IEQG et de la formation professionnelle ». Il définit sa motivation pour le taoïsme : 

« Intuitivement, j’ai enfoncé beaucoup de portes non ouvertes : l’acupuncture, la pharmacopée, le 
qigong, le taoïsme, pour lequel j’ai été un des premiers en 2007-2009. J’ai fait du yoga, je me suis 
intéressé au bouddhisme zen, à la méditation, au Tibet. […]. Dans le bouddhisme tibétain, avec les 
rituels, les mantras, le guru racine, … par rapport au taoïsme, y a pas photo … mon intérêt pour le 
taoïsme parce que le maître n’est pas ton guru, il y a une indépendance parfaite maître disciple, tu 
dois le respect et des comptes, mais libre, tu travailles ou pas, il ne te dira rien, tu vas à ton rythme, tu 
fais ce que tu veux […]. Avec j’ai amené dans mes pratiques une spiritualité en cohérence avec ma 
technique et ma technique avec la médecine chinoise [en cohérence] avec le taoïsme qui a des 
enseignements de médecine. C’est une mise en cohérence de la spiritualité et de la quête e, tant que 
telle, c’est un vecteur, un tuteur. Une conduite dans sa vie, très libre très ouverte … ». 

En 2009, Dr. Réquéna encourage la reprise de l’AFD par des proches, mais ne participe pas ou, 

peu, aux activités de l’association, en dehors du Forum de Nányuè. Il sera présent, mais de 

manière très lointaine, selon deux témoins, au séminaire de formation de la CTA en novembre 

2012, mais absent à celui d’août 2013. Il est membre cotisant de l’AFD. La majorité des 

ouvrages qu’il a publié ont un caractère grand public et ne sont consacrés qu’au qìgōng et aux 

pratiques de santé et de bien-être. Son site personnel le présente comme médecin, inventeur 

d’une méthode de sevrage du tabagisme (déjà en usage au XIXe siècle pour le sevrage des 

opiomanes), affiche une impressionnante liste de « publications scientifiques » (104), dont la 

quasi totalité dans des revues sans comité de lecture, et ne mentionne pas le taoïsme, pas 

davantage sa biographie sur le site de son éditeur74. 

Gérard Edde est lui un ingénieur biologiste de formation. Après avoir découvert les 

pratiques martiales lors de séjours professionnels aux Etats-Unis dans les années 1968-1970, il 

rencontre, lors d’un voyage à Taïwan, un maître taoïste local, et devient son élève : 

                                                
73 Interview du Dr Réquéna, réalisée le 03 septembre 2017. Tous les propos qui suivent son tirés de cette interview. 
74 Site personnel, page : https://yves-requena.com/publications-scientifiques/, présentation sur le site des éditions 
Trédaniel : http://www.editions-tredaniel.com/yves-rquna-auteur-528.html, liens actifs au 20 juillet 2017. 
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« J’ai commencé à faire du karaté dans les années 60. En 1968, je suis allé à San Francisco et, comme 
tous les jeunes, je me suis intéressé à la Beat Génération, Alan Watts, Alan Ginsberg. J’avais déjà 
entendu parler du taoïsme par Bergier et Pauwels. Je me suis intéressé ensuite à la Chine et au Japon, 
puis au taijiquan et au kungfu puis j’ai découvert le qigong.[…] J’ai rencontré Hié Tsai Yang par 
hasard, en faisant un reportage photo à Taiwan. J’étais avec un copain photographe et on a cherché 
dans l’annuaire. On a trouvé une association taoïste. A 80 ans, il faisait très jeune. Il avait été colonel 
dans les services spéciaux du Kuomingtang, était très lettré et faisait partie du courant Xuan Xian, 
immortels cachés, qui est un courant Longmen du Sud très anticlérical et non ritualiste »75. 

Intéressé par le personnage et son enseignement, il en suit les enseignements et reçoit une 

transmission martiale, médicale et ésotérique. Parallèlement, il va se former à la médecine 

chinoise et à la médecine ayurvédique (indienne). En 1981 il est l’un des premiers à introduire le 

qìgōng en France, et fonde à Avignon son école, Dragon céleste. Auteur prolifique, plus de vingt 

titres, ses publications portent aussi bien sur la médecine et les méthodes thérapeutiques 

chinoises que la médecine ayurvédique, le fēngshuǐ que l’astrologie des neufs palais ou la pensée 

taoïste, Anticlérical, anticommuniste et libertaire, il rejette les aspects religieux du taoïsme : « Le 

taoïsme religieux ne m’intéresse pas » et enseigne essentiellement des pratiques martiales et de 

qìgōng de tout en diffusant des éléments de la culture taoïste, notamment du yǎngshēng. 

Moins connu du grand public, malgré la publication d’ouvrages sur les arts martiaux et la 

diététique chinoise, Georges Charles (1950-) est également l’un des introducteurs des arts 

martiaux internes chinois en France, dès les années 1970. Il découvre les pratiques liées au 

taoïsme lors d’un séjour à San Francisco en 1969, dans le contexte d’un centre culturel chinois, 

en fait congrégation taoïste. Ayant déjà lu le Yìjīng, le Dàodéjīng et connaissant bien Science and 

Civilization in China de J. Needham, alors qu’il n’avait que 19 ans, l’enseignant avec lequel il 

sympathise lui donne une recommandation pour « un taoïste laïc, un maître taoïste laïc de la 

même tendance, donc le Ling Pao », Wong Tai Ming / Wang Zemin : 

« J’ai donc suivi son enseignement, après qu’il m’ait accepté, pendant près de dix années puisqu’il est 
reparti en Chine (ROC) en 1979 après m’avoir légué, traditionnellement, la succession de son école 
suite à une cérémonie de « Baishi » et c’est à cette occasion qu’il m’a donné le titre de Daoshi. Il me 
semble que ce titre est ambivalent entre « praticien du Tao » donc la transmission taoïste et celui de 
responsable d’une école traditionnelle. Hormis plusieurs séjours en Chine  (HK et ROC plus diaspora 
Singapour et Bangkok) de 1973 à 1977 inclus où j’ai pratiqué sous la directions de plusieurs experts 
reconnus dans le domaine des AMT je n’ai pas eu d’autres enseignants se réclamant du taoïsme. […] 
De ce fait il semble que Wang transmettait un enseignement de tendance taoïste mais avec une 
imprégnation du « San  Jiao He Yi » donc une influence confucianiste et bouddhiste. Son 
enseignement étant assez complexe et incluant le Daoyin Fa (Daoyin Qigong) mais également 
l’externe et l’interne des Arts du Poing ainsi que des pratiques connexes telle la diététique du Tao 
(sic), l’art de confectionner des charmes « magiques » taoïstes (Fu Lu Pai) – ce qui me semble le plus 
proche d’une forme rituelle de taoïsme opératif – des bases de Feng Shui donc un ensemble 
proche »76. 

                                                
75 Interview de Gérard Edde, réalisée le 08 septembre 2015. Sur le courant taoïste qu’il évoque cf. Lee Fongmao, 
« Transmission and Innovation. The Modernization of Daoist Inner Alchemy in Postwar Taiwan », Daoism in the 
Twentieth Century (David Palmer, Xun Liu (eds), op. cit., pp. 196-225. 
76 Courriel du 23 février 2012. 
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Il fonde Tao Yin - Arts classiques du Tao, et la revue éponyme qui sera le principal vecteur de 

diffusion de la culture des arts martiaux internes, des  arts du Tao et de la pensée chinoise au sein 

de ce milieu en France jusqu’à l’apparition de Génération Tao. Aujourd’hui Tao Yin - Arts 

classiques du Tao, est un cercle indépendant d’une soixantaine d’associations, affiliées à aucune 

des fédérations qui se disputent la représentation du wǔshù, tàijíquán et qìgōng et Georges 

Charles continue, via son site internet, à diffuser une vision de la culture martiale chinoise où les 

bases du taoïsme occupent une place assez importante77. 

Deux autres enseignants méritent d’être cités à sa suite François Hainry et Charles Henri 

Belmonte, qui, récemment, se sont contesté mutuellement les liens avec Me Yóu Xuándé, qui, 

sur sa page Facebook officielle en anglais, dénonçait avec virulence les élèves illégitimes qui se 

réclament de lui78. François Hainry, psychologue de formation, est le fondateur de l’Association 

Bretonne de Tai Chi Chuan. Il s’est d’abord intéressé au zen, avant de venir au tàijíquán. Il 

enseigne depuis 1979, a effectué plusieurs séjours en Chine, notamment à l’université des sports 

de Pékin et est devenu disciple de Me Yóu à Wǔdāng en 2003. Les circonstances de cette 

rencontre sont particulièrement intéressantes :  

« Je l’ai rencontré en 2003. Je ne le connaissais pas. C’est par des réseaux de chance et de relation que 
ça se fait souvent. J’étais parti en stage à Pékin […] Je n’avais pas envie d’aller en Chine avec des 
Français, je sais comment ils se comportent à l’étranger. Je suis parti en séminaire avec mes amis 
écossais, et après le séminaire il y a avait une deuxième partie, je n’avais pas lu le programme. 
Heureusement j’avais mon sac à dos. On est allé au Wudang, c’est là que je l’ai rencontré. Je pensais 
qu’il n’y avait pas d’instructeurs la bas. Avec la révolution culturelle, le maoïsme […] J’y suis 
retourné en 2004. Pendant le séminaire il a reçu un coup de fil. Il est parti précipitamment à Pékin, 
quand je l’ai revu, quand il est revenu, c’était un autre personnage. Il a arrêté de pratiquer. On lui a dit 
que le Taijiquan de Wudang n’avait pas été retenu dans le cadre des J.O., c’est une hypothèse. […] Je 
ne voulais pas [être ordonné, ce n’était pas intentionnel] C’était une initiation taoïste. J’en suis sûr. 
C’était pendant le stage. Quand il est revenu devant nous, c’est lui qui nous a demandé, il a dit : je 
prendrais bien quelques personnes comme disciples. Il y a eu une discussion entre les participants à 
laquelle je n’ai pas trop participé, mon anglais étant assez approximatif. L’un des participants anglais 
a dit : et si on proposait François ? Quand on l’a revu, You a commencé à regarder tout le monde, on 
était six. Ca s’est passé lentement, il est resté devant nous longuement, sans rien dire. A un moment 
j’ai ressenti comme un titillement. J’en ai parlé plus tard à une amie écossaise, c’était comme s’il 
avait déposé une perle. Elle m’a dit, c’est comme ca que se passent les initiations dans le bouddhisme. 
On a bu avec lui, on a mangé avec lui, on lui a mis les chaussures. […] Il y a eu prise de vœux, on 
était  5 ou 6 je crois. Ca a été filmé presque par hasard. Plus tard des gens m’ont demandé : mais tu as 
vraiment reçu une initiation, tu as des documents qui le prouvent ? Heureusement il y a cet 
enregistrement vidéo. Je ne voulais pas le diffuser, pour plein de raisons. C’est cette amie écossaise. 
Comme elle parle français, je lui ai donné ma caméra et elle a tout enregistré. Après, c’est un de mes 
élèves qui a voulu voir et qui a fait un extrait qui est sur internet, mais j’ai tout l’enregistrement. Je 
peux vous le communiquer. Tous les gens qui sont sortis du stage ont arrêté l’alcool, il leur a vraiment 
fait quelque chose. Même à l’apéritif, ils ont arrêté. Au bout de 2-3 ans les gens ont repris »79.  

                                                
77 Voir le site : http://www.tao-yin.com, lien actif au 20 juillet 2017. 
78 Voir la page : You Xuande (You Xuande Official Page) 
79 Interview de François Hainry, réalisée le 29 mars 2016. L’enregistrement vidéo de son « initiation » est 
consultable sur YouTube, page : https://www.youtube.com/watch?v=CaY9Z7_59Fg, lien actif au 20 juillet 2017. 
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F. Hainry enseigne en France et également en république Tchèque où, au delà des formes 

martiales, il propose « une méditation sur le vide. Ca a été demandé par les élèves. Ce n’est pas 

You qui m’a enseigné ça. Avant, je travaillais aussi sur le versant occidental chrétien [de la 

méditation]. Lui, il n’enseignait pas ça [la méditation] à ses élèves ». Son intérêt pour le taoïsme 

est certain, mais, malgré cette initiation qu’il pense taoïste, il ne se considère pas comme tel. Le 

second, Charles Henri Belmonte qui se présente également comme disciple de Me Yóu est établi 

à Albi, où il dirige une école de qìgōng et d’arts martiaux du Wǔdāng. Son site, assez 

remarquable pour être évoqué décrit avec précision et en utilisant les termes chinois en usage, la 

lignée dont il est issu et sa parentèle martiale dans la tradition Wǔdāng. Il mentionne ses frères, 

sœurs et collatéraux chinois et occidentaux dans la lignée80, dont Me Yuán Lǐmǐn qui anime des 

séminaires en Europe, notamment au Temps du Corps dont il est l’enseignant principal à 

Wǔdāng. La présentation de la lignée, les tenues, la référence à Wǔdāng font penser à une lignée 

taoïste, et le taoïsme est évoqué comme philosophie de référence pour la formation au tàijíquán :  

« Notre formation est fidèle aux principes de transmission de l’école de Wudang Pai et respecte les 
étapes nécessaires à l’assimilation de son enseignement afin de restituer toute la force, la précision, la 
beauté et le sens véritable des Arts Taoïstes. En effet, la philosophie Taoïste, dont le Tai Ji 
Quan est une émanation, ne peut se contenter d’une assimilation purement cérébrale ; elle implique le 
corps et les émotions autant que l’intellect et doit se ressentir profondément ». 

mais la lignée est avant tout martiale, même si Me Yóu et les ordinations prononcées semblent 

surtout être des cérémonies d’introduction dans la lignée81. Charles Henri Belmonte est en réseau 

avec les autres étudiants européens de Me Yóu en Espagne et aux Pays-Bas et dénie à F. Hainry 

toute représentativité, alors que ce dernier juge le niveau de pratique de certains membres de ce 

réseau comme « nulle à ... ». 

D’autres enseignants se revendiquent eux ouvertement du taoïsme, ce qui n’est pas, parfois 

sans poser problème. Nous avons déjà mentionnée Tchen Gi Vane (1924-), l’une des rares 

femmes de ce groupe. Si nous l’évoquons ici, ce n’est pas comme taoïsante mais plutôt comme 

contre-exemple. Fille de journalistes shanghaïens, arrivée en France en 1951, elle fonde, en 1973 

à Rambouillet, l’association Tao antique au sein de laquelle elle enseignait le tàijíquán, avant de 

faire construire en 1976, une véritable pagode, qui devint une curiosité locale. Mais celle-ci 

n’avait pas vocation religieuse, mais de salle de concert et sert finalement aujourd’hui de 

restaurant asiatique. Personnalité atypique et bohème, musicienne de formation, peintre et 

poétesse à ses heures, en 1979 elle déclare à Libération et au Nouvel Observateur représenter le 

                                                
80 Pour se repérer à l’intérieur d’une lignée, qu’elle soit taoïste ou martiale, il est d’usage d’utiliser un numéro de 
génération, par exemple Wǔdāng Lóngmén, 25ème génération et des appellations de parentèle pour désigner les 
élèves d’un même maître, qui sont tous frères, ainés ou cadets, etc. Sur ce système dans le taoïsme, voire Adeline 
Herrou, La vie entre soi, op. cit.  
81 Malgré plusieurs demandes d’interviews je n’ai jamais obtenu de réponse. 
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courant des Maîtres célestes en France82. Ses liens supposés avec ceux-ci semblent assez 

lointains et avoir surtout servi d’argument pour attirer les médias au moment où elle tentait de 

lancer sa carrière artistique. Dans les années qui suivirent cette déclaration elle en fit d’autres, se 

présentant comme candidate aux élections présidentielles de 1981, 1988, 1995 et 2002 pour, 

cette fois-ci, disait-elle promouvoir le confucianisme. Son influence sur l’image du taoïsme 

semble avoir été nulle et ne pas avoir dépassé les limites de Rambouillet83. Serge Augier (Urban 

Daoist ou Urban Warrior comme il se présente), auteur de plusieurs ouvrages84 et qui enseigne 

aujourd’hui diverses pratiques chinoises, se définit lui comme héritier d’une tradition taoïste Da 

Xuan (Grand secret) des monts Kunlun :  

« Serge Augier est l'unique héritier d'une école taoïste “née en 510 dans le nord de la Chine, portant le 
nom de "Les huit portes du grand secret pour arriver au naturel", et dont l'enseignement a traversé les 
siècles grâce à une transmission de maître à élève. Il est doté d'une expérience de plus de 30 ans qu'il 
aime à transmettre en France, et deux fois par an à Hong Kong. Tout en conservant l’esprit 
traditionnel, il a ouvert cette voie au monde occidental, l'adaptant à son mode de pensée. Il enseigne et 
pratique aussi la Médecine Traditionnelle Chinoise et les arts de combat traditionnels »85. 

Il affirme ainsi avoir reçu depuis 1998 le titre de Tianshi  [Maître céleste] dans les écoles 

Guikang [dont nous n’avons pas trouvé référence], Huashan Lingbao [a priori inactive depuis 

plus d’un millénaire] et Longmen Quanzhen, où ce titre est, pour le moins, curieux et plus 

qu’inhabituel86. Dans aucune de ses publications il ne révèle ni le nom de son/ses maître(s), ni sa 

généalogie. Il semble plutôt confondre les termes de dàoshì et de Tiānshì. D’après plusieurs 

témoignages concordants87, il s’agit d’un jeune homme qui aurait bénéficié de l’enseignement 

martial de qualité d’un chinois réfugié en France après Tiān’ān mén et hébergé par son père. 

Outre ce que l’on peut supposer être ses lectures, sa connaissance du taoïsme résulterait 

principalement d’un échange de cours (taoïsme contre art martial) avec Igor Scerbo, co-

fondateur de l’AFT. Il semblait dernièrement s’intéresser au fēngshuǐ, commandant toutes les 

publications de MARIP The Fengshui Firm, l’un des principaux acteurs en Europe du marché du 

                                                
82 Cf. Libération, n° 1972 du 22-10-1979. 
83 Voir son site http://www.tchen-gi-vane.com, lien actif au 17 janvier 2017, et sa biographie : Bernard Delattre, 
Tchen Gi Vane, entre le Tao et Mao. La grande déchirure. Paris : L’Harmattan, 2014, récit de vie sans distance 
critique par un journaliste local visiblement fasciné par le personnage. 
84 Serge Augier, Le Secret des immortels. 8 principes pour être heureux, Paris, Editions de la Martinière, 2011, Le 
grand secret : Apologie d'une spiritualité d'aujourd'hui, 2012, Vivre en harmonie avec les saisons, idem 2012, 
Traité de magie taoïste : Rituels et pratiques pour vivre pleinement, idem, 2013, Thérapie spirituelle. Apaiser le 
mental, s'enraciner dans l'instant présent, vivre selon ses valeurs: Apaiser le mental, s'enraciner dans l'instant 
présent, vivre selon ses valeurs, 2014. Voir son  site : https://www.sergeaugier.fr. Voir également : 
http://www.baglis.tv/intervenants/2364-serge-augier.html. Liens actifs au 30-06-2016 
85 Présentation éditeur de Serge Augier pour Le grand secret, et ses autres ouvrages, en ligne sur Amazon.fr.  
86 En principe, le titre de Tiānshì, porté héréditairement par le chef du courant Zhēngyī, est unique à sa génération. Il 
a été accordé à de très rares reprises de façon honorifique à des taoïstes n’appartenant pas à la famille Zhāng par 
décision impériale (Communication de V. Goossaert).  
87 L’un négatif d’Igor Scerbo, l’autre plutôt positif et amusé de Pierre Faure, enseignant/consultant en Yìjīng. Une de 
ses anciennes élèves, acupunctrice parisienne, m’a également fournit des informations concordantes. 
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consulting, de la formation et de l’édition dans ce domaine, dont il est devenu « un des meilleurs 

clients »88. 

D’autres personnalités méritent d’être citées comme William Nelson, un britannique installé 

à Cahors, qui fut l’élève du célèbre Chen Man Ching et anime un réseau d’écoles de tàijíquán 

dans la moitié sud de la France. Pédagogue de qualité, il entretient des liens étroits avec le milieu 

des arts internes à Taiwan depuis de nombreuses années. En visite au Báiyúnguān en 2012, il y 

rencontre un moine, Cuī Límíng. « Il en est presque tombé amoureux », me confiera son épouse, 

« il pensait que des gens comme ça n’existaient pas »89. Il le fait donc venir en France pour 

animer un séminaire d’été du Méridien Tai Chi, son école, en 2014 puis 2015, ce dernier portant 

sur le Nèijīngtú 內經圖 [Représentation symbolique du corps en lien avec les pratiques 

d’alchimie interne]. Outre les qualités pédagogiques limitées de Me Cui face à un public 

occidental, c’était là ses premières visites seul en Europe, il était traduit par un étudiant chinois 

spécialiste de commerce, dont la bonne volonté était certaine mais la connaissance du taoïsme 

superficielle, ce qui pour commenter le Nèijīngtú n’est pas sans poser quelques problèmes. Au 

bout de trois jours une grande lassitude gagna l’auditoire, seuls trois ou quatre étudiants 

continuant de prendre des notes sur la cinquantaine de présents. L’attente des participants était 

surtout centrée sur la transmission de pratiques. En octobre 2015, W. Nelson, qui se considère 

comme taoïste, a publié le premier numéro d’une petite newsletter, le Cercle des petits adeptes 

taoïstes, qui ne semble pas avoir eu de suite à ce jour. Jusqu’à notre rencontre, en juillet 2015, à 

l’occasion de ce séminaire, il ignorait qu’il y eût des associations taoïstes en France et en Europe 

et envisageait d’en créer une. Elève de Chen Man Ching, il est convaincu de l’origine taoïste du 

tàijíquán et pense que le Nèijīngtú, qu’il a découvert par hasard dans la bibliothèque d’un de ses 

amis enseignant à Taiwan en est la base. Les élèves que j’interroge lors du séminaire ne 

connaissent le taoïsme que de très loin et se montrent assez peu intéressés en fin de compte par 

les concepts théoriques, mais davantage par la pratique, même si ce n’est pas le cas de tous. 

 Autre taoïsant intéressant, Mathias Blandin est lui un jeune informaticien créateur d’un site 

Daojia.fr, que l’on pourrait traduire par taoïsme.fr. Passionné dès son plus jeune âge par les arts 

martiaux, il vit deux ans à Taiwan, puis se rendra assez souvent en Chine, où il rencontre 

« beaucoup de mythomanes et de saltimbanques ». Il étudie les textes, estimant que les pratiques 

transmises sont aujourd’hui déformées. « Ce qui m’a parlé, c’est le Tao, le Yiking, pas trop le 

côté religion ». Sa recherche est centrée sur l’authenticité, la tradition, la pureté de la tradition, 

                                                
88 Créée en 2002 par deux français, Nathalie Mourier et Eric Spirau, centralien, MARIP, The Fengshui Firm, est l’un 
des principaux acteurs en Europe du marché du consulting, de la formation et de l’édition des arts traditionnels 
chinois du temps et de l’espace : fēngshuǐ, Yìjīng, etc.,. Voir le site https://marip.com, lien actif au 15 septembre 
2017. 
89 Propos recueillis lors du séminaire, à Temple-sur-Lot, juillet 2016. 
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termes qui reviennent fréquemment durant l’entretien. En 2000, il découvre le site Sanyuan 

d’Igor Scerbo qui l’attire. Mais sa démarche par rapport au Tao est « de le vivre, pas de 

l’intellectualiser ». Originaire d’Aix, il connaît le Dr. Réquéna, qu’il qualifie d’un terme que je 

ne reproduirais pas. Il créée son site en 2009 où il met en avant ses propres sujets d’intérêts : arts 

martiaux, films de kungfu avec Bruce Lee, et la cuisine chinoise. Lors de notre rencontre, il 

ignorait lui aussi qu’il existât des associations taoïstes en France et en Europe et restait centré sur 

ses liens avec son maître coréen d’arts martiaux chinois. Le site actuel s’ouvre avec une 

présentation de l’exposition La Voie du Tao au Grand Palais puis sur deux articles « Shaolin, le 

mythe et la réalité » « Controverse au temple de Shaolin »90. Le dernier taoïsant issu du milieu 

des arts martiaux que nous évoquerons est un anthropologue Christophe Eberhardt, qui s’est 

intéressé à la question de l’altérité culturelle avant d’être passionné par les arts du Wǔdāng. Lui 

aussi s’intéresse très tôt aux arts martiaux, tout en ayant une quête intérieure qui le conduit sur 

les chemins de l’énergétique :  

« A 6-7 ans j’avais un ami qui faisait du judo, c’est ce qui a déclenché mon intérêt pour les arts 
martiaux. J’ai commencé avec le judo, puis j’ai fait du karaté jusqu’à 10 ans. En Europe, à l’époque, 
on connaissait surtout Bruce Lee et un peu Jacky Chan. On connaissait peu les arts martiaux chinois, 
on connaissait ça par le cinéma, pas par la pratique. Ce qu’on connaissait c’était surtout les arts 
japonais. La culture chinoise c’était Jacky Chan et les films comme Le temple de Shaolin […] Depuis 
que j’étais jeune j’avais commencé à suivre un chemin spirituel, j’avais une recherche intérieure qui 
me prenait. A ce moment, j’entrainais des amis pour passer la ceinture noire […], je me suis rendu 
compte que ce qui m’intéressai, c’était ça, l’énergie qui circule. Je n’avais pas fait de liens avec le 
taijiquan […] A 20 ans j’ai commencé à enseigner, à donner des cours là où j’apprenais. J’avais une 
grande question, c’est quoi les arts martiaux, d’autant que j’enseignais à des enfants et que mon idéal 
c’était la paix. J’ai arrêté de pratiquer le karaté. J’ai eu une réflexion sur les arts martiaux. Le 
cheminement a continué. […] Avec mon questionnement, je me suis intéressé au droit et au droit 
comparé dans une perspective de dialogue interculturel. J’ai fait mon master en Allemagne et en 
France. Le fait que le karaté, comme on le disait, venait des arts martiaux chinois, je voulais aller en 
Chine pour approfondir. Ce qui m’a interpellé, c’est la modernité dans une tradition différente. Je 
travaillais sur un projet interdisciplinaire. En Chine comme en Inde, les arts martiaux sont liés au 
système de santé. […] Entre temps, j’ai retravaillé en Inde, mais ca m’a pas fait vibrer à l’intérieur, 
j’ai fais de la danse classique indienne et du yoga. J’ai fait une deuxième thèse sur 
l’institutionnalisation du yoga »91. 

Il part ensuite en Chine et, rencontre dans un centre d’arts martiaux encore en construction, un 

ancien garde du corps de Máo Zédōng毛澤東 (1893-1976) qui lui enseignera le bājíquán, 

technique martiale Wǔdāng très particulière et peu diffusée, ce qui l’amène à s’intéresser à 

Wǔdāngshān. Il profite de ses recherches pour s’y rendre à plusieurs reprises longuement et y 

étudier avec plusieurs enseignants, dont Yóu Xuándé et ses assistants et Zhōng Yúnlóng. De ses 

expériences à Wǔdāngshān il évoque surtout, exprimant sa déception, la transformation et la 

commercialisation croissante des enseignements pour étrangers, le fait que les enseignants 

concentrent leur approche sur les techniques martiales et non sur les aspects plus philosophiques, 

                                                
90 Interview de Mathias Blandin, le 08 juillet 2015. Cf le site : http://www.daojia.fr, lien actif au 20 juillet 2017. 
91 Interview de Christophe Eberhardt, réalisée le 04 avril 2016. 



 518 

culturels et religieux et qu’ils répondent à la demande croissante d’enseignement sur le nèidān, 

même si quelqu’un comme Me Zhōng y met trois conditions : « Que le corps et le physique 

fonctionnent bien, que le qì circule, et le détachement nécessaire, physique et financier », 

ajoutant « Pour la plupart des gens, la première condition n’est pas encore remplie », C. 

Eberhardt conclue son propos par des regrets : « Les gens qui sont détenteurs de la lignée ne sont 

plus des références comme avant ». Il enseigne peu et se consacre à ses recherches sur 

l’interculturalité. 

Comme on le voit au travers de ces quelques portraits, ces taoïsants français ont tous un point 

commun, une forme de quête personnelle, pas nécessairement formalisée, qui les a mis en 

contact, à un moment de leurs parcours, avec le taoïsme, et surtout avec des taoïstes chinois 

enseignants d’arts énergétiques, moines ou non, et qui les a conduit à approfondir enseignements 

et pratiques, voire à y consacrer leur vie en devenant eux-mêmes enseignants. Si l’on excepte 

ceux qui se servent de la référence au taoïsme pour se faire connaître, ou reconnaître, ils ne se 

revendiquent pas du taoïsme, même s’ils ont pris un maître, sans que cela ait nécessairement 

pour eux un sens religieux (F. Hainry, W. Nelson), et sont intégrés dans une lignée qu’ils 

mentionnent (G. Edde, G. Charles, H. Belmonte), sans toujours être à même de préciser si elle 

relève de la tradition martiale, du taoïsme ou des deux (G. Charles, F. Hainry). Leur intérêt pour 

le taoïsme n’est pas exclusif, et la culture indienne y a sa place (C. Eberhardt, G. Edde, Y. 

Réquéna). Leurs enseignements et leurs ouvrages ne mentionnent pas nécessairement de manière 

explicite et détaillée le taoïsme (W. Nelson, Y. Réquéna). Il est davantage présent en toile de 

fond, au travers essentiellement de la référence à la cosmologique corrélative, de l’approche 

naturaliste, et de l’importance accordée à l’ainsité [zìrán] et au non-agir [wúwéi]. Ils contribuent 

à la diffusion du taoïsme en invitant des moines chinois en Europe (Y. Réquéna, H. Belmonte, F. 

Hainry, W. Nelson) et au travers d’actions plus personnelles (Y. Réquéna, W. Nelson), et à sa 

représentation, au travers de la figure privilégiée du moine martial ou du maître es techniques 

énergétiques, devenues cliché, même si ces moines délivrent également d’autres enseignements. 

Ces caractéristiques se retrouvent chez les taoïsants thérapeutes. 

 

. Le taoïsme via la médecine chinoise 

Les taoïsants venus via la médecine chinoise sont également nombreux. Nous avons évoqué 

Hor Manyan, acupuncteur lyonnais d’origine chinoise, initié et formé aux pratiques chinoises 

en France et qui, après avoir cherché ses racines auprès de Mantak Chia puis en Chine se 

présente aujourd’hui comme moine taoïste ordonné, disciple de Me Liú Yuántōng. Autre 

acupunctrice non médecin, Benj Drouet a été formée en Grande-Bretagne auprès du Dr. 

Worsley (1923-2003), un américain figure du milieu de la médecine chinoise dans le monde 
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anglo-saxon. Elle a ensuite suivi elle aussi les enseignements de Mantak Chia, les transmets 

depuis 1992, et est devenue instructrice senior et l’une des responsables des certifications 

d’instructeurs en Europe. Elle participe activement à l’organisation des séminaires de M. Chia en 

France et a créé son association, où elle enseigne plusieurs formes de qìgōng issus de ces 

enseignements et diverses pratiques, notamment pour les femmes (œuf de jade, …). Sa vision du 

taoïsme se limite à ces enseignements, bien qu’elle y intègre ses propres interprétations par 

exemple en situant le dāntián au niveau du nombril, et non sous, en utilisant l’image du soleil 

couchant sur la mer pour la phase du Feu [alors qu’il est à son apogée], ou en substituant aux 

animaux symboliques du Nord [cerf, tortue et serpent] la biche, « parce que c’est plus posé, plus 

joli, plus féminin », selon les propos rapportés par une de ses élèves. Elle pratique également « le 

nuad-bo-rarn (massage thaï traditionnel), les soins esthétiques énergétiques, le drainage 

lymphatique Vodder, la bio-psycho-généalogie, le yi king, la PNL, le coaching », large palette de 

pratiques qui complète son offre professionnelle d’indépendante92. Autre personnalité évoquée 

Jean-Pierre Krasensky, podologue retraité qui se présente comme spécialiste de médecine 

chinoise et de sexualité taoïste, et qui diffuse deux newsletter électroniques irrégulières le 

Journal du Tao et Tao du sexe et du Tantra. Il est l’auteur de plusieurs livres publiés aux 

éditions L’Originel plutôt spécialisées dans l’ésotérisme, où il traite à la fois de médecine 

chinoise et des pratiques d’alchimie interne, notamment féminine. La présentation de ses deux 

derniers opus le présente comme maître taoïste : 

« Jean-Pierre Krasensky a suivi l'enseignement de Grands Maîtres qui lui ont transmis ces véritables 
secrets de la spiritualité taoïste. Devenu à son tour Maître taoïste sous le patronyme de Jia Tian-Shi 
(celui qui octroie la Pierre du Ciel), il enseigne maintenant en Occident ces méthodes millénaires 
d'Alchimie interne. Il nous propose dans cet ouvrage de nous initier aux bases de ce processus qui 
conduit à cette fameuse Immortalité »93. 

Au départ, il s’agit d’un pratiquant de qìgōng qui a suivi les stages et formations organisés par le 

Dr. Liu Dong et participé à des voyages en Chine. A la suite de ces voyages il aurait été : 

« ordonné dans la Voie spirituelle du Taoïsme Ch’an et du Nei Dan », recevant une transmission 

dans « le courant taoïste chan des Milles Pics » de Lo Huan, présenté comme disciple de Zhào 

Bìchén. Il précise ainsi son parcours : 

« Mon parcours professionnel (Podologie puis ostéopathie de 1968 à 1976) m’a conduit à l’Ecole 
Française d’Acupuncture ou j’ai appris l’acupuncture avec le Dr Borsarello. En 1989, J’ai rencontré 
Maître Liu Dong avec qui j’ai suivit les cours de Qi Gong, de Tai Qi Quan et de MTC. A cette époque 
j’ai pu par son intermédiaire rencontrer d’autres Maîtres résidant en France. En 1991 je suis parti en 
chine avec Liu Dong pour travailler dans les Hôpitaux de la faculté de MTC de Pékin [en réalité de 
courts stages d’observation hospitalière]. J’ai alors rencontrer d’autres Maîtres. J’ai été certifié de 
MTC à cette de cette faculté [sans doute simple une attestation de stage] Mon parcourt chinois c’est 

                                                
92 Présentation sur son site : www.beaute-et-tao.com, lien actif au 20 juillet 2017. 
93 Présentation de l’auteur par les Editions l’Originel, figurant sur la 4ème de couverture de L’éveil de la Femme 
mystérieuse-Traité d’Alchimie interne (2002) et L'art De Décapiter Le Dragon Rouge - Alchimie Interne Taoïste 
Pour Les Femmes (2003). 
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fait par épisodes. J’y allais donc pour chercher les instructions auprès des Maître et je travaillais 
ensuite sur Paris. De toute façon, les écoles taoïstes ne préconisent pas de travailler trop longtemps 
auprès des Maîtres pour éviter tout transfert envers lui, ce qui est néfaste au travail et à son bon 
déroulement. Après avoir reçu les enseignements, lorsque l’on travaille sans la présence physique du 
Maître, ce dernier est toujours présent par son esprit. C’est cela qui compte pour la connaissance. La 
transmission se fait de Xin à Xin (de Cœur à Cœur) et de Shen à Shen (Esprit à Esprit). Ceci est 
difficile à comprendre pour ceux qui n’ont pas suivi la Voie […] Le Taoïsme est devenu ma 
philosophie de vie. Le Tao est indéfinissable, il se vit c’est tout ! […] J’ai eu 2 Maîtres en Nei Dan 
(Alchimie interne) Maître Lo Huan et Mme Li GuyLin. Cette pratique est transmise aussi bien en 
Orient qu’en Occident à des personnes qui sont déjà très avancés dans les disciplines taoïstes de base. 
Il faut dire que peu de personnes empruntant cette Voie supérieure réussissent à atteindre le « Grand 
Œuvre » [sic] car elle demande une grande concentration et une grande assiduité dans le travail »94. 

L’analyse de ses publications, au goût parfois douteux à mon sens, montre qu’il s’agit souvent de 

copie d’articles que l’on trouve sur le web, voire de Wikipédia, agrémentées de généralités. Les 

enseignements qu’il dispense par correspondance, la Voie du Dragon Rouge, enseignement 

initiatique de la tradition Ch’an, ne semblent pas rencontrer un grand succès et depuis 2015, il 

fait régulièrement des appels aux dons sur les listes de diffusion de ces newsletters. Autre 

thérapeute taoïste, comme il se présente sur son site, après avoir été « magnétiseur taoïste 

occidental » dans les années 2000, Serge Blanchard, ancien éducateur spécialisé, propose en 

Vendée et en pays nantais, un « Accompagnement Taoïste physique, psychologique, spirituel, 

relationnel. De la Matière au Subtile. [sic] De la Source Originelle à la Réalité Ultime »95. Les 

soins proposés consistent essentiellement en un « Massage Taoïste, thérapie brève et cependant 

profonde, car en harmonisant les énergies, le Massage Taoïste apaise le mental, du fait que La 

philosophie Taoïste nous apprend le lien entre notre composante physique et spirituelle, entre les 

organes et la mémoire de chaque cellule, entre les émotions et l’action, entre l’intérieur et 

l’extérieur ». Le site propose également une formation au massage et au magnétisme taoïste, à 

l’automassage taoïste, sur lequel S. Blanchard a réalisé un DVD, un Jeu du Tao, proposé 

également aux entreprises, et des prestations pour couples ou « La sexualité sera abordée selon la 

référence sexocorporelle Taoïste ». Aucun élément de biographie n’est présent sur le site qui a 

été fortement simplifié, antérieurement il y était fait référence au Sùwén. Serge Blanchard a 

découvert le taoïsme d’abord par le Yìjīng que lui a fait découvrir un compagnon bâtisseur il y a 

40 ans et dans lequel il a trouvé « la synthèse de ce que je cherchais. J’en ai abandonné toutes 

mes pratiques. J’ai tout fait en autodidacte ». Il se forme ainsi passant d’un stage à l’autre, de la 

médecine chinoise au qìgōng, de congrès d’acupuncteurs à des conférences diverses, en passant 

par la lecture de quelques ouvrages, le P. Larre, François Cheng, C. Javary. « J’ai fait des essais, 

des erreurs, j’ai eu des confirmations. Ma quête est la quête globale de tout être, une quête de 

l’Amour ». Il a également suivi des séminaires de Mantak Chia qui l’ont déçu : « Le stage en lui-

même n’avait pas été mirobolant. Pour moi, j’ai eu un ressenti de pouvoir, de mainmise, les gens 

                                                
94 Echange de courriel le 03 mars 2012. Je reproduis le texte brut de ces propos in extenso. 
95 Voir le site http://lesmainstaoistes.wixsite.com/lesmainstaoistes, lien actif au 16 juillet 2017. 
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sont en admiration. C’est un maître qui aime le pouvoir, il y a beaucoup de baratin, il prend des 

infos à droite à gauche qu’il récupère. C’est une technique. C’est sur le sexe. Au départ j’étais 

confiant, avec enthousiasme ». Pour lui, le taoïsme est : « un sens de la vie qui nous amène à 

prendre en considération la vacuité à partir du corps, du souffle et d’esprit et qui conceptualise 

l’être en relation avec toutes les énergies cosmiques, sociale etc. L’énergie, c’est l’Amour »96. Il 

semble vivre difficilement de son activité de guérisseur et n’a pas été en Chine « sauf en 

méditation », du fait de ses possibilités financières. Deux femmes que j’ai interviewé m’ont 

affirmé que ses pratiques de massage étaient parfois invasives et qu’elles avaient, de ce fait, 

cessé leurs séances « thérapeutiques » et les « enseignements taoïstes ».  

Très différent est François Ducotterd qui a découvert vers 15 ans le kungfu et le qìgōng et 

qui après avoir été soigné par un médecin chinois lui a demandé de devenir son élève. Après 

avoir insisté pendant une année, celui-ci l’accepte et le forme personnellement pendant six ans. Il 

étudiera ensuite au CEDRE avec Patrick Shan, puis au sein d’une école lyonnaise de MC, ainsi 

que les arts internes avec divers enseignants déjà évoqués comme Ke Wen et Liang Chaoqun. A 

partir de ces expériences multiples il commence à « donner un enseignement mais qui s’inscrit 

dans la pratique et au niveau de la vie quotidienne, en famille, avec ses voisins, son 

environnement ». Ses élèves forment une petite communauté, dont certains ont monté un projet 

d’habitat participatif en Savoie : « Les gens sont extrêmement réceptifs. Le taoïsme répond a 

beaucoup d’interrogations actuelles en Occident. Les gens ont soif de spirituel, d’être plus 

souples, plus fluides, d’avoir leur chemin perso ». Outre des cours d’arts énergétiques internes et 

la pratique de la médecine chinoise, il a mis en place un cercle d’études taoïstes à Lyon où est 

étudié le Dàodéjīng et les cartes taoïstes du corps. Il a suivi les séminaires de Me Mèng en 

Belgique et un grand nombre de ses élèves ont suivi son enseignement en France en juillet 2017. 

Très distancié il dit de lui-même : « Taoïste ou non ? Je ne le suis pas tous les jours. J’essaye de 

suivre la logique, mais je ne me considère pas légitime »97.  

Enfin, plus récent dans cet univers et faisant le lien entre praticien de médecine chinoise et 

taoïsant philosophico-religieux, Lokmane Benaïcha est actuellement étudiant en médecine 

chinoise à Pékin où il a obtenu un master de philosophie. Fils d’une enseignant de judo d’origine 

algérienne, il a baigné dans le milieu des arts martiaux. Mais c’est en Chine qu’il a choisi 

d’étudier. Son master de philosophie l’a mis en contact avec les trois religions chinoises et sa 

curiosité l’a conduit à rencontrer un vieux maître taoïste réputé, assez tyrannique d’après 

plusieurs témoignages, dont il est devenu l’élève. Si son intérêt majeur est la médecine chinoise, 

son site web et les courts stages qu’il organise en France depuis peu, traitent autant de pratiques 

                                                
96 Interview de Serge Blanchard, réalisée le 30 juin 2016. 
97 Interview de François Ducotterd, réalisée 07 mai 2016. 
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de santé que des sagesses chinoises et des arts énergétiques. Il a accompagné plusieurs groupes 

de Français intéressés par la culture traditionnelle en Chine, les conduisant dans divers temples, 

taoïstes, bouddhiques ou communautaires. Il accorde cependant une place privilégiée au taoïsme, 

sans le reconnaître véritablement. Il a ainsi créé un cursus d’e-learning sur le Dàodéjīng et établit 

un lien étroit entre médecine chinoise et taoïsme, participant à plusieurs colloques à Pékin sur le 

sujet et présentant une communication sur la médecine magique taoïste lors de la 11th 

International Conference on Daoist Studies à Nanterre, tout en affirmant que la médecine 

chinoise n’est ni d’origine taoïste, ni confucianiste98.  

Le dernier thérapeute que nous évoquerons fait également le lien avec la catégorie des 

taoïsants philosophico-religieux, principalement intéressés par une approche plus spirituelle. Il 

s’agit du Dr. Gérard Guasch, médecin psychosomaticien, acupuncteur, psychanalyste jungien, 

auteur d’une dizaine d’ouvrages, notamment sur Wilhelm Reich et d’un récent Tao du Bonheur 

(2016)99. Vivant entre Mexico, où il réside, Paris et la Catalogne, il anime de manière régulière à 

Mexico et irrégulière à Paris un groupe de méditation : le Tao du Cœur. Il diffuse régulièrement 

auprès de ses deux groupes une newsletter avec des extraits et des commentaires des grands 

textes taoïstes. Il a été disciple du défunt Me Tián Chéngyáng (Barcelone), et participe aux 

activités de l’Association Taoïste du Mexique. Il se présente sous le nom de Tián Xinben, prêtre 

25ème génération Lóngmén et on peut le voir sur son site en robe de gāogōng devant son autel 

personnel100. En 2013, il a participé au séminaire de formation de la CTA à Pékin  

Le constat que nous pouvons faire ici est le même. Ces parcours sont multiples et mus par une 

recherche personnelle qui conduit à un moment donné à un contact avec le taoïsme qui va 

orienter cette recherche vers un approfondissement nécessaire en lien avec sa propre approche 

thérapeutique, qui se veut le plus souvent holistique, naturaliste et spiritualiste. Ici la 

transmission est différente et ne se fait pas par des taoïstes chinois, à l’exception de L. Benaïcha, 

mais par le biais des écoles occidentales d’acupuncture et de médecine chinoise, même si F. 

Ducotterd a été formé directement par un thérapeute chinois, cas rare. Nous avons vu que dans 

ces écoles un certain nombre d’enseignants percevaient la médecine chinoise comme d’origine et 

d’essence taoïste et l’influence qu’un praticien comme le Dr. Leung Kok-Yuen a eu pour 

certains (P. Pelissier). Dans un second temps, cette recherche thérapeutique s’ouvre aux 

méthodes psychocorporelles, essentiellement de qìgōng, intégrées dans l’approche médicale 

chinoise (Y. Réquéna, F. Jordan). Ici le contact avec les ouvrages de M. Chia, pionniers et 

                                                
98  Voir le post de blog « Origine de la médecine chinoise : daoïste ou confucianiste ? » sur le site 
http://www.lokmane-benaicha.com, lien actif au 21 juillet 2017. Fang Ling qui a consacrée une partie de sa thèse à 
ce sujet m’a fait part de ses réserves sur cette communication. 
99 Gérard Guash,  Le Tao du bonheur, Paris : Presses du Châtelet, 2016. 
100 Voir le site : http://taoducoeur.free.fr/inde, lien actif au 21 juillet 2017 et la page Facebook El tao del corazón. 
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largement diffusés, et ses séminaires a ouvert pour certains une porte qu’ils franchiront (B. 

Drouet, Man Hor), d’autres, dubitatifs s’en détournant (S. Blanchard) et poursuivant leur 

recherche qui les conduit soit vers le milieu des arts martiaux internes, soit vers une approche 

plus intellectuelle ou spirituelle qui les amène à la rencontre de taoïstes chinois (G. Guasch, F. 

Ducotterd), jusqu’à y retrouver des racines comme Man Hor. Dans ce contexte, la place du 

taoïsme est plus exclusive, même si L. Benaïcha parle plutôt des trois philosophies chinoises, et 

la référence au taoïsme est plus présente dans les enseignements et les ouvrages. L’affirmation 

d’une identité taoïste également, auto-proclamée (S. Blanchard) ou faisant référence à un maître 

et une appartenance lignagère (J.-P. Krasenski, Man Hor, G. Guash), même si elle n’est pas 

toujours clairement affichée et si la plupart de ces acteurs ne se présentent pas spontanément 

comme taoïstes, mais comme thérapeutes.  

 

. Le taoïsme via la spiritualité : les taoïsants philosophico-religieux 

Sous ce vocable nous regroupons un ensemble d’Occidentaux pour qui le taoïsme relève 

principalement d’une approche intellectuelle ou d’une pratique spirituelle, de nature mystico-

poétique, philosophique ou religieuse. Cette approche se retrouve chez plusieurs étudiants et 

auditeurs du séminaire sur le taoïsme et les religions chinoises à l’EPHE, confirmant l’opinion 

de K. Schipper que l’on ne peut étudier le taoïsme sans devenir un peu taoïste soi-même. On 

retrouve ainsi parmi ces auditeurs plusieurs étudiants proches ou engagés dans le taoïsme. Cette 

approche plus intellectuelle nous semble bien représentée par les auteurs qui, sans être 

sinologues de formation, ni praticiens de médecine ou d’arts énergétiques chinois publient sur le 

taoïsme comme Marc Halévy et Eric Sablé. Le premier, physicien philosophe, est l’auteur de 

nombreux ouvrages sur la kabbale, la franc-maçonnerie, la prospective et la science, dont trois 

portent sur le taoïsme : Tao et management (2009), Lecture du Tao (2012) et Le Taoïsme 

(2016)101. A la lecture de ces ouvrages, qui synthétisent les informations basiques sur la pensée 

et l’histoire du taoïsme disponibles dans tout ouvrage de vulgarisation sinologique, voire sur 

Wikipédia, M. Halévy voit surtout dans le taoïsme un système de gouvernance managériale 

autant que sociétale. E. Sablé, quant à lui, éditeur et auteur de nombreux ouvrages sur la 

spiritualité et l’ésotérisme, a publié Sagesse libertaire taoïste (2005)102. Sa perception du 

taoïsme, tout en la rejoignant sur certains points, est plutôt à l’opposé de celle de M. Halevy. S’il 

y voit également un élément potentiel pour améliorer le fonctionnement des sociétés modernes, 

c’est davantage comme idéal politique profondément libertaire et égalitaire pour une société 

                                                
101 Marc Halevy, Tao et management, Paris : Eyrolles, 2009, Lecture du Tao, Paris : Oxus, 2012. Le Taoïsme : Un 
joli rêve de papillon, Paris : Editions d’Organisation, 2016. Cf. son site : M. Halevy, voir son site : 
http://www.noetique.eu, lien actif au 19 juillet 2017. 
102 Eric Sablé, Sagesse libertaire taoïste : introduction à la sainte paresse, Paris : Dervy, 2005. 
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fondée sur « la sainte paresse ». Marc Sokol propose lui une approche du taoïsme que je 

qualifierai de mystico-poétique. Après avoir été élève du Dr. Eyssalet, il organise aujourd’hui 

des séminaires de tarot de Marseille et d’autres de méditation et des retraites taoïstes où il 

transmet, selon ses propos, son « taoïsme rêvé »103. On peut ajouter à cette vision poétique 

Narayana, l’inventeur des bols taoïstes, déjà évoqué, dont il ne connaît pas l’origine mais qu’il 

préssent taoïste et utilise pour des concerts de musique vibratoire [laissant supposer qu’il 

existerait une musique non vibratoire]. Avec Bernard Besret, théologien catholique rédacteur 

de certains textes de Vatican II, ancien prieur de l’abbaye de Boquem au parcours singulier, et 

devenu un temps gestionnaire de l’hôtellerie des monts taoïstes du Qíyúnshān 齐云山, c’est à 

une approche, résolument spirituelle que nous sommes confrontés, même s’il reste éloigné des 

dimensions rituelles du taoïsme qu’il avoue ne pas comprendre et ne pas pouvoir relier à la 

philosophie de Lǎozǐ et de Zhuāngzǐ, dont il se sent très proche104. Nous ne reviendrons pas sur 

le parcours d’Igor Scerbo, ou ceux de Karine Martin et de Saskia Dab, qui témoignent de formes 

de conversion abouties.  

D’autres Français ont des parcours proches, comme Thomas Morillon, magicien de 

formation, fondateur en 2015 d’une association taoïste européenne. Parti en Chine par amour et 

curiosité pour la culture chinoise et apprendre le chinois il s’y est installé et s’est formé à 

l’université de médecine traditionnelle de Shanghai, dont il est diplômé, et aux arts martiaux. Il a 

vécu plusieurs mois dans des temples taoïstes, notamment au Láoshan, éprouvant une certaine 

frustration devant le comportement des moines « qui jouaient aux cartes et buvaient toute la 

journée, sans pratiquement enseigner »105. Il vit aujourd’hui dans les monts Wǔdāng, où il 

cultive une plantation de thé biologiques, accueillant les visiteurs dans un ancien ermitage 

transformé en gîte. Proche des milieux taoïstes locaux, il a suivi des enseignements à l’Institut 

d’études taoïste de Wǔdāng, notamment de médecine magique et poursuit sa quête personnelle, 

tout en donnant lors de ses séjours en France des conférences sur le taoïsme, la médecine ou les 

arts énergétiques chinois, à l’initiative de proches ou à la demande de plusieurs Instituts 

Confucius. Pour terminer cette série de portraits, je donnerai la parole à une française qui s’était 

rendue à la consécration du temple de K. Martin à Wēibǎoshān. 

« On a pratiqué avec lui [Me Wáng] le qìgōng de la Grande Ourse, qui est un qìgōng de nèidān, 
interne qui m’a apporté beaucoup de calme, beaucoup de transformation, aussi bien dans le corps que 
dans l’esprit avec …, je dirais un premier détachement des choses matérielles, bon ce n’est pas 
suffisant, encore, loin de là, mais c‘est un début, ca m’a permis de recaler pas mal de …, de valeurs, 
de fonctionnements, d’avoir des réponses aux questions que j’avais un petit peu peut-être, …, un peu 
caché au fond, dans notre monde occidental un peu de fou et ça m’apporté beaucoup de sérénité. 
Donc maintenant je suis initiée de Me Wáng, et j’espère continuer mon chemin le plus longtemps 

                                                
103 Interview de Marc Sokol, réalisée le 05 avril 2006. 
104 Entretien avec Bernard Besret, le 09 mars 2012. 
105 Interview de Thomas Morillon, réalisé le 11 octobre 2016. 
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possible avec lui. … pour continuer la découverte [… ] être en accord avec la nature avec soi, avec les 
autres et … adopter une conduite, je dirais, honnête, peut-être que ça m’apportera autre chose ou tout 
au moins que ça me permettra d’apporter aux autres autre chose ».106 

Si l’on excepte les approches purement intellectuelles du taoïsme que proposent M. Halévy ou E. 

Sablé, approches que l’on peut qualifier de désincarnées puisqu’elles n’impliquent pas d’activité 

autre que la réflexion, à nouveau apparaît la multiplicité des parcours qui, au fil des hasards et 

des quêtes individuelles a conduit des Occidentaux à rejoindre la voie taoïste jusqu’à une forme 

de conversion religieuse. A nouveau le passage par les pratiques du corps, y compris la 

méditation sous diverses formes est présent. Mais les degrés d’implication sont variables et le 

contact étroit avec la Chine semble une condition importante pour s’ancrer dans cette voie. 

 

Conclusions : du taoïsme d’adhésion au taoïsme de conversion 

Ce rapide aperçu des principales associations taoïstes et taoïsantes en Europe, et ces quelques 

portraits de taoïsants français ou francophones, confirment la place réduite qu’occupe le taoïsme 

chinois dans la réception populaire du taoïsme en Europe et en Occident. Celui-ci est d’abord 

une fabrique occidentale, qui prend appui sur quelques textes chinois, la pensée Lao-Zhuang, et 

une interprétation du fonds commun chinois, cosmologie corrélative, naturalisme, …, perçu 

comme pensée taoïste, au travers essentiellement de la pratique des arts énergétiques et de la 

médecine chinoise. Contrairement au bouddhisme, essentiellement japonais avec le zen, et 

tibétain, le taoïsme n’a pas développé de stratégie missionnaire vers l’Occident, le bouddhisme 

chinois étant lui essentiellement présent au sein de la diaspora chinoise.  

 

Le second constat est le rôle fondamental joué par le milieu taoïsant constitué par les 

pratiquants d’arts martiaux et énergétiques et de médecine chinoise et les adeptes de la pensée 

Lao-Zhuang, et la place fondamentale d’initiatives individuelles d’Occidentaux qui, à partir d’un 

attrait pour les pratiques et/ou la pensée taoïste, essentiellement identifiée à la pensée Lao-

Zhuang, développent un ancrage progressif sur la voie taoïste. Cet ancrage va pour certains, en 

nombre restreint, jusqu’à rechercher un lien plus étroit avec la Chine, voire avec un maître 

chinois en se faisant « initier » . Cette démarche, à un niveau encore plus restreint pouvant 

aboutir à une forme de conversion religieuse. Ce sont ces personnalités qui, à partir de ce terreau 

favorable portent la diffusion et le développement du taoïsme aujourd’hui en Europe.  

 

Le troisième constat est que ces initiatives s’articulent au sein d’un réseau informel, sino-

européen, où se jouent alliances, complémentarité et concurrence dans l’accès aux maîtres 

                                                
106 Témoignage de Solange, diffusé sur RTS dans l’émission, Instantanés du monde à Weibaoshan, mars 2012. 
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chinois, et pour ceux-ci aux différents pays européens (p.e. les réseau de Me Yóu Xuándé, Tián 

Lǐyáng, Wáng Míngquán, Yuán Lǐmǐn, ou Liú Yuántōng). Ainsi pour les venues de la fāngzhàng 

Wú, de Me Mèng, des moines de Wǔdāng, certaines associations étant liées à un maître commun 

(réseau de feu Me Tián Chéngyáng, de Yóu Xuándé, Tián Lǐyáng), d’autres organisant en 

commun la venue d’un maître (Me Meng en Belgique et en France avec l’ATB et l’institut Lao-

Zuang). Dans cet ensemble, quelques rares personnes occupent une position nodale plus ou 

moins forte et reconnue, K. Martin, par sa légitimité et ses multiples contacts en Chine et au sein 

du milieu taoïste européen, Y. Réquéna, par le potentiel de l’IEQG, Igor Scerbo, moins visible, 

par son antériorité et ses contacts européens, Vincenzo de Ieso par ses contacts européens et 

chinois, ou encore, dans une certaine mesure Fabrice Jordan, du fait de la crédibilité que lui 

confère le projet du centre Ming Shan. De même, plusieurs maîtres chinois jouent un rôle majeur 

dans ce réseau, à commencer par les enseignants d’arts martiaux du Wǔdāng, directeurs d’écoles 

en Chine dont la visibilité est sans doute la plus forte en Europe (Tián Lǐyáng, Yuán Lǐmǐn, Yóu 

Xuándé) et qui sont présents au travers des séminaires qu’ils animent en Europe de l’Est, de 

l’Ouest et du Sud. Viennent ensuite à la fois Me Liú Yuántōng et son disciple Wáng Míngquán, 

qui opèrent sur un terrain plus limité, la Suisse, la France et l’Espagne, et enfin Me Mèng 

Zhìlǐng, dont la présence est moins fréquente, mais dont la position institutionnelle et la 

dimension internationale sont à la fois fortes et politiquement sensibles107.  

 

Quatrième constat, malgré cette internationalisation, voire dans une certaine mesure, une 

certaine globalisation du taoïsme au travers de la circulation des enseignants, des ouvrages, des 

informations et des réseaux sociaux, celui-ci reste difficile à organiser sur le plan institutionnel. 

Les démarches individuelles priment, et les différents acteurs rechignent à s’intégrer au sein 

d’une structure institutionnelle commune, chacun préférant opérer à partir de sa propre 

association, tout en recherchant une légitimité conférée par la Chine et les maîtres chinois.  

 

Dernier constat, quel que soit l’approche d’origine du taoïsme, l’engagement d’Occidentaux 

sur la voie taoïste est progressif et résulte essentiellement de parcours de vie et de quêtes 

individuelles extrêmement diverses, qui ne semblent pas renvoyer à des déterminations 

sociologiques fortes, si ce n’est la disposition d’un certain niveau socio-culturel et éducatif. On 

peut dès lors distinguer un taoïsme d’adhésion, qui résulte d’un intérêt affirmé pour un concept 

plastique, formé de nombreux clichés, du vieux sage au moine détenteur de pouvoirs magiques et 

autres, dans lequel peuvent se projeter également de nombreuses attentes, et qui offre une 

alternative à des Occidentaux en quête de sens et de nouvelles valeurs face au malaise dans la 
                                                
107 Non seulement Me Mèng dirige l’institut de formation taoïste du Báiyúnguān à Pékin, mais il est aussi, et surtout, 
vice-président de la CTA. 
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civilisation, ou de réconciliation avec des valeurs occultées ou déniées, ou simplement un autre 

rapport au corps et à l’incarnation ou un réenchantement de leur univers où de leur existence. 

Cette adhésion est alors plus ou moins lâche et volatile et autorise à picorer dans d’autres 

traditions, le bricolage et l’hybridation, notamment avec les traditions indiennes, mais également 

avec le New Age, au gré des découvertes et des besoins. A l’opposé, un taoïsme de conversion 

apparaît, fruit d’une quête individuelle, d’une forme de révélation subite ou progressive, et d’un 

processus qui conduit certains à prendre maître, à se rendre en Chine et à une pratique 

quotidienne et assidue des préceptes reçus. Cette forme de conversion est très rare et apparue 

récemment, mais semble susciter de nouvelles vocations. Elle marque aussi le passage d’une 

génération qui a été en contact avec le taoïsme au travers des arts martiaux internes et de la 

médecine chinoise dans les années 1970-1990, avec une génération plus jeune, qui l’a découvert 

dans les années 2000-2010, au moment où la Chine s’ouvrait et où les contacts, et les séjours y 

étaient facilités. Mais ces démarches restent individuelles et ne sont pas le fruit d’une activité 

missionnaire et prosélyte, ni de taoïstes chinois, ni des associations européennes. Elles sont la 

réponse à une quête individuelle, différente pour chacun, et souvent inexplicable et où l’aspect 

identitaire paraît peu présent. 
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Chapitre 6  

Socio-ethnographie d’un groupe taoïsant 
 

 

Les éléments qui suivent résultent d’une participation suivie, de juillet 1993 à mai 2017, à un 

ensemble de 40 séminaires donnés en France et aux Etats-Unis par un enseignant taoïste sino-

américain, Xuán Wēi玄微1, ce qui représente près de 380 jours d'enseignement et de pratiques 

quotidiennes taoïstes sous sa direction. Cette participation n'a pas été entreprise, à l'origine, dans 

le cadre d'une recherche ethnographique. Elle se voulait cependant « observante », du fait de mes 

interrogations personnelles. Elle a donc donné lieu à la prise de note des enseignements, mais 

aussi de nombreuses observations personnelles. Dans ces conditions, l'utilisation du matériel 

collecté n'est pas sans poser des questions éthiques, ayant été recueillis hors du cadre formel de 

la recherche. Dès le printemps 2011, lors du premier séminaire qui a suivi mon inscription en 

doctorat, j'en ai informé l'enseignant et les membres du groupe, expliquant l'objet et les 

motivations de ma recherche et la possibilités d'utiliser ces éléments. Je n'ai rencontré aucune 

réaction d'opposition au sein du groupe, ni constaté ensuite de changement d'attitude ou de 

comportement à mon égard durant les séminaires, si ce n’est à la fin de mon travail. Deux élèves 

ont alors manifesté une certaine forme d’inquiétude quant à l’image que j’aurai pu donner d’eux 

et auraient souhaité pouvoir consulter mes écrits, ce que je n’ai pas accepté, estimant que les 

conditions de présentation et de reprise de leurs propos, et de diffusion ultérieure de ce travail 

permettaient de garantir leur anonymat. Xuán Wēi m'a expressément autorisé à mentionner avec 

une grande liberté le contenu des enseignements reçus, me qualifiant en plaisantant de scholar in 

résidence, et m’encourageant dans ce travail. La seule limite que je me suis imposée réside dans 

le respect des règles de secret formulées pour certains enseignements oraux kǒujué, d'enseignant 

à élève, au demeurant peu nombreux. A chaque fois qu'un tel cas s'est présenté, comme pour la 

transmission de certains sceaux manuels (mudras), ou de pratiques d'alchimie interne, Xuán Wēi 

a demandé aux participants de s'engager à ne pas les révéler sans y avoir été dûment autorisés, 

règle que je me suis engagée à respecter. Lui-même a précisé qu’il n’enseignait que ce que ses 

                                                
1 En réponse à ma demande, Xuán Wēi, a souhaité que je me référe à lui en utilisant son nom taoïste, et non son nom 
personnel, bien qu'il soit connu hors du groupe par un public restreint. De même, il n’a pas souhaité que je le 
qualifie de maître, mais d'enseignant, ne se considérant pas lui-même comme maître taoïste : "Better to use my 
daoist name without mentionning my birth name. I can be referred to as a teacher. I will bring the characters for my 
daoist name for you in Gap". Concernant la possibilité d'évoquer, sous certaines conditions, des éléments de sa 
biographie et des enseignements donnés durant l'ensemble des séminaires il m’a précisé : "You have my permission 
to proceed. Thank you for asking … ". Courriel du 19 octobre 2012. 
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maîtres lui avaient autorisé. Compte tenu du cadre dans lequel cette relation s’inscrit, elle est 

nécessairement tributaire d'un travail de mémoire qui a pu s'avérer parfois défaillante sur tel ou 

tel point trop ancien, ainsi que d'un engagement et de liens personnels tissés au fil des ans, tant 

avec l'enseignant que les membres du groupe, engendrant nécessairement certains biais. Il a fallu 

tenter de les corriger au travers d'un travail continu de reconstruction à partir des éléments 

disponibles, mais surtout de mise à distance et d'objectivation pour en assurer, tout en étant 

conscient de ces limites, leur valeur d'étude. Pour questionner cet exemple de transmission 

contemporaine du taoïsme en Occident, nous allons d'abord présenter l’enseignant, puis l'histoire 

de ce groupe, que par commodité nous désignons comme groupe France, avant de détailler le 

contenu des enseignements, puis leur réception, pour conclure en nous interrogeant sur ce que 

cet exemple peut nous dire de la transmission du taoïsme en Occident.  

 

A - Un maître et ses étudiants 

Xuán Wēi [玄微, son nom taoïste signifiant Ténuité mystérieuse/profonde], est un taoïste 

laïque sino-américain, qui a reçu de ses propres maîtres une transmission qu’il considère comme 

traditionnelle. Il enseigne principalement aux Etats-Unis depuis 1973, en Europe depuis les 

années 1980, et en France, depuis 1994 au sein d’un groupe informel de taoïsants français qui se 

réunit annuellement lors de deux séminaires en résidentiel en France. 

 

Biographie d'un enseignant taoïste sino-américain 

A l'inverse de ses deux principaux maîtres, personnages publics que nous évoquerons plus 

loin, Xuán Wēi a adopté une attitude de discrétion, ne souhaitant pas apparaître dans la lumière. 

Une de ses proches, étudiante de son école à Chicago, m'a précisé qu'il avait accepté une fois de 

rencontrer un sinologue américain - elle n’a pu me préciser qui, mais lui avait demandé, à la fin 

de l’entretien, de ne pas être cité dans son étude. Sa biographie, telle qu'il m'a été possible de la 

reconstituer, s’est donc dessinée au fil des années au sein du groupe France, de manière 

pointilliste, par touches successives, grâce à l'apport d'éléments délivrés le plus souvent pour 

illustrer les enseignements ou en réponse aux questions personnelles qui lui étaient posées, 

d’ailleurs assez peu fréquemment, par certains étudiants lors des discussions en commun. Elle a 

été complétée par des éléments fournis spontanément lorsque j'ai évoqué ma recherche et la 

nécessité de préciser des données biographiques2. L'étiquette taoïste, telle que Xuán Wēi l’a 

                                                
2 Cf. le courriel personnel du 19 octobre 2012, répondant à ma demande concernant les éléments de biographie : 
« You can say this: born in New York City; both parents from Tai Shan 台山 (I will bring the characters for you) 
county in Guangdong province; I am not from a daoist family lineage; the two most important teachers for me are 
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transmise au groupe dans une version présentée comme traditionnelle, imposant de ne pas 

insister après avoir reçu une réponse, je m’y suis conformé. Ainsi, selon lui, il est - ou était, 

habituel, dans les milieux taoïstes, que les étudiants ne connaissent que peu ou pas la vie de 

leur(s) maître(s) et ne posent pas de questions précises à ce sujet. Lui même reconnaît d’ailleurs 

ne pas bien connaître l'histoire de ses maîtres, sur lesquels nous reviendrons plus bas : « It is not 

unusual in the old tradition to know little or nothing about a Daoist person's background, even 

less about his or her spiritual background».  

 

. Du gamin de Chinatown à l'enseignant international de qìgōng 

Xuán Wēi, Ténuité mystérieuse est un nom taoïste, il lui a été donné par son maître principal 

Xuán Yuán, Origine mystérieuse, auquel il se réfère toujours par l’expression my master, 

représentant à la 14ème génération de la lignée Lǘmén 閭門3. Selon la tradition lignagère, le nom 

taoïste comporte un caractère identifiant la lignée, ici le patronyme Xuán (mystérieux, sombre, 

caché), et un ou deux caractère(s) renvoyant au poème source de la lignée, et permettant de 

connaître le rang de descendance dans la lignée. Xuán Wēi est né à New York, sans doute en 

1949, de parents chinois, paysans pauvres originaires du district de Táishān dans le Guǎngdōng, 

en Chine du Sud, qui avaient émigré aux Etats-Unis fuyant les conflits en Chine. On estime que, 

jusqu'au milieu du XXe siècle, près des trois-quarts des Chinois expatriés étaient originaires de 

cette zone côtière, au point que la ville de Táishān est elle-même surnommée souvent la Patrie 

des Chinois d’outre-mer, et que le dialecte local fut, jusqu'à une période récente, le principal 

parler des chinatowns d'Amérique du Nord. Xuán Wēi a trois frères, dont l'un vit à New York et 

une sœur. Il est marié, semble-t-il selon un mariage arrangé, à une chinoise originaire de 

Shanghai qui a ensuite émigré aux Etats-Unis. Elle même est disciple d’un grand maître taoïste 

shanghaïen que je n’ai pu identifier. Le couple a eu un enfant. L'adolescence de Xuán Wēi 

semble avoir été difficile. Il appartenait, selon ses dires à un « gang » de quartier, sans doute 

ethnique, multipliant mauvais coups et bagarres qui laisseront plusieurs de ses camarades sur le 

pavé. Il évoque depuis peu ces souvenirs, affirmant, de manière à la fois pensive et désabusée, 

mais avec un léger sourire, qu'il aurait pu devenir « gangster ». C'est son père qui, pour le couper 

de ses fréquentations néfastes, le confiera, pour qu'il le corrige, à celui qui allait ensuite devenir 

son maître, Me Xuán Yuán, qui l'accueillera régulièrement dans son temple de New York. Après, 

et en parallèle à des études d’art, il suivra divers enseignements de tàijíquán, d’arts martiaux et 

                                                                                                                                                       
master Xuan Yuan (Hsuan Yuan) and Pei Xirong (I will bring the characters for you); visited many daoist sacred 
mountains; recently received the lingbao transmission from master Xuan regarding the talismanic knowledge ». 
3 Xuán Wēi le présente ainsi : « My last teacher is Daoist Master Hsuan Yuan, 14th Ancestral Founder of the Daoist 
Lumen Holistic Lineage. The Lumen (闾门 this term is difficult to translate) lineage, also known as the Lusan (闾山 
"Lu Mountain") lineage and Jin Ming (净明 "Pure Bright") lineage, is one of the six main lineages in Daoism ». 
Publication interne au groupe, mai/juin 2001. (Lusan est donné pour Lǘshān et Jin Ming, pour Jingming). 
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de médecine chinoise auprès de plusieurs maîtres enseignant aux Etats-Unis, à la recherche, sur 

les conseils de Me Xuán, de « maîtres authentiques porteurs d’enseignements traditionnels ». 

C'est ainsi qu'il se lie d’amitié avec le réputé Zhèng Mànqīng, évoqué à propos de la diffusion du 

tàijíquán et fréquente un temps le centre de Mantak Chia à New York. Me Xuán, qui l’a laissé 

vivre cette expérience sans un mot, lui dira ensuite que ces enseignements ne sont que des 

techniques qui n’intègrent ni l’approche, ni l’éthique taoïste. A la fin des années 1970, Xuán Wēi 

séjournera régulièrement en Chine, notamment à Shanghai, où il deviendra étudiants d’un 

enseignant très réputé, Me Péi Xīróng et se liera d’amitié avec un médecin guérisseur, soignant 

par projection de qì, spécialiste du Yìjīng et des « voyages spirituels », qui l'introduira auprès des 

abbés du Láoshān et du Qīngchéngshān, montagnes sacrées taoïstes. C’est également au sein de 

ce milieu taoïste qu’il rencontrera celle qui deviendra son épouse, elle-même issue d'une famille 

de pratiquants traditionnels, ingénieur de formation, devenue médecin acupuncteur. En 1989, il 

amène un premier groupe d'étudiants américains en Chine, voyage qui restera sans suite malgré 

le désir de nombreux étudiants de visiter avec lui les sites sacrés du taoïsme. Si Xuán Wēi n'est 

pas issu d'une lignée taoïste familiale, situation minoritaire dans le courant Zhēngyī auquel il est 

attaché par sa lignée, sa famille ne semble pas avoir été davantage imprégnée par la tradition 

taoïste. Enfant, ses lectures se faisaient dit-il, sous le manteau et ses visites au temple, en 

cachette de ses parents, avant que son père ne le confie à l'éducation de Me Xuán Yuán. C'était 

sans doute la seule ressource disponible dans la communauté pour permettre un retour dans le 

droit chemin, en dehors de l'armée, où nombre de ses amis d'adolescence s'engageront dans les 

Marines. Après un parcours professionnel que l’on peut supposer assez court - il travaille dans 

les services d’immigration et reconnait passer alors plus de temps au temple qu’à son bureau, il 

enseigne le qìgōng, avant de s’installer à Chicago et d’y ouvrir une école d’arts martiaux. A 

partir de la fin des années 1970, il fait de nombreux séjours en Europe, notamment en Italie qu’il 

visite plus de vingt-cinq fois, passionné d'art Renaissance. Il donne des enseignements en 

Belgique et en France dès la fin des années 1980 à l’Institut Européen du Qigong (IEQG), du Dr. 

Réquéna. Son enseignement porte sur des pratiques de qìgōng du Wǔdāng. C’est dans ce cadre 

que je le rencontre pour la première fois en juillet 1993, lors du séminaire d’été de la formation 

professionnelle de qìgōng. Ce sera aussi le dernier séminaire qu’il y donnera.  

 

. Généalogie d'un taoïste laïc sino-américain 

Si Xuán Wēi est passé des rues du chinatown de New York au statut d'enseignant reconnu 

mais discret de qìgōng et d'arts martiaux internes chinois, il a également, et c'est ce qui nous 

intéresse le plus ici, reçu une transmission taoïste qu’il présente et considère comme 

traditionnelle et qu'il partage à son tour avec ses élèves à New York, comme en France, depuis 
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maintenant plus de vingt ans. La particularité de sa formation taoïste réside dans le fait qu’elle 

s'est faite dans les deux courants majoritaires du taoïsme aujourd’hui : l’école Wǔdāng Lóngmén 

(école de la Porte du Dragon des monts Wǔdāng), du courant Quánzhēn, et le courant Zhēngyī, 

auquel se rattache la lignée Lǘmén. Xuán Wēi appartient ainsi à la 19ème génération de la 

tradition Wǔdāng Lóngmén et à la 15ème génération de la lignée Lǘmén. Lorsqu’il fait référence 

à sa formation, sur laquelle il insiste assez peu, il précise avoir eu deux maîtres en qìgōng, trois 

maîtres en tàijíquán, et trois maîtres taoïstes, ce qui est peu courant selon lui :  

« From a traditional perspective, studying with one or two teachers is customary and usually enough. 
Studying with eight teachers is not typical. More atypical is studying with three Daoist masters, when 
one is sufficient. I did not set out to follow so many teachers, it just happened that way »4. 

De ses trois maîtres en taoïsme, il évoque ainsi le premier,  

« Of the three Daoist masters I learned from, I know the least about my first teacher. … I know that 
my first teacher's surname was Li, and that he came from southern China because we spoke two of the 
same dialects. I do not believe he was affiliated with any school because he spoke several times with 
real feeling about his joy in cultivating a hermit's existence. In the five years that I followed him, he 
gave me the foundation necessary to grasp what my two other Daoist masters would transmit. I 
therefore owe to him the greatest debt of gratitude. I met master Li under the most mysterious of 
circumstances, and just as mysteriously, he disappeared. To this day I do not know if he is alive. If he 
is, he is probably back in his beloved southern China, living in the mountains as a hermit »5. 

Ses deux autres maîtres taoïstes sont Me Péi Xīróng, rencontré à Shanghai, et Me Xuán Yuán à 

New York, dont Xuán Wēi est devenu l’un des cinq disciples officiels6.  

Me Péi Xīróng  (1913-1998) était le représentant (Lineage Holder), à la 17ème génération de la 

tradition Wǔdāng Lóngmén. Originaire du Héběi, au Nord-Est de la Chine, il était un combattant 

et un enseignant d’arts martiaux renommé, reconnu en Chine comme l'un des grands maîtres du 

XXe siècle7. Issu d'une famille de médecins à la quatrième génération, son père aurait été 

membre du Yìhétuán (Société de la justice et de la concorde), composante du mouvement des 

Boxers et sa mère des Lanternes rouges, branche locale des Boxers de la région de Tiānjīn qui 

acceptait les femmes. Me Péi étudia la médecine chinoise et les arts martiaux et, en 1929, suivi 

son premier maître Fù Jiànqiū (1885-1956) aux monts Wǔdāng où il devint disciple, de l’abbé 

Xú Běnshàn (1860-1932), représentant à la 15ème génération de la tradition martiale du Wǔdāng. 

Xú Běnshàn était abbé des taoïstes de cette montagne sacrée, lieu d’origine attribué au 

                                                
4 Publication interne au groupe, lettre interne ronéotée, Mai-Juin 2001. 
5 Idem. 
6 En parlant de Me Xuán, Xuán Wēi emploie systématique les expressions "my master" ou "master Xuán", c'est 
pourquoi j'emploie ici le terme de disciple et non simplement celui d'élève. Il désigne également Me Péi Xīróng  par 
l'expression "master Péi", mais ne dit jamais à son propos "my master". 
7 A l'occasion du centenaire de la naissance de Me Péi, en 2012 ses disciples en Chine ont édité une biographie 
commémorative qui n'a été diffusée qu'à deux cent exemplaires parmi ses anciens étudiants directs. C’est 
partiellement de ce document que proviennent les éléments de biographie mentionnés. Je me base également sur 
l'article que lui consacre un de ses disciples, page "About master Pei Xi-Rong", sur le site suédois 
http://wushuguan.wordpress.com/ ainsi que sur un article tiré d'un site spécialisé dans les arts martiaux : 
http://wulinmingshi.wordpress.com/2009/08/12/pei-xirong/, consultés le 17 juillet 2013 et sur un portrait de Me Péi  
dans une revue américaine d’arts martiaux Inside Kung-Fu, août 1994. 
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tàijíquán8. Il est resté célèbre, outre ses qualités d'artiste martial exceptionnel, pour avoir abrité 

le général Hè Lóng (1896-1969), commandant de la 3ème armée de l'Armée rouge et ses hommes, 

ce qui valu une certaine, mais toute relative protection ultérieure, aux taoïstes de la montagne. 

Me Péi poursuivit sa carrière en tant qu'artiste martial puis médecin, et rejoignit, en 1951, 

l’Université Fùdàn à Shanghai où il assura de nombreuses responsabilités au sein d'instituts 

d'étude des arts martiaux, fondant notamment l'Institut d'études scientifiques du qìgōng de 

Shanghai. Au début des années 1990, il fut vice-président de la Fédération internationale de 

qìgōng. Il a écrit plus de vingt ouvrages consacrés au qìgōng et aux arts martiaux. Outre 

l’enseignement des arts du Wǔdāng, Me Péi transmit à Xuán Wēi un enseignement taoïste, reçu 

de l’abbé Xú Běnshàn et intégrant l’alchimie interne, et l'initia formellement en 1987. Me Péi, 

personnage public, considéré comme trésor national en Chine, n'a jamais obtenu l'autorisation 

de se rendre aux Etats-Unis, bien qu'il y ait été invité à plusieurs reprises par Xuán Wēi pour y 

donner des enseignements. Les portraits que l'on rencontre le présentent comme artiste martial 

renommé, grand pratiquant de qìgōng, médecin réputé, qui soignait avec son épouse, Zhang 

Yu'E, par projection de qì, mais jamais comme taoïste, même lorsqu'il est présenté comme 

disciple de l’abbé Xú Běnshàn. Xuán Wēi précise : 

« In Chinese society and martial society, Pei was recognized as a superb martial artist, a qigong 
expert, and a physician of Traditional Chinese Medicine. When he was not in Shanghai, he was in his 
hometown in Shandong province treating patients in a qigong and acupuncture/herb clinic. One of his 
medical specialties was projecting the qi from his body into patients.  […] This was his public face, 
and Pei was content with how he was perceived by the Chinese (my other teacher, Master Hsuan 
Yuan [Xuán Yuán]9, also maintains a public face. To those who seek his assistance in his temple, he 
is a proponent of the popular religion. Behind closed doors, he transmits the inner teachings of the 
Lumen lineage). As important as the martial arts and healing arts were to Pei, they represented a way 
for him to understand and cultivate energy. […] Master Pei inherited the lineage from his teacher Xu 
Ben Shan, becoming the l7th generation representative of the Daoist Wudang Longmen sect. Master 
Pei understood the sacred texts and was able to transmit their essence. He grasped the teachings of the 
Huang Ting Jing (Yellow Court Classic), a meditative text central to the Shangqing Maoshan sect. 
When asked how a Wudang Shan adept was expert in a Maoshan text, Pei explained that Wudang 
Shan had contacts with Mao Shan, and that Daoists from the latter introduced new rituals and texts to 
the former. Pei's performance of ritual was elegant. Ritual was not his specialty, though, and when he 
left Wudang Shan for society, he gave up its practice. Meditation is primary in Quanzhen Dao, and 
Pei emphasized its importance to all of his students. Even toward the end of his life, his wife said that 
he sat every evening for two hours. Pei was also privy to the teachings of the Wudang Beiji or Pole 
Star sect, since he knew the military rituals of this school. […] If all of these things made Pei a 
Daoist, that he was able to transmit the knowledge made him a teacher. He never intellectualized nor 
used more words than was necessary to explain something. Rather, he taught clearly and directly, 
with a simplicity that demonstrated that he had integrated the teachings of the Way. He once told me 
that understanding Daoism is not the same as living it, and that intellectualization limited one's grasp 
of Dao and Daoism »10. 

                                                
8 Sur l'histoire des monts Wǔdāng on pourra lire Pierre-Henry de Bruyn, Le wudang shan. Histoire des récits 
fondateurs, Paris, Les Indes Savantes, 2010, qui est une reprise de sa thèse soutenue en 1997 sous la direction de 
John Lagervey à Paris 7. Sur la biographie de l'abbé Xú Běnshàn, je me base sur les éléments collectés sur le site 
Taiping (page http://www.satirio.com/ma/wudang/development.html), consulté le 12 février 2014. 
9 C'est moi qui précise, entre crochets. 
10 Publication interne au groupe, lettre interne ronéotée, Novembre-Décembre 2002. 
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L’autre maître de de Xuán Wēi, Me Xuán Yuán 玄元, son maître principal vivait à New York, 

où il est décédé en septembre 2013. Il était patriarche à la 14ème génération de la lignée 

ésotérique Lǘmén (14th Ancestral Founder of the Daoist Lumen Holistic Lineage). Le sinologue 

américain Louis Komjathy, auteur d'un premier recensement des enseignants taoïstes aux Etats-

Unis au début des années 2000, lui consacre une présentation que nous reproduisons in-extenso :   

« Hsien Yuen 玄元 (Xuan Yuan) emigrated from Taiwan, where he received ordination as a Daoist 
priest, to the United States at an unknown date. With his mother, a devout believer and practitioner of 
Taoism and Buddhism, he helped to establish the American Taoist and Buddhist Association (ATBA; 
Meiguo daojiao fojiao xiehui) in New York City. This association also houses the North Pole Gold 
Temple and Temple of Transcendental Wisdom. Hsien Yuen oversees the temple by providing Taoist 
rituals for the community’s welfare as well as offering vegetarian lunch on Sundays and temporary 
shelter for those in need. He teaches and has written a book on Elixir Cauldron Sitting Meditation 
(danding dazuo; danding chanzuo), a complete internal alchemy system, and is one of the few 
Daoists, priest or otherwise, who engages in communication with immortals and deities. Some of 
these include Yuanshi tianzun (Celestial Worthy of Original Beginning), Yaochi jinmu (Golden 
Mother of the Jasper Pond), Yuhuang dadi (Great Sovereign Jade Emperor), Xuantian shangdi 
(Highest Emperor of the Mysterious Heaven), and Nanji xianweng (Immortal Sage of the Southern 
Polestar). Tracing his lineage to the Lümen sect, Hsien Yuen is currently the head priest of the North 
Pole Gold Temple/Temple of Transcendental Wisdom in New York City. He has previously 
published The Taoism of Sage Religion: True Principle Great Tao, Transcendental Wisdom, and 
Supernatural Power (1988) and The Taoism of Sage Religion: Tan Ting Sitting Meditation (1988) »11. 

Il complète ce tableau par le descriptif de l'association que Me Xuán avait créée à New York :  

« American Taoist and Buddhist Association (ATBA) is a community-based Daoist temple in New 
York City. Founded by Hsien Yuen, […] the American Taoist & Buddhist Association was chartered 
in 1979 and was incorporated in the state of New York. ATBA is one of the only Daoist organizations 
in North America with legal standing as a church. The association operates the North Pole Gold 
Temple (Beiji jindian 北極金店 and Temple of Transcendental Wisdom (Panruo yuan 舨若院), 
which consists of two altars, one to a diverse Buddhist pantheon and the other to a Daoist one. These 
combined temples provide members and the surrounding community with a variety of rites and 
services, performing religious ceremonies and cosmic renewal (jiao) rituals. The association also 
offers intensive Daoist training with classes and seminars given regularly. In addition, ATBA offers 
community outreach and charity, […] This organization also previously published a newsletter 
entitled Da Tao/The Great Tao (Summer 1986-Autumn 1987). Some members of its early advisory 
committee included Norman Girardot (Lehigh University), Michael Saso (University of Hawaii), and 
Jeffrey Yuen (Swedish Institute). Founder: Hsien Yuen (Xuan Yuan 玄元). Director: Hsien Yuen. 
Address: 81 Bowery St., 3rd Floor, New York, New York 10002. Phone: (212) 226-8469. 
Membership: Approximately 50, including 1 Chinese priest. Composition: Mainly Chinese 
immigrants and Chinese-Americans »12. 

Dans sa thèse American Daoism, soutenue en 2003, Elijah Siegler reprend cette description sans 

autre commentaire, quant à Livia Kohn, elle mentionne partiellement ces éléments dans Daoism 

and Chinese Culture, affirmant que Me Xuán est originaire de Taïwan13. Selon Xuán Wēi, il est 

                                                
11 Daoist Teachers in North America, http://www.daoistcenter.org/teachers.pdf, consulté le 12 juillet 2013. 
12 Daoist Organizations in North America, http://www.daoistcenter.org/organizations.pdf, consulté le 12 juillet 
2013. 
13 Elijah Siegler, American Daoism, Ph.D. dissertation, University of California, Berkeley, 2003, p. 410. Livia 
Kohn, Daoism and Chinese Culture, Three Pines Press, 2001, p. 199 : “Among ritual lineages, there is first Hsuan 
Yuan, originally from Taiwan, who runs the American Buddhist and Taoist Association (ABTA) in New York City. 
This is basically a local temple wich offers purification ceremonies, prayers, and community festivals”. 
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en réalité né à Hángzhōu. Me Xuán était un personnage public au sein de la communauté 

chinoise de New York et entretenait d’excellentes relations avec certains sinologues américains. 

Ainsi, il accueillit un jour dans son temple les étudiants de Norman Girardot14, pour une classe 

active au cours de laquelle il démontra un rituel. Il évoquait librement ses expériences mystiques. 

Son temple de New York occupait un petit appartement au troisième étage d’un immeuble de la 

pointe de Manhattan. Le loyer ayant augmenté et faute de ressources suffisantes, le temple a du 

déménager en 2011 dans un autre appartement. L'ATBA, a également évoluée pour devenir 

l'American Taoist, Buddhist and Confucianist Association (ATBCA). Mais, malgré cette 

dénomination, et bien qu'il ait reçu également une formation et pratiquait des rituels 

bouddhiques, Me Xuán, se définissait avant tout comme taoïste. Il faisait remonter la lignée 

Lǘmen, dont il était le patriarche, à un immortel céleste Xuán Xuán Shàngrén, que l’on pourrait 

traduire par Homme supérieur du double mystère, et dont la représentation figurait sur l'autel 

central de son temple à New York, comme j’ai pu le voir sur de nombreuses photographies 

prises par des membres du groupe ou de la communauté du temple. Selon Xuán Wēi, cette 

divinité serait mentionnée dans le Tiāntáng yóujjì [天堂遊記 Voyages aux palais Célestes], livre 

de morale très populaire à Taiwan produit par écriture inspirée par le moine bouddhiste Yáng 

Zànrú [楊贊儒 (1951-]15. Dans un document présenté comme commentaire, écrit à la demande 

de Me Xuán, pour un des textes qu’il a publié : The Great Heavenly Virtue, Thomas James 

Hickey présente la généalogie sacrée de Me Xuán : 

« Master Hsuan Yuan's teacher is the Celestial Worthy of the Original Beginning (Yuan Shih T'ien 
Tsun) and his grand teacher is the Heavenly Father, who is the Supreme Person (Hsuan Hsuan Shang 
Jen) and Highest Lord of the Universe (Hsuan Hsuan Shang Ti). Yuan Shih T'ien bestowed the title of 
Brilliant Teacher on Master Hsuan Yuan in 1970, and he was then given the mission of carrying out 
the Grand Universal Salvation (Shou Yuan) by Hsuan Hsuan Shang Jen in 1990 »16. 

Ajoutons que Me Xuán entretenait d'excellentes relations avec des membres de la communauté 

bouddhiste new-yorkaise. Ainsi, selon Xuán Wēi, il procéda un jour, avec un lama tibétain exilé 

aux Etats-Unis, à un rite démonifuge pour « neutraliser » un « maître » de qìgōng de passage à 

New York qui vampirisait ses élèves. Quelques mois avant son décès en 2013, Me Xuán diffusait 

                                                
14 Je remercie le Pr. Girardot, qui a gardé de ce moment un grand souvenir et m’en a fait parvenir des photographies 
où l’on peut voir un de ses étudiants affublé d’un costume d’ours, en référence au Tao de Pooh, vision du Lǎozǐ au 
travers des yeux de Winnie l’Ourson, best-sellers américain, aux côtés de Me Xuán, ce qui l’avait beaucoup amusé. 
15 Devenu moine bouddhiste en 1993, Yáng Zànrú a produit à partir de 1976, par écriture inspirée avec l’aide d’un 
médium, deux ouvrages de moralité très populaires à Taiwan : le Dìyù Yóujì 地獄遊, Voyages aux Enfers, et le 
Tiāntáng yóujjì (Brian Gosper Brereton, From Flesh to Fantasy : Contemporary Conceptions of the Chinese 
Afterlife in Spirit-Travelogue and Mythological Themes Parks, PhD dissertation, Cornell University, 2010, p. 163. 
Sur ces ouvrages voir, Phlip Clart, The Ritual Context of Morality Books ; A case study of Taiwane Spritit Writing 
Cult, PhD dissertation, University of British Columbia 1996, cité par Brian Gosper Brereton). En 2013, Yáng Zànrú 
a été condamné à dix ans de réclusion pour agression sexuelle sur plusieurs disciples. 
16 Thomas James Hickey, Ph.D., The Taoist Conception of God, document numérique, 24 pages, non paginées, 
transmis par l'un des membres du groupe à la suite d’une rencontre avec Me Xuán à New York en 2013. Selon D. 
Palmer, ces textes et  les divinités mentionnées rappellent le milieu des sociétés rédemptrices à Taiwan, souvent 
issues, ou proches du Yiguandao. 
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une version anglaise imprimée du Dìyù yoújì. L'ouvrage raconte de manière imagée une visite 

aux dix cours des enfers/purgatoires, où les humains purgent leurs peines avant d'être renvoyés 

dans ce monde, exhortant les lecteurs à se comporter vertueusement, par la description des 

supplices encourus17. Me Xuán était, selon Xuán Wēi, un ritualiste réputé, spécialiste de rituels 

anciens peu pratiqués, qu’il allait régulièrement transmettre dans les communautés chinoises à 

Taiwan, Singapour, ou Hong-Kong, afin qu’ils ne disparaissent pas. Il célébrait également dans 

son temple-appartement à New-York, des rituels communautaires et des rituels d'exorcisme, sur 

lesquels nous aurons l'occasion de revenir, des rituels de protection et de propitiation, et même 

un rituel de mariage. C’est ainsi qu’il a consacré, en mai 2013 à New York, l’union d'un étudiant 

du groupe France. Il a également procédé à plusieurs rituels funéraires à la demande d’étudiants 

américains ou français de Xuán Wēi18. Ces services, communautaires ou individuels, étaient 

tarifiés : 60 $ pour le rituel Tàisuì de protection annuelle en fonction de la disposition dite des 

Etoiles volantes19, 25 $ pour un rituel présenté comme rituel du Petit boisseau (ou de la Petite 

Ourse), destiné à prévenir les calamités en tout genre, et plus particulièrement les accidents de 

voyage et de transport (coûts 2012). Un rituel funéraire simple coûtait 600 $ en 2003, et 1680 $ 

pour un grand rituel en 2012. Me Xuán avait sollicité à plusieurs reprises la Chinese Taoist 

Association à Pékin, afin d'obtenir l'envoi d'un officiant pour l'assister à New York. Au début des 

années 1990, après plusieurs demandes infructueuses, un moine du Báiyúnguān, Lu, fut 

missionné. Il résida au temple. L’une de ses tâches étaient selon Xuán Wēi, de « procéder à trois 

rituels quotidiens pour accueillir et honorer les transformations de l’énergie qui font le matin, 

l’après-midi et la nuit. […] Il soignait également, avec des herbes et les aiguilles et assistait 

maître Xuán dans les rituels importants ». Après deux ans et demi de présence, ce moine quitta 

Me Xuán pour créer son temple à New York, temple sur lequel je n’ai pas obtenu de précision. 
Selon Xuán Wēi, Me Xuán a eu cinq disciples auxquels il a transmis les enseignements 

taoïstes. L’un d’eux était le petit-fils d’un célèbre taoïste chinois des années 1880. Très simple, il 

ne vivait qu’avec un change de vêtements qu’il lavait chaque jour et est retourné en Chine, où il 

                                                
17 Cf. note 26, supra. Le Dìyù yóujì reprend en partie la trame du Yùlì bǎochāo, Précieux manuscrit du calendrier de 
Jade, l'un des livres de morale les plus diffusé en Chine qui daterait de la fin du XVIIIe s. Jì Gōng 济公, la divinité 
qui a possédé le médium et dicté le Dìyù yóujì est un moine bouddhiste chan (1133-1209), originaire de Hángzhōu, 
qui vivait sous les Sòng du Sud au XIIIe siècle. Connu pour son excentricité, il buvait du vin et mangeait de la 
viande. A sa mort, il a été vénéré par les bouddhistes comme boddhisattva et l'un des dix-huit arhats. On le retrouve 
également dans des légendes populaires et dans certaines écoles taoïstes qui en ont fait une divinité. 
18 A ma connaissance, au moins quatre membres du groupe ont fait appel à Me Xuán pour des rituels funéraires, l'un 
après le décès de son père, puis celui de sa mère; un autre à l'occasion du décès d'un conjoint; un autre pour le décès 
dramatique de sa fille, enfin, le dernier pour l'une de ses grand-mère, disparue plusieurs années auparavant.  
19 Ce rituel a été effectué pour plus de 60 personnes fin 2011 et fin 2012, pour les années 2012 et 2013. Avec le 
décès de Me Xuán le rituel n'a pu avoir lieu en 2013. En 2014, Xuán Wēi a proposé à ses étudiants de faire procéder 
à ce rituel par l'abbesse d'un temple taoïste de Jílín. Le coût du rituel a été fixé à 10 $ par bénéficiaire, certains 
étudiants demandent ce rituel annuel pour eux-mêmse et pour leurs proches. 
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a rapporté les textes rares en sa possession avant de partir vivre en ermite20.  Comme mentionné 

plus haut, selon Xuán Wēi, Me Xuán était un ritualiste reconnu au sein de la communauté taoïste 

et aurait même été invité à Taïwan pour procéder à un long, et rare, rituel de protection de l’île, 

lors d’un épisode de tension avec la RPC. Après le 11 septembre, il a également célébré une 

série de rituels pour les mal-morts de l'attentat du World Trade Center. Cependant, aucun de ses 

cinq disciples n'a souhaité prendre sa suite et devenir, à son tour, ritualiste. Malgré des demandes 

répétées, Xuán Wēi, a estimé qu'il ne pouvait s’engager dans cette voie, et assumer cette tâche 

lourde et difficile, ne s'en sentant ni la vocation, ni la capacité. Durant les séminaires, Xuán Wēi 

évoque régulièrement Me Xuán avec beaucoup de respect et d'admiration, affirmant que c'était 

un personnage très étrange et surprenant. Il aurait souhaité le faire venir en France pour donner 

des enseignements et l'informait régulièrement des progrès du groupe. Il nous a annoncé son 

décès avec une certaine solennité, lors du séminaire d'automne 2013. Evoquant les 

enseignements qu’il a reçu, Xuán Wēi précise que Me Xuán, lui a transmis, en tant que disciple, 

les enseignements de la lignée Lǘmen, le dernier reçu étant la partie talismanique du Língbǎo 

(Joyau magique ou Trésor numineux) et une seconde transmission de l’alchimie interne taoïste, 

après celle reçue de Me Péi. A la mort de Me Xuán, et bien qu'étant son disciple le plus proche, 

Xuán Wēi, ne connaissait pas son âge et attendaitt de voir l'inscription sur la pierre tombale. 

 

Histoire du Groupe France 

Le groupe France, c’est-à-dire les étudiants de Xuán Wēi qui suivent ses enseignements en 

France à l’occasion de deux séminaires annuels, s’est constitué de manière fortuite et informelle, 

après le séminaire d’été du cursus de l’IEQG en juillet 1994. Xuán Wēi devait donner une 

nouvelle série de mouvements de qìgōng du Wǔdāng en continuité avec ceux de l'année 

précédente. Sans information préalable, il fut remplacé par une élève ayant reçu l’enseignement 

un ou deux ans auparavant. Le changement fut expliqué par une annulation de dernière minute. 

Or, ne souhaitant plus centrer son enseignement sur le qìgōng et en désaccord avec le directeur 

de l’IEQG, il avait fait savoir depuis plusieurs mois qu’il n’y donnerait plus d’enseignement. 

L’information étant connue d’une étudiante, le séminaire fut quelque peu agité et certains 

décidèrent de quitter l’IEQG. Xuán Wēi ayant été invité pour une formation en Suisse fin 1994, 

l’information circula et plusieurs étudiants se joignirent à ce stage puis décidèrent d'inviter Xuán 

Wēi en France. Une première session de courte durée eut lieu en avril 1995 à Tourrettes-sur-

Loup, entre Nice et Cannes, la majorité des étudiants intéressés venant du Sud-Est de la France. 

                                                
20 Xuán Wēi semble avoir été très marqué par la simplicité de ce compagnon d’étude, qu’il évoquait dans les 
séminaires. Lorsque je lui ai demandé pour ma recherche des précisions sur ses condisciples, il m’a répondu qu’il 
devait, au préalable, leur demander leur accord, mais qu’il n’avait plus de contacts avec eux, ce que je savais. 
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Beaucoup étaient d'anciens élèves l'IEQG informés par le bouche à oreille. Cette première 

session fut suivie d'une seconde, à la Toussaint 1995, à l'abbaye de La Bussières, près de 

Beaune. Dès Tourrettes-sur-Loup, Xuán Wēi avait décidé d'enseigner de manière suivie une 

forme particulière, détaillée infra. Avant le second stage, une session de rattrapage fut donc 

organisée. Elle réunit cinq élèves, dont j'étais. C'est ainsi que débuta, de manière tout à fait 

informelle, le groupe France, à la suite d'une série d'initiatives individuelles et de l'intérêt d'un 

groupe d'étudiants en arts martiaux internes pour un enseignant sino-américain qui les avait 

séduit et impressionné par son enseignement, sa pratique et ses apports. Le groupe ne portait pas 

de nom et cette dénomination interne, informelle a été adoptée pour des raisons pratiques. 

 

. La constitution du groupe  

Depuis ces débuts, en 1995, l'enseignement de par Xuán Wēi en France se déroule au rythme 

de deux séminaires annuels, l’un au printemps, autour des ponts du 1er ou du 8 mai, l’autre à 

l’automne, autour du pont de la Toussaint. En une vingtaine d'années, ces enseignements, de 

même que le groupe France ont fortement évolué. Les premières sessions, de 1995 à 2000, 

avaient une durée courte, de cinq jours, durée qui a été progressivement allongée, à la demande 

des élèves, pour atteindre actuellement dix jours, deux fois par an. Compte tenu de certaines 

demandes, l'allongement de cette durée est aujourd'hui à nouveau envisagée, sur la base d'un 

séminaire de dix jours et d'un séminaire de deux semaines chaque année. Deux séminaires 

spécifiques ont eu lieu aux USA, en 2003 d'une durée de quinze jours, et en 2006 de trois 

semaines, ce dernier étant consacré exclusivement à la transmission des principes et de la 

première étape de l’alchimie interne taoïste. Ces deux séminaires ont rassemblé à la fois des 

étudiants du groupe France et des élèves américains. Les enseignements dispensés en France 

représentent au total, à mai 2017 plus de 420 jours de transmission. Ils ont été interrompus à 

quatre reprises, lors des périodes de tension dues à la  guerre d'Irak et aux attentats du 11 

septembre, Xuán Wēi ayant annulé les séminaires prévus pour rester près de sa famille21. Avec le 

temps, le groupe s’est d’abord quelque peu étoffé. Les premiers étudiants, majoritairement issus 

des deux promotions de l'IEQG précédant sa constitution ont été rejoints par d'autres, anciens de 

l'IEQG ou relations personnelles. Si la majorité des élèves était originaires du Sud-Est, un certain 

nombre venait également de la région Rhône-Alpes, d'Alsace ou de Franche-Comté. Nous 

n’étions que deux parisiens. Rapidement, les deux séminaires annuels se sont articulés entre le 

                                                
21 Il s'agit des séminaires initialement prévus à l'automne 1997 (je n'ai pas retrouvé l'origine de cette annulation) ; 
automne 2001 : à la suite des attentats du 11 septembre ; printemps 2003 : guerre d'Irak ; automne 2006 : 
inscriptions insuffisantes suite au séminaire d'un mois à Chicago, trois mois auparavant. Outre ces quatre séminaires 
annulés, je n’ai pu participer pour des raisons personnelles à cinq autres séminaires. 
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Sud-Est, essentiellement au centre de Trimurti près de Cogolin22, et l’Alsace, ce qui permettait 

d'équilibrer équitablement les coûts de déplacement de chacun. L’étudiante qui avait pris en 

charge l’organisation des stages en Alsace, elle-même ancienne de l’IEQG, avait son propre 

groupe de qìgōng. Elle proposa rapidement à ses élèves l’enseignement de Xuán Wēi, et organisa 

à leur attention des sessions spécifiques qui furent accolés au séminaire Alsace du groupe 

France. Cet accolement des stages entraina l’allongement de la durée globale des séminaires, la 

plupart des étudiants du groupe France décidant de suivre ceux du groupe Alsace, l'inverse ne se 

produisant pas. A leur maximum, en 2000 et 2001, les séminaires en Alsace comptaient 

quarante-cinq de participants, contre vingt-cinq à trente pour le séminaire du groupe France 

seul. Les niveaux de formation et d'enseignement étaient différents, les membres du groupe 

France ayant en moyenne cinq à huit ans de pratique avec Xuán Wēi, les membres du groupe 

Alsace un à deux ans seulement.  

Cette situation dura peu et une scission eut lieu à l'automne 2001. La responsable du groupe 

Alsace, avait, à ce moment, pris en charge l’organisation de l'ensemble des séminaires et mis fin 

à la présence d'une traductrice anglaise rémunérée, pour assurer elle-même les traductions. A la 

suite de remarques sur les problèmes récurrents de traduction, devenus patents, et sur son mode 

de fonctionnement, qui tendait à instaurer, aux yeux de plusieurs membres, une certaine forme 

de mainmise sur le groupe, elle entra en conflit larvé avec Xuán Wēi. Ce conflit entraina, après 

deux nouveaux séminaires, une rupture dont l'expression publique prit une tournure aussi 

dramatique et pénible que dérisoire, lorsque la jeune femme adressa un courrier à l'ensemble des 

étudiants, dénonçant violemment l'enseignement reçu, et demandant, par écrit, à ses élèves 

alsaciens de choisir entre elle et Xuán Wēi, tout en tentant à récupérer certains membres du 

groupe France23. Ce dernier reprit alors son format initial, perdant au passage deux membres 

alsaciens des débuts, qui choisirent leur propre voie. Le premier, professeur de judo en Haute-

Saône, intervint ponctuellement auprès du groupe Alsace en tant qu'enseignant, mais sans 

l'intégrer avant de mettre fin à cette activité par la suite. L’autre, ingénieur chimiste, dut changer 

de vie à la suite d'un licenciement dû à une restructuration industrielle. Il s'est ensuite orienté 

vers l'hindouisme. Quant à l'organisatrice des séminaires en Alsace, qui avait accusé Xuán Wēi 

notamment de ne pas être un « maître véritable », elle enseigne toujours le qìgōng et, dans sa 

biographie en ligne, utilise la référence à Xuán Wēi pour valoriser sa formation24. 

                                                
22 Le centre de Trimurti, créé en 1974, accueillait toute l'année sur une propriété privée de nombreux séminaires de 
développement personnel : yoga, tantra, méditation, chamanisme, qìgōng, art thérapie, … Cf. le site du centre : 
www.trimurti-seminaires.com. Ce site a fermé ses portes en 2013 ou 2014. 
23 C’est ainsi qu’elle proposa à deux autres membres du groupe et à moi-même d'assurer des enseignements 
rémunérés pour ses élèves. Nous fûmes deux à ne pas donner suite. 
24 Information toujours valide en avril 2016. J’ai choisi de ne pas mentionner nominativement cette personne pour 
préserver son identité, n’ayant pas souhaité la recontacter dans le cadre de ma recherche, malgré son intérêt. 
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Le groupe France, n’a d’existence que ponctuelle et éphémère, lors des deux séminaires 

annuels. A partir de cette scission, il fût nécessaire de constituer une association permettant 

d’assurer la gestion matérielle et financière des séminaires, en particulier la réservation des lieux. 

« Chrysalide », association à but non lucratif, régie par les articles du Code civil local en vigueur 

dans les départements d'Alsace et de Moselle, fut créée le 16 décembre 2001. Si l’adhésion à 

l’association est demandée aux membres du groupe, elle n’a jamais été imposée en préalable à la 

participation aux séminaires. Les statuts, déposés conformément au statut local, au Tribunal 

d'instance de Mulhouse, n'ont, à ce jour, pas été modifiés. Ils en précisent, à l’art. 2, l’objet :  

« Cette association a pour but de favoriser le développement personnel de ses membres ou de ceux 
qui la solliciteraient en ce sens, dans les domaines intellectuel et moral, en s'interdisant tout 
prosélytisme politique ou religieux, dans un esprit de tolérance et de mutuel respect ». 

Entre 2001 et 2014, le groupe a continué d'évoluer. Plusieurs personnes l'ont rejoint, d'autres 

l'ont quitté. Parmi les nouveaux participants réguliers figurent les conjoints de deux étudiants 

présents dans le groupe depuis de nombreuses années, ainsi que les enfants de deux couples, 

également membres du groupe, dont l'un depuis sa constitution. Un ancien condisciple belge de 

Xuán Wēi, qui avait suivi avec lui les enseignements d'un maître de taijiquan aux Etats-Unis, au 

début des années 1980, a rejoint le groupe avec sa compagne. D'autres personnes se sont 

associées au groupe de manière temporaire, en particulier les amies de deux jeunes membres. La 

cessation de ces relations a entrainé la fin de leur présence. Au fil de ans plusieurs proches 

d’étudiants ont rejoint le groupe sans suivre la totalité des enseignements : conjoints ou enfants 

majeurs. L'époux d'une des participantes suit également une partie les enseignements. Ces 

quelques éléments montrent clairement que le recrutement des membres s'est fait plus 

particulièrement au sein d'un cercle de relations essentiellement familiales. Après vingt ans 

d‘existence, et tel qu’il est constitué actuellement, le groupe se compose d'un noyau dur de 

quinze à vingt personnes. Il s’articule autour d’un ensemble de membres individuels et de trois 

noyaux familiaux, qui se sont élargis avec le temps, conjoints et enfants majeurs ayant 

progressivement, mais pas dans leur totalité, intégré les séminaires, de façon plutôt temporaire et 

discontinue. Le recrutement familial a joué un certain rôle dans l'élargissement progressif, 

essentiellement sur la base de ces noyaux familiaux. Les trois enfants de l'un des couples ont 

participé à plusieurs stages, dont deux de manière régulière. Il en a été de même pour les trois 

enfants d'un autre couple, mais seul l'un d'eux a véritablement participé de manière suivie à 

plusieurs séminaires. Les deux fils d'un troisième couple se sont également joints au groupe, l'un 

très brièvement, l'autre en devenant l'un des piliers. Enfin, la fille d'un autre participant a assisté 

à deux ou trois séminaires sans s'intégrer au groupe. Les contraintes d'insertion dans la vie 

professionnelle et familiale des plus jeunes ont joué sur leur participation, qui s'en est trouvée 

rapidement limitée. Les plus jeunes n'ont participé aux stages et suivi les enseignements qu'aux 
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alentours de leur majorité. L'âge moyen du groupe a varié avec le temps, notamment avec 

l'arrivée des plus jeunes. Il oscille aujourd'hui autour des soixante ans.  

En ce qui concerne les départs, il convient de distinguer deux cas de figure. Certains ont cessé 

progressivement leur participation à la suite de changements dans leur vie personnelle, d'autres 

ont quitté volontairement le groupe, ou ont été contraints de le quitter. L’arrêt progressif de la 

participation s'explique principalement par les évolutions des situations personnelles, 

professionnelles, familiales ou financières. La personne qui avait pris l'initiative des premiers 

séminaires a quitté le milieu bancaire et s'est reconvertie dans une activité de coaching. Ancienne 

élève de l'IEQG, elle suivait également, à Boston, l'enseignement d'un maître d'arts martiaux 

réputé, le Dr Yang Jwing-Ming, de sensibilité  bouddhique. Un autre, chef d’entreprise, a 

développé ses recherches et son activité aux Etats-Unis. Il a choisi de s'installer à Chicago où il a 

participé aux activités du groupe local. Une jeune femme après des problèmes familiaux et 

financiers importants qui l’ont conduit à multiplier les absences, à cessé progressivement toute 

participation. Une autre a quitté le groupe à la suite d’un divorce, son époux restant 

temporairement dans le groupe. Deux membres ont progressivement cessé leur participation aux 

séminaires en raison de leur âge. Ces contraintes expliquent également les absences ponctuelles 

ou la participations réduite de certains aux séminaires. Deux autres membres ont également 

interrompu ponctuellement leur participation suite à maladie, avant de revenir au sein du groupe, 

l’un est décédé depuis. Enfin, un membre a été exclu par Xuán Wēi en 2015, après des années de 

présence, pour ne pas avoir respecté de manière répétée ses consignes de ne pas distraire et 

surtout corriger les pratiques d’autrui. Cette exclusion a été brutale et a effet immédiat. Elle a 

suscité un certain malaise dans le groupe. L’étudiant est reparti chez lui, à plusieurs centaines de 

kilomètres dans l’heure, son épouse choisissant de rester. Aucun étudiant n’est intervenu 

publiquement en sa faveur ou pour demander une explication. Xuán Wēi s’est brièvement 

expliqué sur la question, s’excusant du malaise occasionné. En privé, il semble avoir reconnu 

avoir agi impulsivement et été excessif. 

Si le groupe France comptait plus de trente-cinq participants à son maximum, son évolution 

pose aujourd’hui un problème de pérennité. Avec moins de quinze participants lors du dernier 

séminaire (mai 2017), la charge financière individuelle devient lourde, les frais de voyage et 

l’hébergement de Xuán Wēi reposant désormais sur un nombre de participants réduit. Malgré ces 

difficultés, évoquées à plusieurs reprises avec lui, Xuán Wēi, estime que le groupe n’a pas 

vocation à s’élargir à de nouveaux participants. Plusieurs membres ont régulièrement fait part de 

demandes extérieures, provenant d'enseignants ou de pratiquants de qìgōng ou de tàijíquán ayant 
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entendu parler de Xuán Wēi. Sa réputation circule dans ces milieux, y compris en Europe25. Mais 

il considère que le groupe a atteint un certain niveau de pratique qui nécessite de conserver son 

homogénéité pour pouvoir progresser et ne souhaite pas son ouverture, à l’exception des 

conjoints ou enfants des membres actuels. Cette position reste cependant flexible, c'est ainsi qu'il 

a accueilli un ancien condisciple de tàijíquán et sa compagne, bien qu'aucun des deux n'ait étudié 

la forme enseignée alors depuis une quinzaine d’années. La situation est différente aux Etats-

Unis où il propose, avec son école, un ensemble de cours hebdomadaires, assurés par lui-même 

ou les instructeurs qu'il a formés. Ce qui offre une possibilité de progression par niveau 

permettant l'intégration d’étudiants débutants. Il n'en est pas de même en France, la transmission 

se faisant uniquement par le biais des deux séminaires annuels, pour lesquels Xuán Wēi est, 

depuis plusieurs années, l’enseignant unique. 

 

Sociologie du Groupe France 

Quel que soit le périmètre du groupe dans le temps : noyau originel, formation conjointe avec 

le groupe Alsace, situation actuelle, sa composition sociologique révèle à la fois une certaine 

diversité et une certaine homogénéité sociale. Le noyau dur comprend neuf femmes et douze 

hommes. Onze membres sont aujourd'hui retraités. En son sein, on trouve deux médecins, une 

kinésithérapeute, une ostéopathe, une assistance sociale, un vétérinaire, une créatrice de bijoux 

ayant une formation de naturopathe, une fonctionnaire internationale, un consultant en 

communication, un contrôleur aérien, une universitaire belgo-américaine, une coiffeuse, un chef 

pâtissier, un commercial, une femme au foyer, un ingénieur et un technicien supérieur. Le 

second cercle, qui participe de manière moins régulière aux stages est composé de cinq 

personnes : un chef d'entreprise vivant aujourd'hui aux Etats-Unis, une ostéopathe vivant entre 

Andorre et USA, un commercial vivant en Allemagne, un jeune technicien en aéronautique, 

récemment marié. Parmi les anciens membres du groupe : une banquière d’affaire devenue 

coach, une musicothérapeute, une commerçante, une assistante de direction devenue enseignante 

de fitness, un enseignant de qìgōng d'origine mexicaine, neurologue formé en Chine, une 

plasticienne mexicaine, formée aux Beaux-Arts de Pékin, une institutrice, enseignante de qìgōng, 

un professeur de judo, un ingénieur chimiste, une juriste en droit européen, une 

psychothérapeute, un chef d'entreprise allemand, héritier de l'entreprise familiale, une gérante de 

société devenue coach, deux femmes au foyer, un décorateur de théâtre et un éditeur. Soit vingt 

personnes, dont quatorze femmes. Enfin, parmi les quatorze membres du groupe Alsace dont j'ai 

                                                
25 Après avoir évoqué, dans des discussions informelles, le fait que j’étais l’élève de Xuán Wēi, J’ai moi-même été 
sollicité à plusieurs reprises par des enseignants d'arts martiaux qui souhaitaient pouvoir intégrer le groupe, suivre 
ponctuellement des séminaires, ou le rencontrer personnellement. 
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pu reconstituer des éléments de biographie, on trouve dix femmes, un enseignant de tàijíquán, un 

menuisier, deux enseignants, une couturière, un électricien. Sur la quarantaine de membres 

actuels ou anciens dont il a été possible de préciser la situation, sur plus d'une cinquantaine 

d'élèves entre 1995 et 2014, se dessine un profil moyen très légèrement féminin, 53 %, 

majoritairement urbain, 90 %, avec un niveau d’études supérieures à plus 60 %.  

 

. La surreprésentation des professions de santé et des enseignants de tàijíquán 

Sur le plan socioprofessionnel, les professions médicales et paramédicales sont 

surreprésentées avec onze membres, soit le quart de l'effectif total : trois médecins, une 

kinésithérapeute et deux ostéopathes, un praticien de médecine chinoise (MTC) et une 

naturopathe n'exerçant pas, une psychologue, une musicothérapeute et un vétérinaire. En outre, 

dix membres au moins ont suivi un enseignement d'acupuncture, dont cinq des onze 

professionnels de santé. Pour trois autres, il s'agit d'un enseignement de complément. Enfin, deux 

membres du groupe se sont engagés dans des cursus long de formation à la MTC, à la suite de 

leur participation au groupe. Plusieurs étudiants ont exercé ou entrepris, durant la période de 

passage au sein du groupe, une activité psychothérapeutique : outre la musicothérapeute présente 

à l’origine et une psychothérapeute en formation, deux étudiantes ont suivi des formations au 

coaching, notamment thérapeutique et une autre, professionnelle de santé en formation 

analytique, reçoit à ce jour des patients en psychothérapie. Enfin deux étudiantes, au moins, ont 

suivi des formations dite de « guérison chamanique ». On notera également que la moitié des 

membres du groupe exerce une activité non salariée, soit en tant que profession libérale, seize 

personnes, 40 % du total, soit dans le commerce, deux, ou encore sont chef d'entreprise, deux 

également. Les enseignants d’art martiaux représentent un peu plus du quart des membres, douze 

sur quarante et un. La moitié d'entre eux exerçait déjà cette activité avant la participation au 

groupe, l’autre moitié a commencé à enseigner suite à la participation aux séminaires. Un seul 

exerçait à titre professionnel, en tant qu'enseignant fédéral de judo. Les autres enseignent le 

tàijíquán ou le qìgōng dans des cadres associatifs et ont, peu à peu, intégré dans leur 

enseignement, certaines des techniques et des formes reçues de Xuán Wēi.  

 

. Une dimension internationale marquée 

A l’exception de deux personnes, la quasi totalité des membres du groupe, actuels ou passés 

et qui résident en France, est originaire du Sud-Est et de la région Alsace. Mais la dimension 

internationale est très présente au sein du groupe : 40 % des membres ne sont pas de nationalité 

française ou possèdent une double nationalité et 60 % connaissent ou ont connu une mobilité 

internationale. On trouve ainsi, au sein du noyau dur, une belge mariée à un français expatrié aux 
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Etats-Unis, tous deux ayant pris leur retraite en France après leur carrière américaine; une 

bolivienne travaillant en Suisse, une franco-espagnole, deux allemands dont l'un travaille en 

Suisse, un belge et un italien, aujourd’hui décédé, un chef d'entreprise français émigré aux Etats-

Unis, une française vivant entre l'Andorre et Chicago et un canadien vivant en Suisse. Parmi les 

anciens membres : un français marié à une Japonaise, vivant en Allemagne, deux mexicains 

d'ascendance chinoise, l'un vivant en Espagne, l'autre en Californie; deux allemands, deux 

citoyens helvétiques. Aucun membre, présent ou passé, n'est d'origine chinoise, voire même 

asiatique, même si les deux mexicains ayant participé au groupe avaient chacun un ascendant 

d'origine chinoise et ont fait leurs études en Chine. Deux membres du groupe ont épousé des 

chinoises. L'un, enseignant le tàijíquán et pratiquant l'acupuncture à titre personnel, a rencontré 

une médecin (de médecine occidentale) lors d'un voyage en Chine, l'autre, fils de l'un des 

couples pilier du groupe, a rencontré sa future épouse lors d'un séjour dans un centre de 

médecine chinoise à Pékin, où elle pratiquait le tuīná [massage] thérapeutique. Enfin, un des 

jeunes hommes a épousé une brésilienne rencontrée lors d’un séjour auprès du guérisseur 

brésilien João de Dios (Jean de Dieu) [cf. infra]. 

 

L'entrée dans le groupe  

L'entrée des membres dans le groupe s'est faite de manière progressive et articule des logiques 

de parcours différentes : continuité dans l'apprentissage de pratiques martiales et énergétiques, 

recherche d'une activité de développement personnel, voire thérapeutique, recherche d'un 

enseignant qui soit aussi un guide, recherche spirituelle personnelle, intérêt pour le taoïsme, 

partage d'une activité familiale ou amicale commune, voire simple curiosité. Ces logiques, plus 

ou moins conscientes, se croisent et se combinent le plus souvent entre-elles. 

 

. Un intérêt pour le taoïsme, la Chine ou l'Orient et les pratiques du corps 

Pour beaucoup des participants, la motivation première qui les a amené à suivre les 

séminaires donnés par Xuán Wēi est difficile à préciser dix à vingt ans après. Lorsque le groupe 

se constitue en 1995, l'enseignement du qìgōng est en plein développement, les premières écoles 

importantes se sont créées, des maîtres chinois de renom y enseignent et les publications et 

vidéos se multiplient. Après la Chine, la fièvre du qìgōng commence à gagner l'Europe. Les 

anciens étudiants de l'IEQG et les enseignants d'art martiaux ou de tàijíquán qui viennent suivre 

les séminaires de Xuán Wēi s'inscrivent dans une logique d’acquisition de nouvelles formes, de 

perfectionnement et d'approfondissement et de leur pratique. Il s'agit pour eux, de bénéficier 

d’un enseignement authentique, donné par un maître chinois qui a reçu l'enseignement de grands 

maîtres et qui y consacre sa vie. C'est donc une occasion unique d'accéder directement à une 
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ressource encore rare à l'époque. Et ce d'autant que Xuán Wēi enseigne des techniques martiales 

de la tradition des monts Wǔdāng, nouvelles en Europe, peu connues et peu disponibles sur le 

marché, qui bénéficient d'une aura dans le milieu du tàijíquán en ce début des années 1990. Si 

des maîtres chinois de qualité enseignent alors en France, ils le font le plus souvent de manière 

confidentielle, à Paris, ou au travers de stages thématiques ponctuels, donnés le temps d'un 

week-end, dans des écoles comme l'IEQG ou les Temps du Corps. Les séminaires de Xuán Wēi 

représentent donc une réelle opportunité pour des étudiants, notamment de province, qui 

souhaitent suivre un enseignement originel et dans la durée. La motivation initiale des autres 

membres du groupe est plus difficile à cerner. Beaucoup ont du mal, d'ailleurs, à se remémorer à 

distance, les raisons qui les ont conduit à assister à ces séminaires. Une part importante avait déjà 

un intérêt pour l'Asie, outre le tàijíquán ou le qìgōng, qui s'était manifesté par des lectures ou des 

voyages. Trois personnes avaient effectué un long voyage de jeunesse en Inde. Plusieurs avaient 

lu les ouvrages d'Alexandra David-Neel et ses aventures tibétaines et visité sa maison-musée à 

Digne. Le conjoint d'une des membres entretenait de nombreux contacts avec les milieux 

artistiques au Japon, elle-même s'intéressant aux arts graphiques et à la poésie asiatique. Un autre 

membre s'était également intéressé à la peinture chinoise. Mais cet attrait pour l'Asie n'était pas 

dominant dans les parcours. Aucun, à ma connaissance, n'avait pratiqué le yoga ou le zen où 

fréquenté les centres tibétains qui s'étaient multipliés depuis le début des années 1980 en France. 

 

L'attrait pour les pratiques de santé constitue également un élément de motivation non 

négligeable. On le retrouve dans l'intérêt affirmé par plusieurs membres, surtout des femmes, 

pour le qìgōng, en tant que gymnastique de santé et de bien-être ou pratique énergétique relevant 

des « médecines douces » et des techniques chinoises de prévention et d'entretien de la vie. Pour 

ceux qui avaient étudié la médecine chinoise, ou plutôt l'acupuncture, le qìgōng représentait une 

ouverture et un complément intéressant, tant sur le plan personnel que pour une mise en œuvre 

thérapeutique. C'était déjà le cas pour les nombreux médecins acupuncteurs ou thérapeutes 

manuels (kinésithérapeutes, ostéopathes, chiropracteurs ou podologues), que j'avais rencontré 

durant les deux années passés à l'IEQG. Là aussi, de même que pour les enseignants de tàijí ou 

d'art martiaux, les séminaires de Xuán Wēi représentaient l'opportunité de bénéficier d'un 

enseignement direct, de première main, sur les pratiques « énergétiques » chinoises, par un 

« maître chinois authentique », ressource dont nous avons déjà évoqué la rareté à l'époque.  

Les attentes spirituelles ne semblent pas avoir été dominantes. Certes, certains des membres 

étaient en recherche personnelle et avaient eu des lectures spirituelles ou ésotériques : Gurdjieff, 

Krishnamurti, Sri Aurobindo, Les grands initiés d'Edouard Schuré26, Le Matin des magiciens de 

                                                
26 Edouard Schuré, Les grands initiés, Paris : Librairie académique Perrin, 1949, réed. Presses Pocket, 1973. 
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Pauwels et Bergier27, voire des ouvrages sur le bouddhisme et le zen, comme ceux de D.T. 

Suzuki ou Le zen dans l'art chevaleresque du tir à l'arc28, qui constituaient alors des références 

classiques en la matière et un tiers des membres environ avait lu le Dàodéjīng, parfois à 

l’adolescence. Mais, en-dehors d'un couple de catholiques pratiquants, la question religieuse ne 

semblait pas constituer un élément dominant dans les parcours individuels. La majorité des 

participants, bien qu'ayant eu une éducation catholique, ou protestante, se déclare athée ou 

simplement de culture chrétienne. Et si l'intérêt pour la Chine ne constitue pas, semble-t-il, 

l'élément moteur de leur démarche, c'est encore moins le cas pour le taoïsme. Il suscitait une 

certaine curiosité, notamment chez les pratiquants d’arts martiaux et énergétiques, mais n’était 

pas déterminant. D’ailleurs l'enseignement de Xuán Wēi n’était pas présenté comme taoïste - et 

ne l'est toujours pas, les séminaires ayant simplement pour intitulé « Séminaire avec XX »29. 

 

En interrogeant les membres du groupe, on s'aperçoit rapidement que la très grande majorité 

ne connaissait du taoïsme que quelques éléments épars, voire, pour certains, n'en avaient même 

jamais entendu parler. Les mieux informés étaient, en général, les pratiquants de qìgōng et de 

tàijíquán, qui, au fil de leurs formations, avaient été confrontés à des formes étiquetées taoïstes, 

comme d'autres sont estampillées bouddhisted. Du taoïsme, ils avaient retenu que le travail était 

plus interne qu'externe, qu'il privilégiait la douceur et la fluidité et … que les moines et 

pratiquants étaient souvent des ermites, vivant cachés dans les montagnes ou de vieux sages 

rieurs et énigmatiques, à longue barge blanche, représentations archétypales fréquentes. Le plus 

souvent, ils connaissaient, plus ou moins précisément, les théories de base de l’énergétique 

chinoise : yīn-yáng, Cinq phases et qì et les notions de base de la médecine chinoise : 

correspondances entre les différents organes et le système des Cinq phases, système des 

méridiens et quelques points usuels. Ces notions théoriques étaient enseignées dès les premiers 

cours à l'IEQG, dont beaucoup étaient issus. La plupart considéraient ces théories comme 

taoïstes. Les trois femmes qui avaient eut une formation en médecine chinoise, même légère, ne 

disposaient guère de plus de connaissances du taoïsme, sinon celle de quelques noms 

mythiques : Gě Hóng, Sūn Sīmiǎo et les titres de quelques ouvrages classiques. Ceux qui avaient 

lu le Dàodéjīng, l’avaient lu dans une traduction unique, peu connaissaient le Zhuāngzǐ, même si 

la célèbre histoire du « rêve du papillon » était assez connue. Enfin, d'autres avaient tenté 

d'appréhender le Yìjīng dans sa traduction par Wilhelm et Perrot. Les aspects historiques, 

moraux, rituels, le système de croyances, tout comme l'organisation religieuse et les différents 

                                                
27 Louis Pauwels, Jacques Bergier, Le Matin des magiciens, Paris : Gallimard, 1972. 
28 Eugen Herrigel, Le Zen dans l'art chevaleresque du tir à l'arc, Paris : Dervy, 1993, Bibliothèque de l'initié. 
29 C'est le cas pour toutes les invitations aux séminaires que j'ai retrouvées dans mes archives, quel que soit 
l'organisateur au sein du groupe informel, initial, ancien ou actuel. Bien sûr, ces invitations désignent Xuán Wēi 
sous son nom patronymique et non son nom taoïste. 
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courants du taoïsme, étaient ignorés, en dehors de vagues notions : existence du courant des 

Maîtres célestes - le nom devait frapper, qui perdurait à Taïwan; de pratiques alchimiques, avec 

l'alchimie interne, ou magiques, de rites exorcistes, d'un panthéon aussi étendu 

qu'incompréhensible et de grands temples en Chine, situés, en général, dans des montagnes 

sacrées. Au moment où ils assistaient aux premiers séminaires de Xuán Wēi, le taoïsme était 

donc, pour la quasi totalité des membres du groupe, une terra incognita, chargée de mythes et 

d'étrangetés. Qu'est ce qui, dans ces conditions, pouvait déclencher l'intérêt des participants et, 

leur motivation à poursuivre cet apprentissage ? 

 

. La première fois … (rencontre initiale) 

Il semble que la première rencontre ait souvent été déterminante et qu'elle ait constitué un 

élément déclencheur majeur pour la suite du parcours. Pour les premiers membres du groupe, 

cette rencontre eut lieu dans le cadre des séminaires d’été de l’IEQG, où Xuán Wēi enseignaint 

les qìgōng des monts Wǔdāng, en juillet 1992 et juillet 1993, ou lors des premiers séminaires 

organisés ensuite en Suisse, puis en France. Et s'ils ont du mal parfois à préciser les raisons qui, à 

l'époque, les ont motivé à rejoindre le groupe qui se constituait, beaucoup de membres se 

souviennent clairement de cette première rencontre. Donnons-leur la parole, au travers de 

quelques exemples représentatifs. Commençons par Jean-Pierre, enseignant de tàijíquán. Sa 

rencontre eut lieu lors d'un des premiers séminaires donnés à l'IEQG30 : 

« Lui, j'ai su tout de suite. J'avais déjà vu pas mal de Chinois, mais quand il a montré le Yuángōng, 
c'était autre chose. C'était précis, c'était … Très fort ! Non, vraiment. … J'ai fait ma formation chez 
Réquéna, mais je savais que quand Tom31 viendrait en France, j'irais suivre ses stages. Et pas 
simplement par curiosité, pour voir. Il dit plein de choses que les autres ne disent pas. C'est vraiment 
important pour bien comprendre l'essence du mouvement. Il va au fond. Ca m'a permis de débloquer 
des points dans ma pratique. Non, c'était vraiment super ». 

Christian, ingénieur et scientifique de formation, était âgé à l'époque d'une quarantaine d'année. 

Sa rencontre eut lieu lors du stage d'été de juillet 1993 à l'IEQG : 

« Quand je l'ai vu, ce petit bonhomme [le trait est affectueux], je me suis dit, c'est lui ! ? J'en avais 
entendu parler. Il ne payait vraiment pas de mine avec son pantalon de jogging et son sweet gris. Il 
était presque effacé. Mais il est allé droit au but. Il a vu tout de suite qu'il y avait un déséquilibre chez 
moi et il a mis le doigt dessus spontanément, et sans détours. … Il a une puissance. … Ca m'a presque 
fait peur. Il a vu que j'avais un problème de santé et il m'a dit que je pouvais le résoudre. J'étais 
estomaqué. Et puis les mouvements, ca m'a fait du bien tout de suite. Là, il y avait vraiment quelque 
chose à faire. Je ne pouvais pas passer à côté ». 

Ayant vécu ce stage, qui fut aussi l'occasion de ma première rencontre, je l'évoquerai en 

complément, car elle fut également à l'origine de mon parcours et donc de ce travail de 

recherche. Durant la semaine que dura le stage, Xuán Wēi fut très discret, en-dehors de ses 

                                                
30 Les prénoms donnés sont fictifs, pour respecter l'anonymat des participants. 
31 Les membres du groupe désignent toujours Xuán Wēi par son prénom occidental, là aussi, modifié. 
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interventions en tant qu'enseignant. L'ambiance générale était plutôt joyeuse. La petite trentaine 

d'élèves de seconde année de cette promotion de l'IEQG se retrouvait avec plaisir pour partager 

ensemble une semaine dans la chaleur estivale de fin juillet. Dans le cadre du magnifique 

château médiéval de Theyrargues (Gard) avec son grand parc et sa piscine, le séminaire prenait 

des allures de camp de vacances, même si celles-ci commençaient par trois heures de pratique 

matinale de qìgōng en plein air, suivies de cours théoriques qui se prolongeaient après dîner. A 

l'inverse, l'enseignant manifestait une exigence, une autorité et une austérité dans ses instructions 

et la correction de nos postures, qui contrastait avec notre attention et notre rigueur toutes 

méditerranéennes, ce qui n'était pas sans créer certains agacements. Nous découvrions ainsi, avec 

Xuán Wēi, les exigences et les contraintes de l'enseignement à la chinoise. Et si sa précision, sa 

fermeté et la répétition incessante des mouvements étaient appréciables et nous faisaient 

progresser et prendre conscience de nos défauts, son rigorisme et une certaine froideur 

dérangeaient. Ce n'était guère notre culture, plutôt estivale, festive et décontractée. Nous étions 

tous, tel que je peux m’en souvenir, conscients d'avoir affaire à un enseignant de grande qualité, 

mais un peu trop exigeant à notre goût. Un après-midi, il accepta de faire une démonstration de 

diverses techniques qui nous laissa un peu stupéfaits. Pour beaucoup, c'était mon cas, nous 

assistions pour la première fois à un tel spectacle. Le plus étonnant fut une forme de bâton de 

Wǔdāng. Xuán Wēi utilisa une longue canne de 2,5 m environ, que lui avait coupé l'époux d'une 

élève dans une rosière ou un bois voisin. La grande salle qui faisait office de dojo [salle de 

pratique d’arts mariaux], n'était pas vraiment adaptée. Malgré cela, la précision et la vitesse 

d'exécution des mouvements fût impressionnante. Leur puissance et leur retenue également, mais 

aussi leur élégance. Au sortir de cet après-midi, après l'échange de questions qui s'en suivit, notre 

impression se confirmait. Nous avions affaire à un véritable artiste martial. Le lendemain matin 

notre attitude fut moins désinvolte. En fin d'après-midi, après l'enseignement oral qui portait sur 

les fondements de la médecine chinoise, Xuán Wēi, proposa de faire une méditation. Ce qui 

n'était pas au programme. Chaque étudiant s'installa en tailleur, assis sur son coussin, le long des 

murs du dojo, laissant le vaste espace central inoccupé. Xuán Wēi se tenait sur le petit côté, assis 

face à l'entrée, avec le Dr. Réquéna et quatre ou cinq étudiants à leurs côtés. La méditation 

commença, yeux mi-clos, les mains formant un sceau manuel (mudrā), la concentration se 

faisant sur le rythme respiratoire, puis sur certains points du système énergétique chinois. 

Plusieurs pratiques respiratoires et de concentration avaient déjà été enseignées dans le cursus 

suivi à l'IEQG, mais il ne s'agissait pas alors de méditations à proprement parler. C'était une fin 

d'après-midi particulièrement chaude et sans vent. Une chaleur lourde avait envahi la salle, 

malgré l'ombre des pins sous lesquels elle se trouvait. Dans le silence général nous entendions le 

bruit sourd du système de refroidissement par brumisation sur le toit et des gouttes tomber. Je ne 
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sais combien de temps dura cette méditation, un quart d'heure, vingt minutes, peut-être un peu 

plus. Lorsque Xuán Wēi la clôt chacun rouvrit les yeux et détendit ses jambes souvent 

endolories. Il régnait dans la salle un grand silence qui contrastait avec les stridulations des 

cigales au dehors. Le Dr. Réquéna le remercia pour cette pratique inhabituelle. Xuán Wēi 

demanda alors à chacun d'exprimer son ressenti. Après quelques instants de silence, les premiers 

prirent la parole, évoquant qui, la difficulté à garder la posture ou la concentration, qui, au 

contraire, le calme ou une paix intérieure expérimentée. Après quelques minutes, Xuán Wēi 

s'adressa à deux élèves pour leur demander de s'exprimer. Ils se trouvaient assez éloignés de lui 

et il les désignât du doigt, avec fermeté et douceur. A notre grande surprise, les deux fondirent en 

larmes. L'une, se levant même et quittant la salle en pleurs, suivie du regard par Xuán Wēi qui ne 

fit aucune remarque. L'autre, qui était resté assis, avait beaucoup de mal à exprimer son ressenti 

sous l'émotion. Il ne comprenait pas ce qui s'était passé. Il avait été traversé par une émotion 

inconnue, qu'il n'avait pas exprimée, et lorsque Xuán Wēi l'avait désigné cette émotion l'avait 

submergée. Cette expérience fut marquante pour beaucoup. Etrange aussi, dérangeante, car 

incompréhensible, et nous laissant songeur, tant sur ce qui s'était passé que sur la personnalité de 

Xuán Wēi. A la fin du séjour, chacun s'interrogeait sur qui était vraiment ce maître chinois, et à 

l'approche du stage d'été de l'année suivante, nous avions tous hâte de le retrouver, curieux 

d'approfondir les pratiques enseignées. D'où la déception lorsqu'il fut annoncé que ce ne serait 

pas lui qui assurerait l'enseignement. Julie, juriste, âgée alors d'une trentaine d'année et dont 

j'étais proche, me raconta, beaucoup plus tard, ce qui s'était alors passé pour elle lors de cette 

méditation et qui l'avait conduit suivre cet enseignement.  

« Lors du séminaire de Theyrargues, pendant la méditation, ca a été un choc, j'ai revécu ma naissance 
! « Je ne sais pas ce qui s'est passé. Tom ne me l'a pas dit. Tout d'un coup, j'ai eu une sensation 
d'étouffement, d'asphyxie, l'impression de quelque chose qui me serrait le cou, m'étranglait. Ma mère 
m'a dit que j'étais née avec le cordon enroulé autour du cou et que les médecins avaient eu très peur. 
Ca a été très fort sur le plan émotionnel. Sur le moment je n'ai pas supporté. … Une simple 
méditation, vraiment simple en plus, avait déclenché ça. C'était vraiment surprenant pour moi. La 
pratique [du qìgōng] m'apportait beaucoup. Je me suis dit que je devais aller plus loin. …. 
[Aujourd'hui], ce qui m'apporte le plus je crois, ce sont les méditations. Ca met en jeu beaucoup de 
choses, parfois difficiles, mais ca guérit aussi des blessures … » 

Julie fut l’une des élèves préférées de Xuán Wēi, avant une rupture difficile, sans doute pour les 

deux. Elle ne fut pas la seule. Le témoignage de Laura, ostéopathe, qui a rejoint le groupe initial 

lors d'un des tout premiers séminaires organisé en France est particulièrement intéressant, tant il 

met en évidence à la fois le hasard de la rencontre et l'ambivalence des relations de certains 

élèves avec Xuán Wēi : 

« J’ai découvert le groupe par l’intermédiaire d’une amie qui allait à un premier séminaire et qui m’a 
montré le travail qui était effectué [Débuts du Wudang Yuangong]. A l’époque, j’étais à la recherche 
d’une pratique psychocorporelle douce. J’avais fait d’autres pratiques et j’avais des problèmes de 
genoux […] Je ne connaissais rien à la Chine et je n’étais pas attirée par ce qui était chinois, plus par 
l'Inde. J'ai eu beaucoup de difficultés. Au début, je ne comprenais rien aux mouvements. Pourtant 
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j'avais l'habitude du travail sur le corps, mais là, ça ne passait pas. C'était impossible. Pourtant c'était 
pas compliqué, mais je ne comprenais pas, je faisais mal, je n'y arrivais pas. J'étais obligé de 
demander sans cesse aux autres de me montrer et de me remontrer, à chaque fois. C'était pénible. 
J'avais l'impression d'être complètement idiote […]. Je suis restée du fait de l’aspect ludique du 
travail, de l’esthétique des pratiques, proches de la chorégraphie et de ce que ca ne me faisait pas mal 
aux genoux ! […] J’ai peu d’accroche avec la partie théorique de l’enseignement. J’ai parfois des 
doutes. Je perçois Tom comme parfois en désaccord avec ce qu’il enseigne. Il m'agace. Au début 
c'était pire, je me disais mais pour qui il se prend ? Il a parfois des tendances autoritaires, je m'en suis 
pris plein la figure ! Il n’est pas toujours très psychologue ! C'est peu dire … » 

Malgré ses réactions d'agacement, parfois fortes et perceptibles, depuis l'origine jusqu'à 

aujourd'hui, Laura est une des pratiquantes les plus assidues et enthousiastes au sein du groupe. 

L'une des plus sensibles aussi à ces pratiques corporelles et aux méditations. Elle a d'ailleurs 

répondu présente sans hésitation à la proposition de participer au séminaire organisé au collège 

taoïste du Báiyúnguān à Pékin par la Chinese Taoist Association à l'été 2013 et est l’une des 

rares membres à avoir commencé la pratique de l’alchimie interne, après avoir mal vécu la 

période où cela lui fut interdit par Xuán Wēi. Après cette première rencontre des membres du 

groupe avec leur enseignant, arrêtons nous sur le contenu de l'enseignement, et les formes qu'il 

prend, tel que dispensé depuis vingt ans dans les séminaires du groupe France. 

 

B - L'enseignement 

Avant d'examiner l'organisation des séminaires et leur contenu, il est nécessaire de préciser 

que l’enseignement de Xuán Wēi est donné en anglais, et traduit en français. La traductrice 

assure l'interprétariat des enseignements quotidiens et des conférences données sans notes, soit 

de quatre à six heures par jour, et la double traduction lors des entretiens particuliers, accordés à 

déjeuner et dîner aux étudiants, pratique à laquelle Xuán Wēi a mis fin il y a quelques années. 

Cette traduction était assurée lors des premiers séminaires par une traductrice anglaise 

spécialisée dans les enseignements asiatiques ou de type New Age, qui s'est assez rapidement 

impliquée, elle-même, dans les pratiques proposées. Elle a été écartée, a priori pour des raisons 

financières, par l'organisatrice des séminaires en Alsace, qui a pris le relais, montrant rapidement 

ses limites linguistiques sur la durée d'un séminaire. Après la rupture qui suivit, la traduction fut 

assurée par plusieurs étudiants, avant qu'une élève belgo-américaine, enseignant le français aux 

Etats-Unis, où elle était également élève de Xuán Wēi, ne prenne le relais, après avoir rejoint le 

groupe en prenant sa retraite en France. Avec le temps, la plupart des étudiants ont fait des 

progrès notables en anglais et la tâche de traduction s’est allégée. Elle n’est plus assurée que de 

façon réduite, lors de certains enseignements et des discussions de groupe en nocturne. 
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Organisation matérielle et structure des séminaires  

Les séminaires du groupe France se sont déroulés principalement dans des lieux accueillant 

habituellement ce type de groupe et de pratique d'art martial ou de développement personnel32. 

Le nombre de lieux disponibles s’est réduit avec l’accroissement des contraintes réglementaires, 

ce qui pose des problèmes lorsqu’un lieu ne convient plus. D’autant que Xuán Wēi privilégie, 

pour des raisons énergétiques liées à la pratique des lieux situés de préférence en montagne. En 

dehors de la capacité d'accueil et d'hébergement, les enseignements impliquent de disposer d’une 

salle de pratique de taille suffisante, soit 120 à 200 m2, voire une autre salle d'enseignement pour 

les conférences du soir, et que la nourriture soit adaptée pour prendre en compte les besoins de 

certains : régime végétarien, intolérance au gluten, allergies diverses. S'ajoute à cela la nécessité 

de ne pas susciter de réaction de la part des personnes présentes sur le site : le fait que le taoïsme 

soit peu connu et que la pratique de la méditation puisse parfois paraître suspecte à certains, qui 

peuvent y voir la possibilité d'une pratique sectaire, surtout avec l'utilisation, même discrète, d'un 

autel pour la méditation de fin de journée, peut poser problèmes. Ainsi, à l'abbaye de la Bussière, 

malgré l'accueil des moniales, le groupe s'est heurté aux réactions de surprise et à une certaine 

intolérance de la part d'un groupe de familles catholiques en « session de partage ». Les amples 

pantalons de pratique, les chaussons de tàijí ou les T-shirt sur lesquels figuraient des caractères 

chinois ont suscité messes basses, regards en coin, voire expressions de mépris. Au mont Sainte-

Odile, malgré l'accueil sympathique de l'hôtellerie gérée par les moines, c'est la curiosité des 

visiteurs, pèlerins et touristes confondus, qui fut la plus gênante, les visages des curieux se 

collant aux vitres de la salle de pratique, il est vrai située au centre des bâtiments, pour tenter de 

voir ce qui s'y passait, malgré les rideaux et l'écriteau « Ne pas déranger – Séminaire ». Certains 

curieux ont même ouvert, sans aucune gêne, la porte de la salle, et, alors que le groupe pratiquait 

une méditation statique, debout, yeux fermés, j'eus la surprise d'entendre une femme demander 

« c'est quoi qu'y font », son mari - sans doute, lui répondant « Ah, … ç'doit être une secte », sans 

aucune autre réaction en ce lieu chrétien si symbolique. A l'inverse, au dojo du Taillé, ce fut 

plutôt la bonne humeur du groupe, notamment à table, qui dérangea les gestionnaires, plus 

                                                
32 Les séminaires se sont tenus successivement au centre de Tourrettes-sur-Loup (Alpes-Maritimes), puis à trois 
reprises au domaine de Trimurti (Var), au château de Blacons (Drôme), mais les salles n'étant pas adaptées les 
pratiques ont dû avoir lieu dans l'immense hall désaffecté d'une ancienne papeterie devenu salle municipale, puis au 
centre zen du Taillé (Ardèche), et, de l'automne 2003 à l'automne 2009, soit à treize reprises, au domaine de la 
Chapelle à Sigonce (Alpes de Haute-Provence). Entre temps, le groupe avait également été accueilli dans une 
abbaye cistercienne (La Bussières, Côte d'Or), devenue aujourd'hui château hôtel de luxe, mais les sœurs n'ayant pas 
de salle adaptée, les pratiques avaient dû, là encore, avoir lieu dans une salle municipale peu pratique, située à 
quelques kilomètres de l'abbaye. Le groupe a été également accueilli au monastère du Mont Sainte-Odile (Bas-
Rhin), lieu de pèlerinage catholique réputé puis, à quatre reprises, au château du Liebfrauenberg (Bas-Rhin), maison 
d'accueil protestante, et dans un centre de vacances scolaire, Les Cigogneaux (Haut-Rhin). De l'automne 2010 au 
printemps 2015, soit à dix reprises, les séminaires ont lieu dans un centre d'oxygénation sportive à Gap. Xuán Wēi 
ayant souhaité poursuivre les séminaires à la montagne, après un épisode à Embrun, les séminaires 2016 et mai 
2017ont eu lieu dans un centre de vacances proche du Mont Blanc. 
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habitués, sans doute, au silence, à la rigueur, voire à l'austérité de groupes de retraitants zen. 

Pour pallier ces problèmes, le groupe s'est le plus souvent présenté comme groupe de tàijí et de 

méditation. Sur le plan organisationnel, la participation au séminaire doit être confirmée deux 

mois avant son début, pour permettre à Xuán Wēi d'assurer son voyage depuis les Etats-Unis 

dans les meilleures conditions financières pour le groupe. Son séjour est pris en charge par 

l'association et il séjourne souvent quelques jours en France autour du séminaire chez un couple 

d'élèves devenus des amis. A sa demande, le séjour de l'organisateur et de la traductrice sont 

partiellement pris en charge, compte tenu de leurs apports, ce qui a permis notamment la 

participation d'un des membres ayant des moyens financiers limités qui s'est chargé à plusieurs 

reprise de l'organisation matérielle du séminaire. D'autres n'ont pas souhaité bénéficier de cette 

prise en charge. En-dehors des frais hôteliers, négociés par l'association et réglés 

individuellement par chaque participant au centre de stage, les élèves doivent payer à Xuán Wēi 

des frais d'enseignement calculés en US$, sur une base dégressive en fonction de la durée de 

présence. Ils s'élevaient en mai 2017 à 650 $ (560 €), pour un stage de neufs jours. Compris entre 

50 et 65 € / jour, ils se situent plutôt dans une fourchette basse au regard des tarifs pratiqués pour 

ce type de séminaire en France qui se situent plutôt entre 100 et 150 € / jour33. Cependant, en 

incorporant l'ensemble des frais annexes, transport et hébergement, le montant total pour un 

étudiant suivant les deux séminaires dans leur intégralité représente annuellement une somme 

non négligeable entre 2 200 et 2 800 €/an, hébergement et transport compris. 

 

. Un enseignement structuré autour de trois axes 

Avec le temps, et malgré l'allongement de la durée des séminaires, leur structuration a peu 

évoluée. Elle s'articule autour de trois axes : 1. l'enseignement d'une pratique d'art martial interne 

en mouvement, la même depuis l’origine, le Wǔdāng yuángōng (Art originel du Wudang), et de 

pratiques annexes, préparatoires ou complémentaires ; 2. la pratique de méditations ; 3. des 

conférences thématiques, qui ont lieu, le plus souvent le soir. Le programme d’une journée est le 

suivant : la matinée est consacrée, après une phase préparatoire de méditation debout d'une 

heure, à la pratique de la forme du Wǔdāng yuángōng et des techniques psychocorporelles 

d’accompagnement. Cet enseignement est suivi d’une courte pause et d'une méditation assise 

                                                
33 Ainsi, en mars 2014, une retraite de cinq jours en Belgique avec Me Mèng Zhìlǐng, directeur de l’Institut d'études 
daoïstes de Pékin était facturée 420 € pour les frais d'enseignement (84 /jour) et 260 € pour l'hébergement en 
pension complète. Un séminaire de qìgōng de la Grande Ourse organisé près de Melun avec Me Wáng Míngquán, 
abbé au Wēibǎoshān, était facturé 300 € pour trois jours, plus 160 € d'hébergement en pension complète. Les coûts 
les plus élevés que j'ai pu relever étaient ceux du séminaire organisé autour de la fāngzhàng Wú Chéngzhēn en 
Suisse en Octobre 2013, pour lesquels il fallait débourser 560 CHF de frais d'enseignement, soit 470 € pour cinq 
jours, et 100 CHF, soit 82 € de frais d'hébergement quotidien. Certains n’hésitent pas à proposer, avec succès 
semble-t-il, des tarifs beaucoup plus élevés, ainsi les stages de pratique de « respirologie » animés par Edouard 
Stacke, étaient facturés 300 €/jour en 2012 (cf. page : http://www.edouardstacke.fr/agenda/) 
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d'une vingtaine de minutes, avant le déjeuner. L’après-midi est consacrée d'abord à une pratique 

libre, suivie de l’enseignement de diverses techniques : respiration, concentration, yogas 

taoïstes34, et à des pratiques externes et/ou internes (armes : éventail, bâton, épée ; bāguàzhǎng, 

qìgōng, bâton de tàijí, tuīshǒu 推手 - poussée des mains, ...). L'enseignement de ces pratiques est 

entrecoupé de commentaires de nature théorique plus ou moins longs, improvisés au gré des 

situations, qui précisent les enseignements et les replacent dans un cadre conceptuel, rejoignant 

l'enseignement oral dispensé lors des conférences du soir. C'est également en après-midi qu'ont 

été données les leçons sur certains textes, en particulier le Dàodéjīng de Lǎozǐ qui a fait l'objet, à 

chaque séminaire pendant quatre ans, d'une lecture commentée à partir d'une traduction anglaise 

de Xuán Wēi, pour une durée totale d'environ quatre-vingt heures d'enseignement. Le texte a été 

fourni aux étudiants dans cette traduction anglaise accompagnée d'une traduction en français et, 

pour la plupart des chapitres, des caractères chinois essentiels avec leurs significations. L'après-

midi est entrecoupée d’une ou deux pauses, qui se sont réduites au fil des ans, et se conclut par 

une ou deux méditations assises, d'une durée totale d'une heure ou plus. La soirée est consacrée à 

un enseignement oral, sous forme de conférences thématiques, organisées autour d’un sujet 

central décliné quotidiennement durant le séminaire. En fonction du temps disponible, elle peut 

également prendre la forme d'une discussion libre sur des thèmes ou questions soulevés par les 

étudiants. En réponse à une question récurrente, Xuán Wēi a précisé le rythme idéal pour une 

pratique quotidienne : méditation entre 23 h et 1 h, pour bénéficier de l’émergence du yáng, puis 

pratique en mouvement, au réveil, entre 3 et 5 h, soit de qìgōng soit d’art martial : armes, épée, 

bâton, éventail avant 7 h du matin. Les techniques martiales, considérées comme pratiques plus 

externes, plus yáng, se font le matin, période du yáng croissant, les pratiques plus internes, 

considérées comme plus yīn, se font en fin de journée, période du yīn croissant. On retrouve un 

rythme proche dans les séjours proposés par certaines écoles à Wǔdāng, l'essentiel des pratiques 

s'y déroulant entre 5 et 13 h. Au total et sans compter la pratique matinale libre avant le petit-

déjeuner, une journée type de séminaire comprend donc, en moyenne de dix à douze d'heures 

d’enseignement et de pratique quotidienne - dont quatre à cinq heures consacrées aux techniques 

psychocorporelles, deux heures et demi à la méditation et trois à quatre heures d’enseignement 

oral. Soit, 40-45 % du temps consacré aux pratiques corporelles, 35-40 % à l’enseignement oral 

et 20-25 % aux méditations. Ce schéma global a peu évolué, à l’exception du temps de 

méditation qui s’est allongé peu à peu, au fur et à mesure des progrès des étudiants (Cf. tableau 3 

ci-dessous). 

 

                                                
34 Xuán Wēi désigne sous le nom générique de « Taoist Yogas » des postures assises ou allongées qui peuvent 
sembler correspondre à des postures du Yoga indien, il n'a jamais donné de terme chinois équivalant. 
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Tableau 3 - Déroulement type d’une journée de séminaire 

Avant 08.00 Pratique individuelle libre 12.30-13.30 Déjeuner en commun 
08.00-09.00 Petit-déjeuner libre 14.00-15.30 Pratique individuelle libre 
09.00-10.00 Méditation debout 15.30-18.00 Enseignement de pratiques diverses 
10.00-11.00 Wǔdāng yuángōng 18.00-19.00 Méditation(s) assise(s)  
11.00-12.00 Enseignements complémentaires 19.00-20.30 Dîner en commun 
12.00-12.30 Méditation assise 20.30-22.15 Conférence ou discussion libre 

 

Xuán Wēi assure seul les enseignements. Il a été secondé jusqu’en 2005 par un ou deux 

instructeurs américains. Le rétrécissement de la taille du groupe, avec ses conséquences sur les 

possibilités de prise en charge financière des instructeurs et le manque de disponibilité 

personnelle de certains d'entre eux ont limité leur présence. Leur intervention se limitait à 

l’enseignement des techniques et pratiques martiales secondaires : éventail, bâton, épée, 

bāguàzhǎng, … ou à faire office de répétiteur pour la forme principale, le Wǔdāng yuángōng. En 

aucun cas ils n’assuraient l’enseignement de la forme elle-même, les qìgōng ou yoga taoïstes, les 

techniques respiratoires, la conduite des méditations ou les conférences nocturnes. Nous 

reviendrons plus bas sur ces contenus spécifiques. De ce fait, et avec le temps, la pratique libre a 

pris une place plus importante, notamment lorsque le, ou les, instructeurs assistants, n’ont plus 

pu seconder Xuán Wēi et assurer l’enseignement de ces techniques secondaires.  

Aucune pratique n’est obligatoire, les élèves, suivant leur humeur ou leur condition physique, 

ne sont pas tenus de participer aux différentes pratiques. Aucune remarque n’a été faite, à ma 

connaissance, pour la non participation à telle ou telle partie du séminaire. La seule exigence est 

l'implication et la rigueur dans la pratique, dans le respect du groupe et des horaires généraux. 

Ainsi, l'un des membres du groupe ne participe qu'aux méditations et aux conférences. Un autre 

ne suit pas, ou très rarement, les conférences du soir. Certains assistent parfois à des pratiques en 

spectateur, par fatigue, absence d'envie ou autre raison. D'autres préfèrent, dans ce cas, se retirer 

dans leur chambre ou encore aller marcher dans la nature. Xuán Wēi, même s'il peut se montrer 

particulièrement exigeant et critique quant à la qualité de la pratique et de l'implication des 

étudiants, ne force personne à pratiquer et manifeste régulièrement sa préférence pour une 

attitude de mise en retrait assumée, plutôt qu'une pratique désimpliquée. Enfin, en fonction de 

leur niveau, certains participants, conjoints ou enfants d'élèves, peuvent ne pas avoir accès à 

l’ensemble des enseignements, notamment les méditations et l’enseignement du Wǔdāng 

yuángōng. De même, au vu de leur condition, Xuán Wēi a régulièrement proscrit l'une ou l'autre 

des pratiques à certains. Les séminaires commencent, le vendredi soir, par un dîner pris en 

commun, après l'arrivée successive sur place en fin d'après-midi ou en début de soirée. La 

plupart des étudiants viennent en voiture et se sont organisé pour voyager en commun, ou 

récupérer ceux qui viennent en train, les lieux de stage étant parfois distants des gares. Le 
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lendemain le séminaire est introduit par  Xuán Wēi qui accueille les étudiants et détaille le 

programme, manifestant depuis plusieurs années le plaisir qu'il a à ces retrouvailles. Le 

séminaire se termine, un dimanche, ou un jour férié, à midi. Après la méditation qui clôt la 

pratique de la matinée Xuán Wēi formule alors un bref mot d'adieu et dit ensuite au revoir à 

chacun. Puis les étudiants rangent leurs affaires, remettent la salle de pratique en ordre, dans la 

disposition où elle se trouvait à l'arrivée, et y font le ménage. Puis chacun charge ses affaires 

dans les véhicules avant le dernier déjeuner pris en commun. 

 

Le contenu des enseignements 

Comme nous venons de le voir, l'enseignement assuré par Xuán Wēi s’articule autour de trois 

axes majeurs : une forme en mouvement le Wǔdāng yuángōng, et des pratiques connexes, la 

pratique de méditations et les conférences thématiques. Nous allons maintenant détailler plus 

précisément le contenu de ces différents enseignements. 

 

. Le Wǔdāng yuángōng, fil rouge de l'enseignement et de la pratique 

Le Wǔdāng yuángōng que l'on peut traduire par Art ou Travail originel des monts Wǔdāng, 

constitue l'un des trois piliers autour desquels s'organise l'enseignement depuis le premier 

séminaire en 1995. C'est la principale technique martiale interne enseignée. Cette forme est 

pratiquée et travaillée quotidiennement, chaque matin et à chaque séminaire depuis vingt ans. Il 

s'agit d'une forme martiale issue de la tradition taoïste des monts Wǔdāng et qui appartient à la 

catégorie des arts martiaux dits « internes », par opposition aux arts martiaux dits « externes ». 

Les arts externes sont censés mobiliser, avant tout, la puissance physique et la force musculaire, 

les arts internes, le « mental », l’intention, et l'énergie, le qì. A un stade élevé les deux se 

rejoignent. Me Zhōng Yúnlóng, grand maître d'arts martiaux, prêtre taoïste, président de l’Institut 

taoïste des arts martiaux du Wudang, émanation de l'Association taoïste de Wudang précisait la 

question en 2003 dans une publication américaine spécialisée : 

« Wudang kung fu is one of two main streams of Chinese martial arts. Shaolin kung fu is famous for 
its strength and explosive power, its external power. Wudang kung fu is exactly the opposite. Softness 
or yin power is used to overcome hardness. Stillness overcomes motion. […]  Of course, it also has a 
hard part. There is external power. Wudang forms appear soft on the outside, but internally it is really 
hard. By hard, I mean qi, because internal forms cultivate qi. When you train in this, the qi is very 
strong and becomes hard inside. But on the outside, touching and seeing it, it is very soft. […] We use 
internal power to support external movement »35. 

La pratique répétée du Wǔdāng yuángōng permet, telle que je comprends à partir de 

l’enseignement reçu, un travail à la fois énergétique et mental. C'est-à-dire, un travail portant 

                                                
35 Page http://www.kungfumagazine.com/magazine/article.php?article=378, consulté le 23 mars 2012. Pour les 
différences entre styles Wǔdāng et Shàolín, voir supra. 
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autant sur les perceptions corporelles d'équilibre, de tension musculaire et de dynamique interne 

des postures et des mouvements, que sur la concentration, l'attention, l'intention et le 

relâchement du pratiquant, ce qui doit permettre à la forme d'émerger et de se développer 

spontanément, sans blocage, dans l'équilibre dynamique d'alternance du yīn et du yáng. Cette 

forme combine un enchaînement de postures et de mouvements issus de ce qui est désigné en 

Chine par le terme qìgōng depuis les années 1950 et des trois principaux arts martiaux internes 

chinois, tàijíquán, bāguàzhǎng, et xíngyìquán, ce qui signifie qu'elle est relativement récente, le 

bāguàzhǎng, ayant été créé au XIXe siècle36. La forme enseignée est composée de soixante-neuf 

séquences. Selon Xuán Wēi, qui fait référence ici à Me Péi, la forme originelle, perdue, devait en 

contenir soixante-douze ou quatre vingt une, chiffres symboliques traditionnels. Suivant la 

vitesse d’exécution, sa pratique dure de quinze à vingt minutes, mais peut être réduite à cinq ou 

six minutes, ou étendue à plus d'une heure. Au sein de la tradition Wǔdāng, elle appartient plus 

particulièrement, selon Xuán Wēi, à la Porte du tàijíquán, qui désigne actuellement l’une des 

huit familles de techniques enseignées sur la montagne37. Elle n’était enseignée qu’après un long 

apprentissage et représentait, toujours selon Xuán Wēi, une sorte d'aboutissement dans 

l’enseignement martial transmis de maître à disciple. Cette transmission était particulièrement 

symbolique car elle se faisait sur la terrasse du Tiānhé gōng, Palais de l'harmonie céleste, devant 

le Hall d’Or, Jīndiàn, dédié à Zhēnwǔ [ou Xuánwǔ], divinité tutélaire de Wǔdāng38. Cette forme 

a été enseignée à Xuán Wēi dans les années 1980 à Shanghai par maître Péi Xīróng, qui l’avait 

lui-même reçu de l’abbé de Wǔdāng, Xú Běnshàn en 1929-1930. Jusqu'à une période récente, ce 

type d'enseignement était maintenu secret. Ainsi, Me Zhōng Yúnlóng, lorsqu'il évoque les 

conditions de sa formation au début des années 1980, précise : 

« The old masters were very strict. They only taught me in secret at night, so no one would see it 
during the day. There were no kung fu schools up there. The only people who could learn Wudang 
kung fu were formal priests. Wudang had very exacting rules about who you could teach and who you 
could learn from »39. 

                                                
36 La légende en attribue la création, ou à minima la formalisation, à Dǒng Hǎichuān 董海川 (1813-1882). 
37 Selon Xuán Wēi, cette catégorisation en huit portes est récente et aurait été élaborée par les enseignants martiaux 
taoïstes, à l'initiative de l'abbé Guo Gaoyi, à la fin des années 1980, pour rendre plus lisible les différentes familles 
de techniques enseignées. Les huit portes sont celles du Tàijíquán (boxe du Faîte suprême), du Xíngyìquán (boxe de 
l’intention et de la pensée), du Bāguàzhǎng (paume des Huit trigrammes), du Bājíquán (boxe des Huit extrêmes), du 
Bāxiānquán (boxe des Huit immortels), du Xuángōngquán (boxe du Travail mystérieux), du Liùhéquán (boxe des 
Six harmonies) et du Jiǔgōngquán (boxe des Neuf palais). Cette classification, qui est la même que celle donnée par 
Me Zhōng Yúnlóngdans l'interview à KungFu Magazine citée plus haut, n'est pas toujours celle que l'on retrouve sur 
les sites d'arts martiaux qui décrivent les différentes traditions du Wǔdāng. 
38 Le Tiānhé gōng, Palais de l'harmonie céleste est le principal complexe de temples de la montagne Wǔdāng, qui 
culmine au sommet au pic Tiānzhù fēng, Pilier du Ciel, à 1612 m. Le Hall d’Or, Jīndiàn, est un petit pavillon 
construit en 1307, constitué de 20 tonnes de cuivre et recouvert de 300 kg d'or, ce qui justifie son nom. Il est dédié à 
Zhēnwǔ真武, ou Xuánwǔ玄武, divinité tutélaire de Wǔdāng.  
39 Interview à KungFu Magazine, op. cit. 
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Ces règles se sont progressivement relâchées à partir de 1988, de nombreuses écoles 

commerciales se sont ouvertes au bas de la montagne, offrant diverses formations aux arts 

martiaux estampillées taoïstes qui attirent de plus en plus d'Occidentaux et un nombre très 

important de Chinois pour des séjours plus ou moins longs, ou dans le cadre de voyages 

organisés par des écoles de qìgōng qui passent quelques jours au Wǔdāng dans leur circuit 

touristico-martial en Chine. En 2007, la CTA a ouvert un institut de formation taoïste à quelques 

kilomètres de là, agrandi en 2014-2015 pour accueillir de nouveaux élèves40. 

 

. L’enseignement du Wǔdāng yuángōng :  

L’enseignement du Wǔdāng yuángōng s’est fait sans interruption depuis le premier séminaire 

à l’automne 1995, de manière progressive et non traditionnelle. La méthode traditionnelle, selon 

Xuán Wēi, consiste pour le maître à montrer trois fois la forme, soit entière soit par parties, puis 

à laisser à l’élève la travailler seul. A lui de capter l’intention, la nature et le déroulement exact 

de la forme pour la reproduire après de longs mois de tâtonnements et de pratique en solitaire, 

l'enseignant se contentant d’observer et de donner, quelques indications parcimonieuses. Xuán 

Wēi a ainsi raconté à plusieurs reprises l'éprouvante période vécue alors qu'il apprenait une 

forme d'épée dans les faubourgs de Shanghai, au début des années 1980. Il devait répéter le 

même mouvement dix à douze heures par jour, parfois sous la pluie, sous le regard de Me Péi qui 

restait, abrité, à lire sans dire mot. En Chine, les étudiants commençaient très tôt leur 

apprentissage, y consacraient la majeure partie de leur temps et débutaient par des formes ou des 

pratiques simples, ce qui leur permettait ensuite d’aborder plus aisément des formes longues et 

complexes. Pour les étudiants occidentaux du groupe, l’apprentissage s'est fait différemment : 

chaque mouvement a été montré, expliqué, décortiqué, puis pratiqué, d'abord en commun, 

ensuite sous l’œil de l’enseignant, et répété de très nombreuses fois avant d'être enchaîné au 

suivant, puis mis en séquences continues avant d’intégrer et de raffiner la forme entière. 

L'apprentissage de base de l'ensemble des soixante-neuf mouvements s'est déroulé sur plusieurs 

séminaires et a duré environ quatre ans. Telle que la pratique a été enseignée, chaque 

mouvement du corps, chaque geste, doit être exécuté de manière précise, fluide et harmonieuse, 

dans une direction donnée, en relation avec le rythme de la respiration et le regard, et sans à-

coups, ce qui demande une coordination d'ensemble assez difficile à assurer. Progressivement 

plusieurs niveaux de raffinement, nécessitant eux-mêmes d’autres apprentissages physiques ou 

psychocorporels ont été introduits. La forme a été pratiquée avec un travail respiratoire utilisant 

                                                
40 Sur l’histoire du Wǔdāng, voir l’ouvrage de P.H. de Bruyn, op. cit.,. Sur l'essor des écoles d’arts martiaux et le 
développement de Wǔdāng comme marque, concurrente de Shàolín, voir Jean de Bernardi : « Wudang Mountain 
and the Modernization of Daoism », op. cit. 
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la respiration inversée puis la respiration embryonnaire41, des techniques de concentration sur 

certains points du corps, ou encore des pratiques méditatives en mouvement42, destinées à 

développer une pratique relâchée et sans intention, où l'enchaînement des mouvements n’est pas, 

selon les propos de Xuán Wēi, conduit par la volonté du pratiquant mais par son qì. Me Gao 

Tieniao, autre disciple de Me Péi Xīróng explique ainsi la pratique du Yuángōng  

« Master Pei’s Wudang practice came from the chief of Wudang mountain, Xu Ben Shan. One part of 
this is Wudang Taiji Yuan Gong, focusing on neigong (internal practice) by practicing zhan zhuang 
(standing static stances) and qigong. The practitioner exchanges the qi of yin and yang, and keeps qi 
continuously running around the body to enhance the flexibility of inner organs. Another part is 
Wudang Taijiquan […] The most attractive part of those two styles is that they contain the complete 
combination of yin and yang, hard and soft, mobile and still, open and close, up and down, breathe-in 
and out, inner-organ practice and body fitness. They are also very precise on how to use and 
cooperate jin (power) and li (strength) »43. 

Si le même enchaînement est ainsi répété au quotidien, de séminaire en séminaire, permettant 

d’évaluer les progrès individuels et collectifs, le rythme d’enseignement est ajusté au jour le jour, 

en fonction de l'état énergétique du groupe, et des indications du tōngshū, l’almanach 

énergétique chinois, que Xuán Wēi a toujours avec lui lors des stages44. Telle que je l’ai 

éprouvée, la pratique continue de la même forme permet d'expérimenter et de prendre conscience 

progressivement d'un ensemble d'états psychocorporels, très difficiles à définir concrètement, en 

relation avec l'intention, l'état émotionnel du moment, la volonté, le relâchement, le qì, le vide. Il 

ne s'agit pas d'états mystiques, mais de ce que certains appellent états de qìgōng (qigong state) 

terme qui n'est pas employé par Xuán Wēi45. A ma connaissance, un seul autre enseignant 

transmet actuellement cette forme en Europe, notamment en Suède et dans les pays nordiques, il 

s'agit de Me Gao Tieniao, évoqué plus haut, qui préside à Shanghai divers instituts préservant la 

                                                
41 La respiration inversée consiste à contracter les muscles abdominaux à l'inspiration et à les relâcher à l'expiration, 
à l'inverse du mouvement naturel. La respiration embryonnaire 胎息 tāixī est une respiration presque imperceptible, 
sensée utilisée par l'embryon dans la matrice, elle est mentionnée dès le Ve s., et décrite dans plusieurs ouvrages à 
partir des Táng. Voir C. Despeux, entrée « tai xi », Encyclopeia of Taoism, op. cit., p. 953-954 
42 Sur ce type de pratiques voir notamment Livia Koln, Taoist Meditation and Longevity Techniques, Center for 
Chinese Studies, The University of Michigan, 1989, et Daoist Body Cultivation, Three Pines, Press, 2006, Catherine 
Despeux, Le Qi Gong de Zhou Lüjing, op. cit. p. 42 et 73. 
43 http://wushuguan.wordpress.com/, page "about-master-pei-xi-rong" consultée le 25 octobre 2012. 
44 Le tōngshū est un calendrier traditionnel chinois précisant, en fonction de nombreux éléments cycliques, 
notamment Troncs et Branches annuels, mensuels et quotidiens, hexagrammes, …, les aspects énergétiques du jour 
et les activités qui lui sont adaptées ou inadaptées. Un exemplaire du tōngshū, ouvert à la page du jour est souvent 
posé dans la salle de pratique. Xuán Wēi utilise un tōngshū non traditionnel, édité en anglais aux Etats-Unis, par un 
spécialiste occidental, qui présente l'avantage d'être à la fois extrêmement complet et sous un format 
particulièrement clair et synthétique. On peut consulter ce tōngshū sur http://www.tongshu.com. 
45 Sur les "états de qìgōng" consulter le résumé de deux articles publiés en 1988 dans Computers in biology and 
medicine et l’International journal of neurosciences, référencés sur la base de donnée de l’US National Library of 
Medicine du National Institutes of Health : « EEG findings during special psychical state (Qi Gong state) …. » 
(https://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/3060312) et  « Statistical brain topographic mapping analysis for EEGs 
recorded during Qi Gong state » (https://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/3286559). 
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tradition Wǔdāng. Deux autres élèves ou disciples de Me Péi exercent leurs talents aux Etats-

Unis : Liú Xiǎolíng à Silver Spring, Maryland et Jane Yao à San Francisco46. 

La complexité de ce travail appelle - et nécessite, régulièrement l'introduction de pratiques 

complémentaires, qui permettent de développer telle ou telle technique particulière liée aux 

raffinements introduits dans la forme. Il s'agit de techniques respiratoires : respiration inversée, 

respiration embryonnaire, déjà évoquées, respiration du double abdomen 47 , drainage des 

méridiens, en particulier dūmài, méridien gouverneur, rènmài, méridien conception, chóngmài, 

méridien d'assaut et dàimài, méridien ceinture; de la technique de condensation des os ou 

respiration osseuse, ou encore de la saillie de mìngmén48. En parallèle, au fil du temps, d'autres 

méthodes sont venues enrichir ces enseignements, pour offrir aux étudiants, selon Xuán Wēi, une 

large palette d'outils utilisables pour développer telle ou telle dimension dans leur travail 

personnel, et pour que chacun puisse choisir la, ou les techniques qui réponde le mieux à ses 

besoins49. Parmi ces pratiques figurent trois des armes utilisées dans les arts martiaux internes : 

le bâton, l'éventail de fer et l'épée, arme la plus noble dont Wǔdāng s'est fait une spécialité50. 

Xuán Wēi a aussi enseigné les premiers rudiments du bāguàzhǎng, avant d'arrêter cette pratique 

trop longue à intégrer dans le cadre de ces séminaires. Il a également enseigné, lors de deux 

séminaires, la pratique peu référencée du rouleau de tàijí, qui a pour objet de développer les 

perceptions du qì51, ainsi que de nombreux yogas taoïstes déjà évoqués. Chacune de ces postures 

est présentée en en précisant les vertus thérapeutiques. Ces diverses pratiques sont les mêmes 

que celles enseignées aux Etats-Unis. Certaines formes ne le sont pas en France, comme le 

tàijíquán du Wǔdāng en 108 mouvements, ou le sabre, car elles requièrent, comme pour le 

bāguàzhǎng, un apprentissage long et suivi qui ne peut être réalisé dans le cadre de séminaires 

semestriels. Enfin, parmi cet ensemble de plus d'une trentaine de techniques et pratiques 

                                                
46 http://wulinmingshi.wordpress.com/2009/08/12/pei-xirong/, consulté le 25 octobre 2012. 
47 La respiration du « double abdomen » se fait en contactant légèrement les muscles abdominaux pendant toute la 
phase de respiration soit en respiration normale soit en respiration inversée. 
48 Le drainage des méridiens consiste à faire circuler le qì par allers/retours continus sur certaines portions du trajet 
des méridiens. Mìngmén 命門, Porte de la vie, ou Porte du destin, est à la fois un point d'acupuncture localisé sous 
le processus épineux de la deuxième vertèbre lombaire et un concept plus large et divers, répondant à des fonctions 
subtiles de la physiologie chinoise ou de l’alchimie interne pour lesquelles existent des théories divergentes (Cf. 
Fondements théoriques de la médecine chinoise, Paris, Institut Chuzhen, 2009, tome 1, pp. 161-164 et entrée 
« mingmen », The Encyclopedia of Taoism, op. cit., p. 750. 
49 Par exemple pour développer la résistance, l'équilibre, la souplesse, traiter des blocages physiques, … 
50 Le bâton de Wǔdāng est un bâton en chêne blanc, rigide mais souple, d'une longueur d'1,8 m à 2,2 m. L'éventail 
est un éventail constitué de lames de fer à l'extrémité tranchante comme un rasoir. Il pesait plusieurs kilogrammes et 
pouvait se glisser dans les manches des robes d'homme. L'épée Wǔdāng est une épée plate, à lame souple d'environ 
75 cm de long, dont seule la pointe est effilée, les bords n'étant pas tranchants (Source : Xuán Wēi) 
51 Il s'agit d'un rouleau de bois, creux, d'une trentaine de centimètres de long, façonné de manière particulière, que 
l'on retrouve depuis peu sur le marché européen sous la dénomination de taji bang (Cf. site de Gérard Edde 
http://www.dragonceleste.com/page/index.html, lien actif au 17 juillet 2017. 



 561 

complémentaires enseignées en vingt ans, Xuán Wēi a redonné en 2011 et 2012, les qìgōng du 

Wǔdāng, enseignés initialement 1990 à l'IEQG, avant que ne se constitue le groupe France52. 

 

. Les méditations :  

Second pilier des séminaires, les méditations. Trois d'entre elles, très différentes, rythment les 

journées. La première, qui est aussi la pratique quotidienne liminaire en commun, après le petit-

déjeuner, est une méditation debout d’une heure, dont l’objectif est de centrer l’étudiant, 

d’égaliser son état psycho émotionnel et de le préparer à l'exercice en mouvement du Wǔdāng 

yuángōng53. Face au Sud, ou à l'Est, en position statique, debout, l’étudiant doit créer un état de 

vide mental qui correspond à l'état de wújí, sans limite54, état que l’on retrouve dans de 

nombreuses autres pratiques méditatives. La durée de cette méditation est une durée de principe. 

Seule une poignée d’étudiants, le quart ou le tiers du groupe, pratique réellement sur toute la 

durée. Certains rejoignent ce moment de méditation en cours de route et n’en effectuent que la 

moitié, voire le quart. D'autres ont déjà fait auparavant, de bon matin et avant le petit-déjeuner, 

une pratique matinale libre. Avec le temps, cette pratique méditative a été enrichie de deux 

techniques plus physiques, celle du Pilier de Jade et celle des Neuf postures, destinées à 

renforcer l'assise, l'équilibre et la puissance musculaire des étudiants, toujours au travers de 

postures corporelles statiques. Le Pilier de Jade consiste à se tenir debout, le poids du corps 

reposant à 95 % sur une jambe et à 5 % sur la pointe de l'autre pied, tout en maintenant l'état 

méditatif de vide et de wújí. Les Neufs posture reprennent le même principe, en combinant, par 

exemple, une posture sur la pointe des pieds, suivie d'une autre en position accroupie, pieds à 

plat au sol, toujours en conservant l'état de wújí. Une seconde méditation, clôt la matinée, après 

le travail physique. Elle dure de vingt à trente minutes, est de même nature que la première et 

vise en partie les mêmes objectifs : centrer l'étudiant, calmer le mental et permettre l'intégration 

du travail effectué55. Cette méditation est pratiquée en position assise, face au Sud, sur un 

coussin de méditation ou une chaise. En fin d’après-midi, vers dix-huit heures, une ou deux 

méditations assises sont pratiquées avant le dîner. Il s’agit soit d’une méditation préalable, 

courte, d'une durée de quinze à vingt-cinq minutes, suivie d'une méditation plus longue, de trente 

à quarante minutes ; soit d'une méditation longue qui peut durer plus d’une heure. Lorsque deux 

méditations se suivent, la première est une méditation en wújí, face au Sud. La méditation longue 

                                                
52 La technique de « condensation des os » est partiellement décrite par exemple dans les ouvrages de Mantak Chia, 
et d'Eric Steven Youdelove, Yoga Taoïste et énergie sexuelle, pp. 161 et suiv. Les qìgōng du Wǔdāng sont décrits 
dans l'ouvrage d'Yves Réquéna Les Mouvements du bonheur, op. cité. 
53 C'est moi qui déduit les objectifs de cette méditation qui n'ont jamais été précisément formulés. 
54 Le terme wújí signifie, dans les premiers textes taoïstes, l'infini, le sans limite, avant de désigner l'univers 
primordial antérieur au tàijí dans la pensée néo-confucéenne des Song (960-1279). 
55 Là aussi, c'est moi qui déduit les objectifs de cette méditation.  
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se fait face à un autel installé pour l'occasion. Sur cet autel se trouvent disposés, selon un schéma 

que nous décrirons plus bas, des coupelles d'eau, des offrandes de fruits et de fleurs, des bougies, 

un brûle encens, des divinités apportées par les étudiants et, en place centrale surélevée, la 

photographie de la statue de Yùhuáng dàdì, l'Empereur de Jade56, qui se trouve sur l'autel 

personnel de Xuán Wēi à Chicago. Cette représentation est mise en place uniquement pour cette 

méditation. L'autel fait face au Sud, les étudiants sont donc assis face au Nord. A l’inverse des 

méditations du matin, cette dernière méditation varie suivant les séminaires, et parfois même 

quotidiennement au cours d'un séminaire. Elle fait appel à des pratiques de visualisation interne, 

de concentration mentale sur des points particuliers du corps et de conduite interne du qì57. Elle 

utilise, parfois, la visualisation d’énergies naturelles, par exemple stellaires, telle celle de Běijí, 

l’étoile polaire, ou la Grande Ourse58, ainsi que des sceaux des mains, que certains qualifient de 

mudras taoïstes59. Ces méditations sont guidées, Xuán Wēi indique, au fur et à mesure, les 

différents points de concentration, les visualisations, les mouvements du qì, ainsi que les mudras 

utilisés. Après s'être installés face à l'autel, assis sur des coussins ou des tabourets de méditation 

ou une chaise, les mains formant un mudra différent pour les hommes et les femmes, les 

étudiants font silence, se recueillent et se concentrent en wújí, pour atteindre un état que l'on peut 

qualifier de « vide mental », où les pensées sont censées avoir disparu. Pendant ce temps, Xuán 

Wēi allume trois bâtonnets d'encens qu'il présente à Yùhuáng, puis fiche dans le brûle-encens 

placé au centre sur le devant de l'autel. Après ce temps préparatoire en wújí, qui dure selon mon 

estimation environ une quinzaine de minutes, il indique simplement tàijí, ce qui implique de 

connecter la pointe de la langue au palais mou pour permettre la jonction des méridiens rènmài 

et dūmài60, puis donne de manière aussi lapidaire les différentes instructions, par exemple 

                                                
56 Yùhuáng est la divinité placée à la tête du panthéon taoïste sous l'autorité des Trois purs, Sānqing. 
57 Les visualisations internes en question concernent essentiellement des zones et des points classiques des circuits 
du qì dans le corps, que l'on retrouve dans la médecine chinoise : les trois dāntián, champs de cinabre situés 
respectivement sous le nombril, sous le cœur et au-dessus de l'espace intersourcillaire; huìyīn 会阴, au niveau 
périnéal, băihuì 百会, au sommet du crâne, les sānguān 三關, Trois passes ou barrières, qui se situent sur la colonne 
vertébrale au niveau d'inversion des courbures (cf. M. Esposito, entrée « sanguan », The Encyclopedia of Taoism, 
op. cit., pp. 835-836). Les circulations du qì se font, le plus souvent, via le circuit habituel des méridiens, en utilisant 
xiǎo zhōutiān 小周天, la Petite circulation céleste ou Orbite microcosmique, selon les dénominations occidentales, 
qui part du dāntián inférieur, passe au périnée, monte au sommet du crâne via Dūmài, méridien gouverneur et 
redescend au dāntián inférieur en passant par Rènmài, le méridien conception. Il est également fait appel à d'autres 
points de l'anatomie énergétique du corps, tel xuánguān 玄關, Passe mystérieuse ou encore gǔshén 谷神, Esprit de 
la vallée, dont la localisation varie selon les auteurs (cf. M. Esposito, entrée « xuanguan », The Encyclopedia of 
Taoism, op. cit., 1131-1132 et entrée « gushen », p. 466 et C. Despeux, Taoïsme et connaissance de soi, op. cit. 
58 Běijí l’étoile polaire, et la Grande ourse, jouent un rôle majeur dans les pratiques Wǔdāng et le système Lǘmen. 
59 Il s'agit de positions ou de gestes codifiés des mains, constitués par le croisements ou l'entremêlements de doigts, 
exécuté à une ou deux mains, en symétrique ou non, dans une direction précise ou non, dont le but est de mobiliser 
certains types de qì, par exemple pour assurer la protection du méditant ou encore pour appeler la réponse d'une 
énergie subtile, telle celle de Yùhuáng, l'Empereur de Jade. Ces sceaux manuels ne sont pas nécessairement associés 
à des postures corporelles précises. 
60 Cette technique se retrouve dans de nombreuses pratiques de qìgōng et d'arts martiaux internes et constitue un 
préalable à la réalisation de la pratique de la Petite circulation céleste. 
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« concentrate on dāntián », « visualise Beiji », « circulate qì  », … Après environ une heure ou 

plus, la méditation s'achève par un retour en wújí, suivi après quelques minutes de l'instruction 

« close the practice ». A partir de ce moment, chacun, à son rythme, sort de la méditation, 

certains quittant plus rapidement que d'autres la posture initiale assise, d'autre s'allongeant au sol 

pour détendre leurs muscles endoloris, d'autres encore adoptant la position du fœtus ou restant 

prosternés un certain temps face à l'autel. Parfois Xuán Wēi va voir un étudiant et échange 

brièvement avec lui, ou avec un autre qui vient le questionner, puis retire il l'image placée sur 

l'autel et quitte la salle. Certains échangent à voix basse sur leurs ressentis, d'autres quittent la 

salle, en général dans une atmosphère recueillie et regagnent leur chambre ou la salle à manger, 

où le dîner est servi une demi-heure plus tard dans une atmosphère devenue plus joyeuse et 

conviviale. Xuán Wēi ayant demandé à ses étudiants de ne pas révéler le contenu précis de 

certaine de ces pratiques, nous ne pouvons les présenter plus en détails. Ce type de méditation est 

cependant classique, se trouve décrit dans de nombreux textes taoïstes, et bien documenté dans 

certaines publications sinologiques61. Certaines techniques utilisées, transmises à Xuán Wēi par 

Me Xuán, appartiendraient à la lignée Lǘmen, notamment les concentrations à xuánguān, la 

Passe mystérieuse ou à gǔshén, l’Esprit de la vallée, avec leurs localisations spécifiques. 

 

. Les conférences thématiques, la transmission d’un enseignement Lümen :  

Troisième pilier des séminaires les conférences. D'une durée moyenne d'une heure et demie à 

deux heures, elles ont lieu chaque soir et articulent, la plupart du temps, un thème central décliné 

durant tout le séminaire. Elles commencent par un exposé d'une durée variable, en général assez 

long, suivi d'un jeu de questions réponses qui peuvent parfois être développées plus largement le 

lendemain. Leur thématique couvre un large spectre : cosmologie, panthéon taoïste, immortels et 

esprits, géographie sacrée (royaumes célestes, montagnes sacrées, …), histoire, textes, rituels, 

traditions, pratiques, philosophie, morale, conseils pratiques de vie, … Ces thèmes sont 

principalement fixés par Xuán Wēi, qui les annonce dans le programme du séminaire adressé 

trois semaines à un mois à l'avance. Mais ils peuvent aussi répondre à des demandes formulées 

par les uns ou les autres. Depuis les débuts du groupe, on trouve les grandes thématiques 

suivantes : 

. Le Dàodéjīng (Le texte a été commenté de 2001 à 2005, chapitre par chapitre) 

. Etre taoïste en Occident (Automne 2003) 

. Sincérité, engagements et sacrifices dans la voie de l’alchimie interne (Automne 2004) 

. Cosmologie taoïste (Printemps 2005) 

. Sens et nature de la culture de soi taoïste (Automne 2005) 

. L'alchimie interne taoïste (Automne 2006) 

                                                
61 Cf. notamment F. Pregadio, § « The body in internal alchemy », The Encyclopedia of Taoism, op. cit., pp. 79-80, 
Isabelle Robinet, Méditation taoïste, , op. cit. Catherine Despeux, Taoïsme et connaissance de soi, op. cit. 
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. L'essence du Wǔdāng yuángōng (Printemps 2007) 

. L'essence de la méditation taoïste (Automne 2007) 

. Etre taoïste d’un point de vue traditionnel et contemporain (Printemps 2008) 

. Le véritable enseignement sur la  nature et le sens du xuánguān (Printemps 2009) 

. La signification de l'invocation et de la dévotion taoïste (Automne 2009) 

. Les préceptes de Lǎozǐ pour rétablir la véritable nature originelle (Automne 2010) 

. Que signifie atteindre la véritable quiétude dans la méditation (Automne 2011) 

. L’esprit, et ce que veut dire être spirituel dans un contexte taoïste (Printemps 2012) 

. Discipline, affinité, karma et mérite, leurs relations dans la culture et la réalisation [de soi], facteurs 
qui influencent  grandement l'accomplissement de l'illumination et le retour au dào (Automne 2012) 
. La place du mérite et de la vertu dans la relation : discipline, affinité, karma et mérite/vertu 
(Printemps 2013) 
. Les crises physique, mentale et spirituelle [dans la pratique] (Automne 2013)  

. La pensée et de la tendance du mental à s'attacher aux pensées et aux émotions, et comment 
un tel attachement entrave le progrès dans la cultivation et dans la vie. La relation entre le 
mérite et l'aptitude au lâcher-prise. (Printemps 2014) 

. Etude du Préceptes Xiang Er de l'écriture vénérable sur le dào et la puissance/vertu intérieure [道德
尊經想爾戒 Dàodé zūnjīng xiǎngěrjiè, Dz 786]. Le changement de son karma/destin (Automne 2014) 

. Le mérite ultime. La transmission de connaissances aux humains par les êtres célestes. La projection 
de l’esprit dans le vide (illustré par les voyages de Me Xuán et l’incroyable compassion et les talents 
spirituels de l’abbesse Liu). (Printemps 2015) 
. Etude de L'écrit merveilleux du grand et haut seigneur Lao sur la pratique interne quotidienne 
(Automne 2015) 
. Le sens de la liberté dans le bouddhisme et le taoïsme. Etude du Sutra du Cœur de Guānyīn 
(Printemps 2016) 
. L’importance de l’humilité et de la joie/bonheur dans la méditation. Les relations entre xuánguān et 
les royaumes célestes. Le sens profond du mérite et du karma. L’accès et la compréhension de la 
réalité au travers de la méditation (Automne 2016) 
. Séminaire dédié à l’empereur de Jade (Printemps 2017)62. 

 

L'ensemble de ces conférences a permis de développer et de préciser certaines notions ou 

concepts parfois difficiles à appréhender, tels xuánguān, la Passe mystérieuse, gǎnyìng, la 

réaction/résonnance, ou encore la notion de karma au sens taoïste du terme63. Elles ont 

également permis d’éclaircir certains points de pratique, tant en ce qui concerne le Wǔdāng 

yuángōng que les méditations proposées. Enfin, cet enseignement présente aux étudiants de 

nombreux éléments de réflexion, tant sur l'approche taoïste de la vie, que sur les implications au 

quotidien d’un chemin de vie taoïste. Le discours qui est tenu n'est jamais un discours prescriptif. 

C'est plutôt un exposé général, développant chaque question en présentant des données, des faits 

qui se veulent objectifs ; et leurs conséquences pratiques éventuelles au niveau humain. Par 

exemple sur la question du karma : qu'est ce que le karma, comment toute action humaine 

provoque une résonnance, positive ou négative, dans le monde du qì, comment celle-ci revient 

affecter l'être humain, générant alors le karma, comment celui-ci se transmet et avec quelles 

                                                
62 Je reprends ici l'intitulé des thèmes tels que formulés. Les traductions sont de ma main à partir de l’anglais. 
63 Xuán Wēi emploie toujours en anglais le terme de karma, bien que distinguant l'interprétation bouddhique 
classique de l'interprétation taoïste qu'il en donne. Il n'a jamais donné de terme chinois équivalent. 
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conséquences pratiques, puis ce que cela implique pour éviter des situations produisant un karma 

négatif. De même sur l'engagement dans une voie taoïste ou sur la pratique de l'alchimie interne. 

Sont alors décrits les conditions requises (affinité, sincérité, rencontre avec un maître 

d'enseignement, …), les impératifs et les contraintes de l'engagement (engagement personnel, 

application, discipline, respect, …), et les risques qui peuvent se présenter. Il n'y a pas de 

demande d'engagement, de volonté prosélyte. L'enseignement est offert, pour reprendre une 

expression fréquemment utilisée par Xuán Wēi, mais c'est à l'étudiant de faire ses choix, en 

fonction de ses ressentis, de ses besoins, de ses possibilités, et de son affinité. Le discours est 

basé sur l'autorité de la transmission dans la lignée et l'expérience personnelle. De nombreux 

exemples et anecdotes viennent l'illustrer. Ils sont tirés, soit de l'expérience personnelle de Xuán 

Wēi, notamment de ses rencontres avec des maîtres en Chine, soit d'exemples qui lui ont été 

rapportés par Me Xuán et Me Péi, ou encore des textes taoïstes, essentiellement le Lǎozǐ et le 

Zhuāngzǐ. Certaines anecdotes reviennent régulièrement. Ainsi, pour illustrer le karma et ses 

conséquences sur la vie humaine, Xuán Wēi a, à plusieurs reprises, évoqué la vie de Me Kwang 

abbé du Láoshān, qu'il présente comme un « immortel » contemporain64. L'histoire, telle que  

racontée, est la suivante : Kwang, artiste martial réputé, avait, dans sa jeunesse, pris la vie de 

plusieurs de ses adversaires en combat, situation assez courante dans les milieux martiaux à 

l’époque en Chine. Alors qu'il vivait en famille et ne combattait plus, successivement sa femme 

et tous ses enfants, à l'exception d'une de ses filles, moururent sans raison apparente. Il comprit 

alors que c'était là son karma qui rejaillissait sur sa famille et décida, pour préserver la vie de sa 

dernière fille, d'entreprendre un travail sur lui-même pour résoudre ce karma négatif. Il se rendit 

donc au Láoshān, l'une des montagnes sacrées taoïstes, située dans la péninsule du Shāndōng, à 

l'extrémité Est de la Chine, et célèbre pour avoir été le lieu où s'est développé le Quánzhēn, mais 

aussi pour sa proximité avec la ville portuaire de Qīngdǎo, ancienne concession allemande, où 

est fabriquée, notamment grâce à l'eau pure de la montagne, la bière chinoise éponyme 

mondialement connue. Me Kwang, est un personnage historique, que Xuán Wēi a rencontré en 

1991, lors de son séjour au Láoshān. Rencontre qu'il a d'ailleurs, également racontée à plusieurs 

reprise à ses étudiants. Il s’agit de Kuāng Chángxiū (1905-1993). Selon sa biographie, originaire 

du Shāndōng, il aurait commencé l'étude des arts martiaux et de la médecine chinoise à l'âge de 

huit ans, puis aurait pratiqué en tant que médecin et enseignant d'art martial65. Il perdit sa femme 

de 27 ans, en 1930. Deux ans plus tard, il entrait au Láoshān et se retirait au Báiyúndòng, la 

Grotte des nuages blancs. Il devint disciple du maitre taoïste Kuāng Zhēnjué et appris avec lui 

les techniques Wǔdāng. Ses talents lui valurent le surnom de Kuāng fēituǐ, Kuāng aux pieds 

                                                
64 Je conserve ici l'orthographe donnée par Xuán Wēi. 
65  La biographie que j’utilise provient un site spécialisé dans l’histoire des arts martiaux chinois ; 
http://www.satirio.com/ma/wudang/development.html, consulté le 20 février 2014.  
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volants. Après avoir passé plus de trente ans à étudier les arts martiaux et la médecine, visitant 

de nombreux sites taoïstes, il retourna au Láoshān en 1980, résidant au Tàiqīnggōng, le Palais de 

la Haute Pureté, où il enseignait de nombreux étudiants. Il est considéré comme un grand maître 

du Wǔdāng du Nord. De nombreuses autres histoires viennent régulièrement illustrer les propos 

de Xuán Wēi. Certains étudiants en sont particulièrement friands, d'autant que nombre véhiculent 

des dimensions de merveilleux et d'irrationnel. Mais auparavant, il est important d'examiner trois 

points qui, en complément de l'enseignement du Wǔdāng yuángōng, de la pratique de 

méditations et des thèmes des conférences, contribuent à l’identité taoïste des enseignements : la 

transmission de rituels, la création d'autels domestiques et l'enseignement de pratiques présentées 

souvent comme ésotériques. Si les enseignements martiaux relèvent essentiellement de l'école 

Wǔdāng et ont été transmis à Xuán Wēi par Me Péi. Les enseignements ésotériques relèvent 

davantage, comme nombre de méditations, de la tradition de la lignée Lǘmén reçue de Me Xuán, 

 

. Les pratiques « ésotériques » :  

Je place sous ce terme diverses techniques : sceaux manuels shǒuyìn (mudrā), talismans, fú, 

pratiques d'alchimie interne ou de transes. Nous allons les évoquer brièvement ci-dessous. 

Plusieurs sceaux manuels ont été enseignés intégrés aux pratiques qui les utilisent. Le premier 

enseigné est celui utilisé pour placer les mains en repos, sur les cuisses, dans les pratiques de 

méditation assise. Il s'agit d'une forme commune, bien qu'il en existe plusieurs, symétriques, soit 

main, droite prenant la main gauche, forme enseignée, soit l'inverse, forme enseignée au 

monastère des Nuages blancs, à Pékin. Dans certain cas, l'une des formes est préconisée pour les 

hommes, l'autre pour les femmes. Vu de dessus, les pouces et index des deux mains croisées 

forment le tàijítú. Dans les deux cas, le pouce et le majeur d'une des deux mains se joignent pour 

établir connecter symboliquement zĭ et wŭ, respectivement les 1ère et 6ème des douze Branches 

terrestres, shíèr dìzhī ou 12 signes cycliques, ou 12 heures doubles correspondant respectivement 

aux périodes 23 h à 1 h et 11 h à 13 h66. Les autres sceaux manuels enseignés sont utilisés pour 

invoquer certaines divinités, tel Yùhuáng, l'empereur de Jade. Ils ont été enseignés à l'occasion 

de méditations intégrant la visualisation de certaines « énergies » subtiles. Leur utilisation se fait 

en les positionnant, à certains moments précis, devant des points ou des zones spécifiques du 

corps et/ou dans des directions précises. On trouve parmi les sceaux enseignés, un sceau de 

protection, qui se fait d'une seule main, ainsi que le sceau de l'épée, index et majeur joints 

                                                
66 Les douze branches terrestres correspondent à un très ancien système de division cyclique du temps. Elles peuvent 
être figurées sur les doigts de la main, exceptés le pouce, selon plusieurs systèmes qui utilisent les plis des 
articulations ou les espaces interphalangaires et la pulpe des doigts. Voir à ce sujet Stéphanie Homola, 
Connaissances du destin : anthropologie des pratiques de divination contemporaines en Chine et à Taïwan, thèse en 
Anthropologie sociale, sous la direction de Jean-Claude Galey et Marc Kalinowski, EHESS, 2013. 
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pointés vers l’avant, annulaire et auriculaire repliés, la première phalange du pouce les 

maintenant contre la paume de la main. Ce sceau, qui peut être utilisé lors d'exorcismes, est 

courant dans les pratiques d'épée et se trouve fréquemment représenté sur les statues ou peintures 

représentant l'immortel Lü Dòngbīn. Au total, sept sceaux ont été enseignés, avec demande de ne 

pas les transmettre à l'extérieur du groupe. C'est pourquoi je ne mentionne que les deux qui sont 

publics. J'ajouterai, pour les avoir utilisés, que ces sceaux induisent parfois chez ceux qui les 

pratiquent des expériences qui peuvent être surprenantes. Nous aurons l'occasion de revenir plus 

bas sur ce type de manifestations. 

Une autre pratique est l'usage des talismans, les fú. Il s'agit pour les taoïstes d'une forme 

d'écriture céleste, sur support physique ou non, qui porte un pouvoir particulier et doit être 

activée par le maître qui le créée pour être efficace. Les fú sont utilisés dans de nombreux 

usages, à commencer par la protection de leurs destinataires, hommes ou lieux67. Cette pratique 

n'a pas fait l'objet d'une transmission, mais plusieurs fú écrits ont été diffusés au sein du groupe 

avec l'accord de Xuán Wēi. Les premiers l'ont été par un étudiant particulièrement intéressé par 

cette question et qui possède plusieurs ouvrages sur le sujet sur lesquels figurent certains fú. Il en 

a notamment extrait un, qu'il a photocopié ensuite en plusieurs exemplaires sur papier jaune - 

traditionnellement les fú sont souvent écrits sur papier jaune. Il a ensuite laissé ces exemplaires 

plusieurs semaines sur son autel personnel avant de les apporter lors d'un séminaire. Xuán Wēi, 

après les avoir examiné a validé la démarche et l'a laissé les distribuer à ceux qui le souhaitaient. 

Un second talisman a été diffusé de façon quelque peu similaire, après que Xuán Wēi ait montré, 

sur son mobile, la photographie d'un fú de protection que Me Xuán avait réalisé à son intention. 

Ce fú doit être placé à l'intérieur du domicile, face à la porte d'entrée. A la demande de certains, 

Xuán Wēi a communiqué copie de la photographie qui, après recadrage, a été reproduite et 

diffusée auprès des étudiants qui le souhaitaient. Plusieurs, je n'ai pu déterminer combien, l'ont 

placé ainsi, de la même façon à leur domicile. 

Autre pratique : l'alchimie interne, appelée souvent nèidān, ou jīndān, termes que Xuán Wēi 

n'utilise pas68. Il m'est difficile d'aborder le sujet de manière précise et détaillée, le cœur de 

l’enseignement ayant fait l'objet d'une interdiction de diffusion à l'extérieur du groupe et 

certaines parties des exposés qui lui ont été consacrés, n'ayant pu ni faire l'objet d'une prise de 

note, ni d'un enregistrement audio. Rappelons brièvement que l'alchimie interne taoïste recouvre 

un ensemble de théories, de pratiques et d'écoles diverses remontant aux origines du taoïsme et 

du développement des techniques alchimiques, qui ont évolué à partir des Táng (618-907), et 

surtout des Sòng (960-1279). S'y trouvent mêlées, spéculations cosmologiques, théories 

                                                
67 Voir entrée « fu », Encyclopédia of Taoism, op. cit., vol.1 pp. 35-38. 
68 Voir entrée « neidan », Encyclopédia of Taoism, op. cit., vol. 2 pp. 762-766. 
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numérologiques, tirées en particulier du Yìjīng, pratiques traditionnelles de santé, diététique, 

techniques respiratoires, méditations et visualisations, voire, pour certains, pratiques sexuelles 

duales, le tout exposé dans des textes souvent cryptiques, utilisant un vocabulaire codé 

symbolique qui mobilise la terminologie alchimique classique : fourneau, creuset, plomb, 

mercure, transmutation, régime du feu, élixir, pilule d'immortalité, … L'objectif du pratiquant est 

d'accéder à l'immortalité, concept qui recouvre lui-même différents contenus suivant les écoles. 

Cette pratique est très souvent résumée en une transformation successive des « trois trésors » du 

pratiquant : le jīng, le qì, et le shén, à laquelle celui-ci procède à l'intérieur de son propre corps, à 

l'aide de concentrations, respirations, visualisations et pratiques énergétiques diverses69. Il s'agit, 

sommairement, de transformer le jīng en qì (liànjīng huàqì), puis le qì en shén (liànqì  huàshén), 

puis de raffiner le shén pour qu'il retourne au vide (liànshén huánxū), avant qu'il ne rejoigne 

l'unité du dào et ne fasse plus qu'un avec lui : yǔ shén hé dào. Cette pratique a fait l'objet de 

différents enseignements dans la durée. Dans une phase préalable le sujet a été évoqué durant 

certaines conférences en réponse à plusieurs questions. Puis, après discussion avec les étudiants, 

Xuán Wēi a choisi d'organiser un séminaire de trois semaines aux Etats-Unis à l'été 2006, 

consacré entièrement à la question, accueillant également des étudiants américains. Durant ce 

séminaire, a été donné l'enseignement pratique de la première des trois étapes de l'alchimie 

interne, celle qui permet de transformer le jīng en qì. En préalable, le séminaire a permis 

d'approfondir la notion de dào, puis les relations entre la cosmologie taoïste, la conception et le 

développement de l'être humain, le schéma d'une vie naturelle puis la « cultivation » taoïste 

avant d'aborder plus spécifiquement les concepts centraux de xìngmìng70, et les trois trésors, jīng, 

qì, shén. Durant ce séminaire particulier, l'enseignement s'est appuyé sur plusieurs pratiques 

méditatives, dont une pratique de « purification » que l’on peut rapprocher de celle décrite dans 

le Weisheng Shenglixue mingzhi de Zhào Bìchén [趙避塵, 1860-1942], traduit par C. Despeux71. 

Quant à la première étape de la méthode d'alchimie interne donnée, elle correspond, selon Xuán 

Wēi, à l'enseignement traditionnel du courant Lóngmén du Wǔdāng, tel qu’il lui a été transmis. 

Pour l’illustrer, il s'est appuyé sur cinq poèmes cryptiques donnés en anglais et dont le ou les 

                                                
69 Les trois trésors sont le jīng, traduit habituellement par essence, souvent confondu avec le sperme et qui est la 
quintessence énergétique originelle de l'individu, héritée des parents, le qì, le plus souvent traduit par énergie ou 
souffle-énergie, et par pneuma (en anglais : breath, vital force), substrat du monde matériel qui résulte en l'homme 
de la transformation naturelle du jīng, de la nutrition et de la respiration et des émotions, et le shén traduit par esprit, 
ce qui en limite et connote le sens, part originelle du dào qui se trouve, tout comme la respiration originelle, au sein 
de l'homme et à laquelle il convient, d'une certaine façon de redonner sa liberté primordiale, désincarnée. 
70 Xìngmìng désigne deux notions complexes : xìng, nature intérieure ou originelle et mìng, force vitale, vie, destin, 
qui doivent être cultivées soit ensemble, soit l’une après l’autre suivant les écoles, pour accèder au dào (cf. I. 
Robinet, entrée « xingming », The Encyclopedia of Taoism, op. cit., 1104-1105) 
71 Zhao Bichen, Traité d'Alchimie et de Physiologie Taoïste, introduction, traduction et notes par Catherine 
Despeux, Paris : Les Deux Océans, 1979, 193 p. (Voir la pratique de Sublimation de l'énergie spirituelle 
phénoménale du Ciel postérieur, décrite pp. 161-163). Sur Zhào Bìchén, voir Vincent Goossaert. The Taoists of 
Peking, 1800-1949. A Social History of Urban Clerics, Harvard University Asia Center, 2007. 
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auteur(s) n'on pas été précisés. Conformément à une pratique considérée comme traditionnelle 

par Xuán Wēi, l'enseignement pratique des hommes et des femmes a été donné séparément. Son 

épouse, elle même initiée par un maître taoïste à Shanghai, n'ayant pas souhaité assurer 

l'enseignement des femmes, il a donc dérogé à cette approche en les enseignant séparément72. 

Autre pratique de nature ésotérique, celle de la transe73. A l'occasion d'une conférence 

traitant des différents esprits du corps, Xuán Wēi avait expliqué qu'il était possible de congédier 

temporairement ces esprits, par exemple lors d’une transe, laissant entendre, en réponse à une 

question, qu'il pourrait démontrer cette technique ultérieurement. Lorsque, plusieurs années 

après, des étudiantes lui demandèrent s'il pouvait montrer cette pratique, il fut quelque peu 

surpris, peut-être gêné par l'engagement qu'il avait pris, mais accepta. C'est ainsi que, lors d'une 

soirée, après avoir installé un autel, s'être assuré que le groupe ne serait pas dérangé, fermé les 

portes de la salle et réparti les étudiants le long des murs pour dégager l'espace central, 

commença la pratique, après avoir demandé aux étudiants de ne pas l'interrompre, ni de poser de 

question sur ce qui se passerait, ni de le révéler hors du groupe. Consigne que je respecte. La 

seule chose que je puisse en dire est que la démonstration fut spectaculaire et intense. Plus tard, 

ces deux étudiantes ont demandé à Xuán Wēi de leur enseigner la transe. Il leur a répondu qu’il 

acceptait, mais uniquement lorsqu’elles seraient capables d’entrer spontanément - et 

instantanément, en état de wújí, ce qui constitue, à mon sens,  une quasi fin de non recevoir.  

Dernières pratiques ésotériques que nous mentionnerons, la perception des auras et les 

sorties du corps, avec ou sans voyages astral, thèmes classiques dans les milieux New Age. Pour 

Xuán Wēi, la perception des auras découle à la fois de l'atteinte d'un certain niveau dans la 

culture de soi, mais aussi d'un don particulier de l'étudiant, tous ne pouvant pas lire les auras, cet 

état n'étant pas, de plus, permanent. Pour lui, percevoir les auras est intéressant, ne pas les 

percevoir sans conséquences, car leur perception n'a d’intérêt que si l'on ne sait les interpréter. Il 

n'a pas encouragé ses étudiants à rechercher cette capacité, mais a évoqué rapidement la 

signification générale des différentes couleurs d'aura. A plusieurs reprises, il a cependant 

précisé, à titre personnel à certains étudiants, les couleurs qu'il percevait émanant d'eux. En ce 

qui concerne les sorties du corps, Xuán Wēi a été beaucoup plus catégorique, insistant sur le 

danger de telles expériences. Il a expliqué les différentes situations possibles de sorties du 

corps : lors d'un choc émotionnel, d'un accident grave ou d'une opération chirurgicale, comme 

une sortie temporaire d'une partie du shén, confronté à ce que je décrirai, faute de mieux, comme 

                                                
72 On notera que certains maîtres taoïstes, ancien comme Mǐn Yīdé 閔一得 1748–1836), onzième patriarche du 
courant Lóngmén, fondateur de sa branche basée à Huzhou (Fāngbiàn pài 方便派, courant des Méthodes adaptées 
aux circonstances) ou récent, comme Chén Yīngníng 陳攖寧 (1880-1969), qui vécu trois ans au monastère du 
Báiyúnguān de Shanghai et fut président de l’Association taoïste de Chine à partir de 1961, ont enseigné des 
pratiques d’alchimie interne à des disciples femme (Cf. The Encyclopedia of Taoism, p. 747-748 et 261). 
73 Je reprends ici le terme utilisé par Xuán Wēi lorqu’il évoque cette pratique. 
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une « surpression énergétique intérieure », et les dangers que cela présentait. Il a également 

évoqué les « sorties » du shén dans les pratiques finales de l'alchimie interne, à la recherche du 

dào et l'entrainement que cela nécessite, mentionnant au passage la célèbre anecdote de 

l'immortel Lǐ Tiěguǎi, parti dans des randonnées extatiques astrales de plusieurs jours et qui, à 

son retour, retrouva son corps brûlé par son disciple - qui l'avait considéré comme mort, ce qui 

l'obligea à emprunter le corps d'un vagabond boiteux tout juste décédé, d’où son surnom, Li 

béquille de fer74. Dans plusieurs pratiques enseignées, réputées susceptibles de permettre au 

shén, ou à d'autres énergies subtiles, de sortir plus ou moins du corps, par exemple dans la 

méditation du sommeil de Huá Tuó, ou encore dans des pratiques préparatoires de l'alchimie 

interne, Xuán Wēi s'est montré impératif quant au respect des règles de pratique, et a été 

particulièrement attentif au déroulement des sessions, déambulant entre les étudiants pour 

s'assurer qu'aucun ne dérogeait aux instructions ou ne rencontrait de problème. 

 

. La transmission de rituels :  

A ce jour, cinq rituels ont été enseignés lors des séminaires du groupe France. Le premier est 

le rituel kāiguāng, ouvrir la lumière, rituel de consécration d'une statue qui, selon Xuán Wēi 

permet de l'ouvrir afin qu'elle devienne un support dans lequel est présente l'énergie de la 

divinité représentée qui, d'une, certaine façon, y réside ensuite. Ce rituel a été enseigné à deux 

reprises, d'abord en 1998, soit trois ans seulement après les débuts du groupe, puis en 200875. Il a 

été donné afin que les étudiants qui le souhaitaient puissent créer un autel personnel et y placer 

une divinité de leur choix. Le déroulement du rituel a fait l'objet d'une explication détaillée. Il 

nécessite d'abord la réalisation d'un certain état intérieur, puis consiste, tout en récitant un texte 

spécifique, à marquer d'une encre rouge particulière des points précis sur la statue, à l'aide d'un 

pinceau ou d'un bâtonnet très fin. Les statues qui ont été ouvertes par les étudiants ont été ensuite 

examinées individuellement par Xuán Wēi lors des séminaires qui suivaient afin de vérifier si le 

rituel avait réussi. Dans certains cas l'examen de la statue a été accompagné de commentaires sur 

certaines particularités : par exemple présence d'une énergie de la divinité plus concentrée en 

certains points de la statue. Dans d'autres cas la réponse a été négative et l’étudiants a dû 

recommencer le rituel. Tous n'ont pas ouvert de statue et celles qui ont été ouvertes 

n'appartiennent pas nécessairement à la tradition taoïste. Des représentations de la Vierge, de 

                                                
74 La légende de l’immortel Lǐ Tiěguǎi 李鐵拐, apparaît notamment au milieu du XVIIe s., dans le célèbre roman 
Dōng yóujì [東遊記 Voyage vers l’Orient de l’énigmatique Wú Yuántài 吳元泰 (ss.d), trad. française par Nadine 
Perront : Pérégrination vers l'est, Paris : Gallimard, 1993]. 
75 Ce rituel est bien documenté dans les travaux sinologiques. Voir à ce sujet Michael Strickmann, Mantra et 
Mandarins : le bouddhisme tantrique en Chine, Paris : Gallimard, 1996. Il a fait l'objet d'une captation vidéo par 
Patrice Fava lors de la consécration d'une statue au temple des Nuages Blanc de Shanghai. Un extrait en a été 
présenté dans le cadre de l’exposition « La Voie du Tao » qui s'est tenue au Grand Palais à Paris au printemps 2010. 
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Saints chrétiens, des Bouddhas et même un Ganesh indien ont fait l'objet de cette pratique. La 

seule demande de Xuán Wēi était que la statue choisie représente une divinité existante et 

reconnue et que l'étudiant soit en affinité avec elle. Les étudiants du groupe ne lisant pas le 

chinois, le texte qui doit être récité durant le rituel a été donné en anglais, sans titre, avec une 

traduction française. J'en ai obtenu une copie en chinois qui figure en annexe. La question de 

l'efficacité de la langue utilisée  pour le rituel a été posée. Xuán Wēi avait vérifié ce point avec 

Me Xuán. Le rituel ayant déjà fonctionné en anglais, la vérification des statues ouvertes a permis 

de constater qu'il pouvait également fonctionner en français. Les cas d'échec ont été attribués par 

les étudiants concernés eux-mêmes, et pour la connaissance que j'ai pu en avoir à des fautes de 

distraction ou à un état émotionnel inadéquat pendant l’opération. L'encre servant à marquer les 

statues a été fournie directement par Xuán Wēi. Les étudiants ont pu en emporter une petite 

quantité. Depuis j'ai pu constater assez régulièrement qu'une ou deux étudiantes, toujours les 

mêmes, profitaient de l'autel temporaire mis en place avant la méditation de fin de journée pour 

ouvrir des statues ou des représentations de divinités destinées à des proches. En réponse à une 

question, Xuán Wēi a précisé que les statues ouvertes offertes à des tiers pouvaient, dans 

certaines circonstances, avoir un effet bénéfique, mais qu'il était préférable de ne pas en informer 

les destinataires, pour éviter toute dérive interprétative. En 2009 il a précisé cet enseignement, 

indiquant que ce rituel pouvait permettre d'ouvrir d'autres symboles qu’une représentation de 

divinité, tels une épée, un miroir bāguà76, voire un schéma cosmologique comme le tàijítú, 

symbole du Tàijí. En complément, un rituel de purification adapté à la mise en place d’un autel, 

puis à son ouverture, a été également enseigné, ainsi qu’un rituel de purification énergétique d'un 

lieu, puis un rituel d'harmonisation, qui permet de préparer énergétiquement un lieu avant son 

occupation, par exemple en cas de déménagement. Ce rituel consiste à faire brûler une grande 

quantité d'encens dans le lieu, après l'avoir vidé de son mobilier, des tissus et des plantes vertes, 

avoir ouvert les portes intérieures, notamment des placards, et colmaté les ouvertures pour que 

l'encens ne se répande pas en dehors. Pendant ce temps, sans interruption pendant 72 h ou plus 

suivant les circonstances et les besoins, de la musique sacrée, taoïste ou non est diffusée77. Après 

ce temps portes et fenêtres sont ouverts en grand pour aérer le local. L'effet de l'encens et de la 

musique sacrée est censé neutraliser le qì néfaste présent dans le lieu. En cas d'emménagement il 

est procédé à un second rituel, qui consiste notamment à promener la statue ouverte d'une 

                                                
76 Outre arme de pratique et de combat, l’épée peut être utilisée dans des rituels, notamment d’exorcisme. Dans ce 
cas il s’agit en général d’une épée plus courte. Le miroir bāguà est un miroir placé au centre d’un bāguà, les Huit 
trigrammes. Il est utrilisé comme protection dans le fēngshuǐ, le miroir neutralisant et renvoyant les énergies 
néfastes là d’où elles viennent. Il peut être également utilisé dans certaines pratiques exorcistes, voir notammnt U. 
Engelhardt, entrée « jing and jian, mirror and sword », The Encyclopedia of Taoism, op. cit., pp. 559-562. 
77 Xuán Wēi a précisé que, selon Me Xuán qui lui avait transmis ce rituel, tout type de musique religieuse, et donc 
pas seulement taoïste, pouvait être utilisée. Me Xuán aurait ajouté que la modernité, avec l’usage d'appareils hi-fi, 
facilitait désormais les choses, en permettant la diffusion ininterrompue de musique pendant plusieurs jours. 
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divinité dans toute la maison, répandre de la terre, de l'eau et du riz en certains endroits 

spécifiques, puis frapper avec un balai contre les murs des différentes pièces, avant de placer la 

divinité sur son autel et de l'honorer avec l'encens. Plusieurs étudiants m'ont dit avoir procédé 

ainsi lors de déménagements. 

 

En octobre 2000 a été transmis un rituel de paiement des dettes et de nettoyage du karma par 

le biais de monnaie d'offrande. Il fait partie d’un rituel de la Grande Ourse, dont il peut être 

extrait. Tel que présenté ce rituel est simple mais aurait des conséquences potentielles 

importantes en permettant le nettoyage de toutes les dettes karmiques, notamment émotionnelles, 

c’est-à-dire, par exemple, correspondant à des attachements affectifs, des haines, des jalousies, 

…, qui suivent la personne de très près et s’intègrent à son karma, sous forme de lien. Ce rituel 

peut être fait pour soi-même, c’est dans ce but que Xuán Wēi a dit l’enseigner. En réponse à 

plusieurs questions, il a précisé qu’il peut être pratiqué pour autrui, voire même pour des 

personnes décédées. Dans le cas d'un rituel effectué pour un tiers, il n'est pas nécessaire que ce 

dernier soit présent. De même, s'il est préférable de demander l'accord d’une personne avant de 

pratiquer à son intention, le rituel conserve son efficacité, même si la personne n’en a pas été pas 

informée. D’ailleurs, dans certaines circonstances, a ajouté Xuán Wēi, sans préciser lesquelles, il 

n’est pas nécessaire de demander cette autorisation. Dans ce cas, le point clef réside dans la 

sincérité d'intention du pratiquant. Xuán Wēi a précisé que ce rituel ne peut influer que sur la 

(les) personne(s) pour laquelle (lesquelles), il a été pratiqué et qu’il n’a pas d’effets indirects sur 

autrui. Son effet est nul sur les personnes qui ne sont pas nommément désignées dans 

l'invocation qui est doit être récitée. Enfin, il a précisé que ce rituel ne laisse pas de traces, c’est-

à-dire, selon mon interprétation, qu’il ne peut être connu que du demandeur ou du bénéficiaire et 

du pratiquant. Concrètement, le rituel consiste en la lecture d'un document préparé à l'avance, 

requête portant le nom du bénéficiaire et demandant aux divinités le nettoyage de son karma. 

Après récitation, ce document est brûlé dans un récipient avec de la monnaie d'offrande. Il s'agit 

de feuilles de papiers de soie (14 x 16 cm), sur lesquelles sont collées de minces feuilles d'étain 

laminé, coloré en or ou argent. Cette monnaie doit être préparée à l'avance et roulée selon une 

forme particulière, il en existerait plusieurs, une seule a été enseignée. Avec cette monnaie et la 

requête, un texte talismanique que Xuán Wēi a désigné sous le terme de chant, est également 

brûlé. Il s'agit d'une feuille de papier jaune, festonnée, de douze centimètres de diamètre, sur 

laquelle sont imprimés à l'encre rouge des cercles concentriques de caractères chinois. Sa 

signification n'a pas été expliquée. La monnaie d'offrande utilisée pour la démonstration et le 

texte talismanique ont été apportés des Etats-Unis par Xuán Wēi, en quantité suffisante pour que 

chaque étudiant puisse repartir avec un paquet. Les mêmes types de monnaies peuvent s’acheter 
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à Paris dans les supermarchés chinois du XIIIe arrondissement ou de Belleville. Le texte de la 

requête aux divinités a été fourni en anglais, avec traduction française. Un certain nombre de 

recommandations et de prescriptions ont accompagné ces instructions. Par exemple, la table sur 

laquelle poser le brûle-parfum doit plutôt être en bois et recouverte d'un tissu clair, de même en 

ce qui concerne les vêtements portés par l'officiant. Le texte de la requête doit, de préférence, 

être écrit de la main du pratiquant avec sincérité. Certains moments sont considérés comme plus 

favorables que d'autres, l'énergie du jour pouvant ou non soutenir le rituel. Il doit donc être 

pratiqué en accord avec les indications du tōngshū, l'almanach annuel. En même temps que la 

requête et la monnaie d'offrande, de petits objets liés aux liens karmiques accumulés peuvent être 

brûlés, par exemple des photographies, lettres ou objets souvenirs, en lien avec une personne ou 

un événement. La récitation de la requête doit se faire dans un état émotionnel apaisé et 

spécifique, en utilisant certains sceaux des mains (mudrā), et en insistant sur certaines parties du 

texte. La combustion de la requête, du texte talismanique et de la monnaie d'offrande doit être 

complète et continue. Si elle est interrompue, l'efficacité du rituel peut en être affectée. Les 

cendres de la combustion doivent être dispersées le lendemain. Enfin, Xuán Wēi a précisé qu'il 

était préférable de pratiquer ce rituel pour soi-même, et si possible une seule fois et que pratiqué 

pour autrui, il fallait y apporter une attention particulière, car il présente une limite importante 

pour être réellement efficace : une fois le rituel effectué, son bénéficiaire ne doit pas créer de 

nouvelle dette. A ma connaissance, ce rituel a été pratiqué par plusieurs membres du groupe, tant 

pour eux-mêmes que pour des tiers. Une des personnes l'a effectué à de nombreuses reprises 

pour des tiers, de la même façon qu'elle a multiplié les rituels pour ouvrir des représentations de 

saints chrétiens qu'elle a ensuite donné à des proches. Pour compléter ces points, précisons le 

sens des rituels et des contraintes liées à leur pratique et à leur efficacité, selon Xuán Wēi : 

« Aussi élaborés qu’ils soient, les rituels ont pour objet de corriger des déséquilibres énergétiques. Si 
le déséquilibre se situe au niveau du qì, il y a toujours un rituel pour cela. Ce qui est le plus important, 
c'est l'état de celui qui pratique, sa sincérité et son ouverture. Ce que l’on croit, ou non, ouvre ou 
ferme notre Cœur. Si l’on croit dans le rituel et que l’on est sincère, on peut exécuter le rituel, sinon, 
c’est que l’on n’est pas prêt, ni pour cette pratique, ni pour entrer dans ces domaines [des énergies 
subtiles], ce n’est pas que l’on n’est pas sincère. […] Lorsque l’on parle de croyance, il ne s’agit pas 
de croyance aveugle, rigide, connectée aux émotions, mais d’une connaissance réelle du Cœur, qui est 
douce et souple. Si l’on ne sent pas cette sincérité du Cœur, il vaut mieux ne pas pratiquer. […] Ce 
rituel est basé sur le ressenti, non sur la technique. […]  Dans un rituel comme kāiguāng, ce qui 
importe ce n'est pas le niveau de l'officiant. Une statue ouverte par un maître n'aura pas plus de 
pouvoir ou de puissance qu'une statue ouverte par un étudiant. La statue est ouverte ou non, c'est tout. 
[…] Il ne faut pas abuser des rituels. Le rituel en lui-même n’est pas absolument nécessaire. Le 
mental peut faire la même chose et peut même aller plus loin selon la manière dont on raffine son 
propre qì. … »  
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. Les autels domestiques :  

L'enseignement du rituel kāiguāng a conduit Xuán Wēi à préciser les éléments pour mettre en 

place un autel personnel : règles d'établissement et d'entretien, pratiques liées, attitudes à adopter 

et comportements à éviter. Deux schémas ont été décrits, celui d'un autel normal et celui d'un 

autel simplifié. Les règles relatives à la création de cet espace ont été précisées. Elles ont 

cependant été formulées davantage comme des indications du souhaitable que comme règles 

impératives. La première recommandation est d'installer l'autel dans une pièce à part, pour en 

faire une chambre de méditation et d'éviter une chambre ou un endroit de passage. Mais toute 

latitude a été laissée aux étudiants pour s'adapter à leur situation propre, en fonction des 

possibilités de leurs lieux de vie. Aux Etats-Unis une des élèves a pu créer une chambre de 

méditation et y installer son autel. Un autre l'a installé dans un bureau. Un troisième enfin, ne 

disposant pas de lieu adéquat, a établit l'autel dans sa chambre, dans un des éléments du dressing, 

pouvant ainsi le dissimuler aux regards. En France deux étudiants ont installé leur autel l'un dans 

son séjour, l'autre dans sa chambre dans une niche murale munie d'un voilage cachant la statue. 

Une autre a neutralisé la curiosité que pouvait provoquer son autel installé dans son salon, dédié 

au Bouddha, en disposant plusieurs autres Bouddhas, comme éléments décoratifs exotiques, dans 

son jardin et la pièce à vivre. Le recensement auquel j'ai procédé m'a permis de constater que ces 

autels personnels accueillent aussi bien des divinités taoïstes que bouddhiques, ou même 

chrétiennes. La divinité la plus présente est Guānyīn, vient ensuite le Bouddha sous diverses 

formes, notamment tibétaine, puis Zhēnwǔ ou Xuánwǔ, le Guerrier sombre, divinité du Wǔdāng; 

Xīwángmǔ, la Reine mère de l'Ouest, les Bàxiān, Huit immortels ou encore Lü Dòngbīn, l'un des 

Huit immortels, mais cette seul; Wángmǔ Niángniáng, l'Impératrice épouse de l'Empereur de 

Jade et mère de Xīwángmǔ78, Tàishān Lǎomǔ, la Sainte-mère du Pic de l'Est, et Yùhuáng, 

l'Empereur de Jade - toutes grandes divinités classiques du panthéon taoïste. On trouve 

également la Vierge Marie, la Sainte famille et différents saints chrétiens : saint Christophe, 

l'ange de Prague. Certaines de ces statues, médailles ou représentations, sont apportées au 

séminaire, puis placées sur l'autel lors de la pratique collective de méditation de fin de journée. 

Durant leur séjour, d'autres étudiants conservent leur divinité, ou une divinité de voyage, dans 

leur chambre, où ils installent un petit autel, par exemple trois coupelles d'eau, un petit brûle-

parfum et leur statue de voyage, ou une photographie de cette statue. Le choix de ces divinités 

                                                
78 La plupart de ces statues ont été achetées dans des boutiques chinoises, essentiellement à Paris, ou lors de voyages 
en Chine. La statue de Yùhuáng a été acquise, avec quelques difficultés, au temple des Nuages blancs à Pékin. 
Malgré la médiation d’un taoïste chinois qui accompagnait l’étudiante, celle-ci a du négocier longuement avec les 
vendeuses du magasin du temple avant qu’elles n’acceptent d’aller chercher la statue dans leur réserve. Mais, au lieu 
d’une, ce sont deux statues qui ont été apportées, celle de Yùhuáng et celle de Wángmŭ niángniáng, les vendeuses 
refusant de les vendre séparément. Les deux pièces ont donc été ramenées ensemble en France, la statue de Yùhuáng 
rejoignant l’autel personnel de l’étudiant auquel elle était destinée, l’étudiante qui avait procédé à l’achat gardant 
celle de Wángmŭ niángniáng qu’elle a ensuite placée sur son propre autel personnel. 
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relève le plus souvent d’affinités personnelles particulières. Ainsi, Lü Dòngbīn a été choisi par 

un étudiant qui marqué par la célèbre histoire dite du rêve de Millet et qui ressentait certaines 

similitudes entre sa vie et celle révélée en rêve au futur immortel79. Yùhuáng a été choisi par un 

étudiant après avoir vécu en méditation une expérience très particulière et très puissante où il a 

été, selon Xuán Wēi, « visité » par l’énergie de l’empereur de Jade. Il en est de même pour un 

autre étudiant avec Xīwángmǔ. Xuánwǔ a été choisi par une étudiante qui se sentait 

particulièrement en affinité avec les pratiques martiales de Wǔdāng enseignées par Xuán Wēi. 

Guānyīn a été choisie par plusieurs étudiants pour sa dimension compassionnelle, pour d’autres 

parce qu’avec les Bàxiān, elle était la seule divinité du panthéon taoïste qui leur était familière. Il 

en est de même avec le Bouddha (Cf. illustration 16). Quant au choix de divinités chrétiennes, il 

concerne essentiellement des étudiants ayant une culture catholique marquée.  

Illustrations 16 : Quelques autels personnels de membres du groupe  

De gauche à droite, autel avec une statue de Wángmǔ Niángniáng, photo de Yùhuáng et statue de 
Guānyīn, autel avec les Bàxiān, Yùhuáng et Tàishān Lǎomǔ, enfin autel avec Lü Dòngbīn 

 

 

 

 

 

 

 

 

Après le décès de Me Xuán en 2013 Xuán Wēi a hérité de l’ensemble des statues qui se 

trouvaient dans le temple de New York. Avec l’accord de sa veuve, il a proposé à ses étudiants 

d’en disposer, à condition de venir les choisir à Chicago, où elles avaient été transférées. 

Plusieurs étudiants du groupe France ont ainsi récupéré certaines statues. Les règles de gestion 

des autels, telles que précisées, indiquent de ne pas laisser s'éteindre la lampe sur un grand autel, 

de changer les fleurs et l'eau des coupelles si possible tous les jours, que l'eau de ces coupelles 

peut être bue celle-ci ayant des vertus qui n'ont pas été précisées. Plusieurs étudiants ayant un 

autel personnel la boivent régulièrement, y compris pendant les séminaires. De la même façon, il 

a été précisé d’éviter de dormir les pieds face à l'autel si celui-ci se trouve dans une chambre, ou 

de déambuler débraillé, ou pire nu, devant l’autel et même de prévenir les vents ou les 

éructations, par respect pour les divinités qui s'y trouvent. La fréquentation d'un certain nombre 
                                                
79 Le rêve de Millet raconte l’histoire de Lü Dòngbīn, jeune lettré se rendant à la capitale pour passer son doctorat et 
qui rencontre en chemin son futur maître. Alors que fatigué par son voyage, il s’endort sur la table d’une l’auberge 
en attendant sa soupe de millet, celui qui partage sa table lui fait voir sa vie future de mandarin, dans un premier 
temps glorieuse, puis dramatique. Au réveil, Lü se rend compte de la vanité de ses ambitions, comprend que son 
compagnon de table est un immortel, et décide de le suivre et devenir son élève. 
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de séminaires en Europe ou de temples en Chine où officiaient des moines Quánzhēn m'a montré 

que certains de ces points n'étaient pas toujours suivis à la lettre, notamment par les moines. En 

réponse à une question, Xuán Wēi a indiqué qu'il était possible de placer sur l'autel les photos de 

parents disparus. La signification symbolique des différents éléments composant l'autel a 

également été expliquée. Elle implique une double lecture de leur disposition (Cf. illustration 

17). Dans le sens qui se déploie de la statue de la divinité, en fond d'autel, vers les trois bâtonnets 

d'encens situés sur le devant, l'autel représente l'évolution de l'univers, du sans forme du Ciel 

antérieur au monde des formes du Ciel postérieur, ou du dào au monde phénoménal, 

reproduisant ainsi le schéma 

de création du monde à partir 

de l'état de dào (sens de 

lecture à gauche du schéma). 

La divinité renvoie au dào. 

La lumière de la lampe sacrée 

représente l'étincelle, l'esprit 

originel éternel, qui va 

permettre la création de 

l'univers avec d'abord la 

séparation du yīn et du yáng, 

qui se manifestent sous forme 

du soleil, à gauche, yáng, et 

de la lune, à droite, yīn, 

représentés par deux bougies. L'interaction du yīn-yáng, qui créée le Ciel et la Terre et leur entre-

deux, est symbolisé par les trois bols, puis viennent les cinq assiettes chargées de fruits des cinq 

couleurs symbolisant les Cinq phases selon lesquelles s'organise le monde des dix milles 

existences, pour reprendre la terminologie classique. Les trois bâtonnets d'encens, quant à eux, 

achèvent cette création et symbolisent les trois trésors qui sont au cœur de l'homme : le jīng 

l'essence, le qì l'énergie, et le shén, l'esprit. La lecture en sens inverse, des batonnets d’encens 

vers la divinité, renvoie au retour au dào - objectif de vie de tout taoïste. Elle part des trois 

trésors, symbolisés par les bâtonnets d’encens, que le pratiquant va raffiner et transformer, pour 

permettre ensuite à l'esprit de randonner hors du corps puis de retourner « à sa maison », à son 

origine, le dào. Ce cheminement représente aussi le déroulement symbolique des pratiques 

d'alchimie interne. Le travail sur le jīng, le qì, et le shén est suivi d'un travail sur les Cinq phases, 

qui permet de remonter ensuite au yīn-yáng originel, puis à l'Esprit originel, avant d'atteindre 

définitivement le dào et de faire Un avec lui. 

Illustrations 17 

 Schéma de l'autel et ses deux lectures symboliques 
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Les méthodes et moyens d'enseignement  

Après la présentation détaillée des principaux enseignements dispensés par Xuán Wēi, il nous 

faut évoquer maintenant les moyens complémentaires, informels, mis en œuvre, ainsi que les 

outils utilisés pour assurer la transmission et la continuité de l'enseignement au delà de 

l'organisation en France des deux séminaires annuels. 

 

. Un enseignement global … mais aux Etats-Unis
80

  

Contrairement aux séminaires organisés en France, aux Etats-Unis les problèmes de distance, 

de continuité et de régularité de l’enseignement ne se posent pas, Xuán Wēi y ayant une sorte 

d’école d'arts martiaux dans la banlieue de Chicago, où il donne plusieurs fois par semaine des 

cours consacrées à diverse pratiques : qìgōng, tàijíquán, bāguàzhǎng, yuángōng, épée, sabre, 

bâton, éventail, … D'autres classes permettent à des groupes plus restreints l'étude de la 

physiognomonie, du fēngshuǐ, de l'astrologie zǐwēi, ou encore une pratique en commun de la 

méditation. Des groupes de réflexion ont été également organisés sur certains textes : le Lǎozǐ, le 

Zhuāngzǐ, le Lièzǐ ou encore le Yùhuáng xīnyìn jīng, Sceau du Cœur de l'empereur de Jade, les 

Entretiens de Confucius et le Sutra de Cœur, textes présentés et commentés par Xuán Wēi à 

partir de la transmission reçue essentiellement de Me Xuán. Un groupe interne restreint, appelé 

Nuages pourpres, a été mis sur pied après transmission de la première étape de l'alchimie interne. 

Ce groupe, après plusieurs années, s'est étiolé et n'a pas survécu au départ simultané de trois 

instructeurs qui semblent avoir éprouvé, après un certain temps, une incompatibilité entre leur 

vie de couple et les exigences de la pratique du nèidān. Cette diversité des enseignements donnés 

par Xuán Wēi aux USA reflète la volonté d'une transmission des divers arts, techniques et 

pratiques taoïstes et chinoises dans une optique globale. 

 

. Ne pas laisser de traces … la volonté de passer inaperçu  

En dehors de son école et des séminaires en France, Xuán Wēi reste un personnage quasi 

invisible sur la scène des arts martiaux et du taoïsme, que ce soit aux Etats-Unis ou en Europe. 

Pas de publication d'ouvrage, pas de publicité dans les journaux spécialisés ou de démarche 

marketing pour recruter des élèves, pas de diffusion de son école aux quatre coins des Etats-

Unis, pas de site web, de blog ou de page sur les réseaux sociaux, pas de tournée d'enseignement. 

En un mot, pas de prosélytisme. Le recrutement des étudiants se fait par le bouche à oreille, et 

                                                
80 En ce qui concerne l’enseignement donné aux Etats-Unis, je me base sur les nombreux échanges avec des 
étudiants américains, fréquentés lors du séjour à Chicago et lors de leur venue en France, sur les témoignages des 
étudiants français ayant séjourné aux Etats-Unis, ainsi que sur les informations contenues dans la lettre 
d’information ronéotée diffusée pendant plusieurs années par Xuán Wēi, et qui présentait régulièrement le 
programme des activités à Chicago (Cf. infra). 
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les séminaires qu'il a pu donner en dehors de son école ne résultent que d'initiatives individuelles 

de personnes ayant eu connaissance de sa réputation ou l'ayant rencontré, comme cela a été le 

cas avec le groupe France. Si, dans le passé, il a annoncé à plusieurs reprises à ses étudiants qu'il 

travaillait à l'écriture de différents ouvrages sur le taoïsme, aucun n'a vu le jour. De la même 

manière, Xuán Wēi ne diffuse aucun support d'enseignement, à l'exception des traductions 

personnelles des textes commentés, comme le Dàodéjīng, où de la liste des noms des postures de 

certaines pratiques martiales. Une recherche sur le web à partir de son nom anglais n'a donné que 

très peu de résultats. Ils concernent quasiment tous des homonymes vivant aux USA. Il faut faire 

une recherche sur le nom associé à la requête qigong pour découvrir quelques mentions qui 

renvoient à une demi-douzaine d'enseignants en France ayant essentiellement assisté à un 

séminaire donné à l'IEQG au début des années 1990 qui le citent comme leur enseignant.  

 

Cette forme de discrétion, me semble reposer sur plusieurs points, au delà de la volonté pour 

de nombreux maîtres taoïstes de ne pas avoir d'étudiants, ou seulement très peu, et encore moins 

de disciples et de ne pas laisser de traces, à l'image des conseils de Lǎozǐ81. Dans l'optique 

taoïste, le premier point me semble être la volonté de Xuán Wēi d'intégrer la pratique du wúwéi, 

non action, que je traduirais plutôt par action non volontaire, dans son mode d'être. Cette 

pratique de wúwéi, qui me semble à l'origine de cette attitude, se retrouve de manière récurrente 

dans la façon dont il interagit avec ses étudiants. Ainsi, bien qu'étant l’enseignant, et c'est là tout 

le paradoxe, il répond plus souvent aux demandes des étudiants qu'il n'est proactif. Ainsi, le 

matin lors de la pratique du Yuángōng, les étudiants déroulent le mouvement par petits groupes, 

sous son œil attentif, mais il ne dit mot. Une fois la pratique des trois ou quatre groupes 

terminée, il formule des remarques générales à partir de ce qu'il a constaté. Ces remarques 

concernent à la fois ce qu'il perçoit du groupe et les erreurs qui sont le plus communément 

constatées. Aucun commentaire n’est individualisé. Des questions sont posées, il y répond, 

remontrant parfois un mouvement, guère plus. Lorsque de nouvelles pratiques sont enseignées, il 

reste observateur attentif et ne corrige un étudiant spontanément qu’assez rarement et, le plus 

souvent, lorsque l’erreur est grossière et manifeste. L'enseignement est offert, mais c'est à 

l'étudiant de faire le travail. De la même façon, dans les conférences, Xuán Wēi exprime un 

propos qui présente des faits, éventuellement des conseils, mais jamais des injonctions. Selon 

une expression récurrente "Je vous offre ce que je sais, c'est ma responsabilité. Après, vous êtes 

libre. Vous expérimentez, vous, faîtes, vous ne faîtes pas … on restera amis". Il n'engage jamais 

les étudiants à croire, mais à faire eux-mêmes, à expérimenter les vérités qu'il énonce. Lorsque 

                                                
81 Cf. Lǎozǐ 27 : "Qui marche bien ne laisse pas de traces", traduction François Houang et Pierre Leyris, Lao-tzeu, 
La Voie et sa vertu : Tao-tê-king, Paris : Seuil, 1979, traduction par le P. Larre : « Bien aller ne laisse pas de 
traces », Lao-tzeu, Livre de la voie et de la vertu : Tao Te King, Paris : Desclée de Brouwers, 1977. 
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des questions sont posées, il y répond, parfois en retournant une interrogation à l'étudiant,  mais 

va très rarement au delà de la question posée. J'ai ainsi constaté cette façon de faire dans la 

réponse aux e-mails que je lui adressais. A certaines questions, qui à mes yeux sous entendaient 

une réponse large, je n'ai obtenu que la réponse précise à la question formulée, parfois très brève 

et qui n'intégrait pas ses dimensions implicites potentielles. Il y avait réponse, réaction, mais pas 

de prise d'initiative, d'attitude proactive volontaire pour ouvrir le sujet. Cette attitude m'a amené 

à faire preuve d'une très grande précision dans les questions, exercice particulièrement 

intéressant, pour obtenir les réponses que je souhaitais. De la même façon, Xuán Wēi a accepté 

de répondre aux demandes de plusieurs étudiants qui souhaitaient bénéficier d'entretiens 

particuliers lors des séminaires. Compte tenu de la multiplication des demandes, ces entretiens 

ont été organisés au moment des repas, l'étudiant déjeunant ou dînant avec Xuán Wēi, en 

présence ou non de la traductrice bénévole, selon les besoins. Lors de ces entretiens, et malgré 

leur caractère a priori assez informel, Xuán Wēi laissait s'exprimer le requérant et ne lui posait 

que peu de questions, à l'exception de celles qui permettaient de préciser tel ou tel point. Il ne 

prenait l'initiative qu'en renvoyant à l'étudiant certaines de ses questions. Autrement, il ne faisait 

qu'exprimer une opinion circonstanciée ou un conseil de manière la plus neutre possible. 

L'évolution des relations avec le groupe et la proximité avec certains n'a pas changé cette façon 

de faire, même si des relations moins formelles et plus amicales se sont établies. Puis, comme les 

demandes évoluaient de plus en plus vers le conseil conjugal, familial ou professionnel, sans 

rapport avec la pratique et moins encore avec le taoïsme, il y a mis fin, cette fois-ci de manière 

très active, expliquant qu'il n'était ni un psychologue, ni un coach. Cette attitude de réaction en 

réponse, plutôt que de prise d'initiative et d'action volontaire hors nécessité, et qui me semble 

correspondre à la mise en œuvre concrète du wúwéi, telle que je peux la comprendre, suscite une 

sorte de mise en retrait. La volonté de s'affirmer, d'exister, de sortir du lot, paraît à l’observateur 

absente. Il y a moins d'interactions, moins d'interférences avec autrui. Mais aussi, pour reprendre 

une expression de Xuán Wēi, moins de « réponses karmiques », puisque moins de liens sont 

tissés. Pour illustrer ce point de vue, Xuán Wēi raconte la visite qu'il a faite à Me Kuāng 

Chángxiū, au Láoshān en 1991. Lorsque celui-ci l'a reçu, il a refusé le cadeau qui lui était destiné 

en signe de respect, quelques friandises, invoquant le fait que dans son état, il ne souhaitait pas 

« engranger de dettes », même aussi mineure, et que s'il acceptait ce modeste signe de politesse, 

il en serait nécessairement redevable, car cela créait du lien, une forme d'attachement. 

 

Un second élément peut également expliquer, en partie, cette volonté de ne pas s'exposer au 

public : la crainte de susciter des attitudes de méfiance, voire d’hostilité, du fait de la 

méconnaissance du taoïsme et de ses pratiques. Le fait que cette méconnaissance puisse générer 
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chez certains la suspicion d'avoir affaire à des procédés ou à une organisation sectaire, smble 

avoir contribué à cette attitude de prudence, du moins en France. Elle a été, me semble-t-il, 

renforcée, lors des premiers séminaires par la mention, faite par l’organisatrice, des affaires liées 

à l'Eglise de Scientologie. Xuán Wēi s'est d'ailleurs enquis auprès d'étudiants des risques d'être 

considéré comme activité sectaire par les autorités françaises. En réponse, certains ont présenté 

une vision réaliste des choses, d'autres une vision quelque peu paranoïaque à mon sens. L'image 

que certains peuvent avoir de la méditation ou même de pratiques comme le qìgōng ou le 

tàijíquán justifie cependant cette appréhension. J'ai déjà évoqué plus haut la réflexion faite par 

un curieux au Mont Sainte-Odile, qui voyant une vingtaine d'étudiants en méditation sur un 

coussin lâcha un « Ah, … ç'doit être une secte ». Ce même type de réaction, est également 

survenu à plusieurs reprises aux USA lors de pratiques en extérieur. Un étudiant américain a 

même été arrêté par la police en 2003 alors qu'il pratiquait avec une épée en bois sur les rives du 

lac Michigan. En France, une étudiante, enseignante vivant dans une zone rurale en Alsace, a 

exprimé ce type de craintes à plusieurs reprises et une autre a suscité des réflexions de ses 

voisins dans le midi, passant, selon ses propres termes, au minimum pour « l'originale » du 

quartier. Ainsi, l'utilisation d'un autel pour la méditation de fin de journée, pratique qui ne date 

que de quelques années au sein du groupe, a toujours donné lieu à précautions. Les divinités, de 

format discret, ne sont installées qu'au moment de la méditation, puis retirées ensuite. De même, 

les bougies ne sont allumées qu'à cette occasion et les rideaux de la salle sont tirés, occultant ce 

qui se passe à l'intérieur. Seuls sont laissés en place sur la table servant d'autel, deux vases avec 

des fleurs, le brûle encens et trois coupelles d'eau. L'établissement de bonnes relations avec les 

responsables du lieu du stage, et le comportement du groupe, plutôt convivial et ouvert, 

constituent une garantie appréciable pour lever ce type d'appréhensions. Autre point, Xuán Wēi 

a, a plusieurs reprises exprimé le souhait de ne pas être pris en photo. J'en ai fait l'expérience à 

deux reprises, en particulier alors que je prenais une photographie amusante de plusieurs 

étudiants, au milieu desquels il se trouvait, trinquant pour un anniversaire. Le regard impératif 

qu’il m'a été adressé, sans agressivité, était sans appel et j'ai supprimé la photo de mon mobile, 

ce qui m’a valu un « Thank you Marc ». Cette attitude s'explique par la croyance, mentionnée à 

plusieurs reprises, en la possibilité d'utiliser des représentations photographiques pour des rituels 

de « magie noire ». Si Xuán Wēi ne me semble pas avoir été attentif aux images qui pouvaient 

être prises de lui au début des séminaires en France, plusieurs étudiants prenaient régulièrement 

des photos des postures démontrées, son attitude a évolué après la scission douloureuse avec la 

responsable du groupe Alsace en 2001. Autre signe de prudence, les précautions prises vis-à-vis 

par rapport à la situation en Chine et aux responsables taoïstes chinois. Ainsi, les donations 

effectuées à des temples chinois passent de manière discrète par ses amis sur place, et sont faites 
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anonymement aux responsables des temples, afin d'éviter la corruption possible 

d’administrations locales. Mais la volonté de ne pas laisser de trace n'en est pas absente, à 

l'inverse du comportement de ses deux maîtres, personnages publics l’un à Shanghai, l’autre 

dans la communauté chinoise de New York, qui assumaient ce statut. 

 

. L'adaptation aux contraintes de la vie occidentale moderne  

Cette discrétion générale n'empêche pas Xuán Wēi d'utiliser les moyens modernes de 

communication pour assurer la continuité de son enseignement. Ainsi, pendant plusieurs années, 

il a diffusé régulièrement une assez volumineuse lettre d'information ronéotée à ses étudiants 

américains, puis, d'août 1998 à décembre 2002 à ses étudiants français82. Ces lettres internes 

s'organisaient sous un rubriquage assez régulier, présentant des informations pratiques sur le 

programme des classes à venir aux Etats-Unis et les séminaires en France, des commentaires 

bibliographiques assez développés sur les ouvrages parus relatifs au taoïsme (traductions, 

travaux sinologiques, …), la traduction d'un poème chinois classique, la recette du mois, adaptée 

à la saison, la présentation de nouveaux enseignements martiaux (méthode, objectifs, nom des 

postures), la réponse à des questions de fond posées par des étudiants ou des sujets plus larges 

(par exemple l'histoire du Wǔdāng, qui fut développée sur huit numéros successifs), des conseils 

pratiques, liés notamment aux changements de saison, ou encore les prévisions annuelles selon 

l'astrologie zǐwēi (intégrant des conseils sur l'adaptation du fēngshuǐ de l'habitation) et astrologie 

des douze animaux zodiacaux chinois, et très régulièrement une rubrique gastronomique, avec 

critique des restaurants locaux et recommandations sur certains produits alimentaires. Mais il est 

vrai que Xuán Wēi est un fin palais, amateur de gastronomie et de vins rares, ce qui donne à ces 

lettres un goût assez hédoniste, parfois surprenant. De novembre 2004 à décembre 2005, il a 

également écrit une série d'essais à l'intention de ses élèves, toujours en anglais, mais cette fois-

ci avec traduction française, qui ont été mis en ligne sur le site web de l'association. Ce site 

interne, non public, bilingue Français-Anglais, et créé par l'un des membres français propose 

l’accès à des vidéo de certaines pratiques en mouvement, photos de postures des yoga taoïstes, 

traduction originelle en anglais du Dàodéjīng par Xuán Wēi et sa traduction française, sans les 

commentaires, enregistrement audio d'un grand nombre de conférences, classés par thème : 

« Panthéon taoïste », « Ouverture statue », « Ouverture maison », ou par année et séminaire, et 

informations pratiques sur les stages : dates, tarifs, règles interne de l'association, procès-verbaux 

des assemblées générales. Il s'agit d'offrir aux étudiants la possibilité de consulter les matériaux 

diffusés durant les séminaires, en particulier pour ceux qui n'ont pu y assister, ou que 

                                                
82 Ce qui représente, uniquement pour les lettres reçues par les étudiants français, un corpus de plus de 350 pages 
pour environ un million de caractères en un peu plus de quatre ans. 
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partiellement, ou encore pour ceux dont les notes seraient défaillantes Durant les conférences 

seul un tiers environ des étudiants prend des notes régulières.  

 

. L'exemplarité comme méthode d'enseignement  

Xuán Wēi mobilise aussi fréquemment l'exemplarité comme méthode d'enseignement. Pour 

cela, il fait appel à de nombreuses anecdotes personnelles et historiettes taoïstes et référence 

régulières à ses maîtres. Nous avons évoqué plus haut la référence à la vie de Me Kuāng pour 

illustrer différents aspects de la rétribution karmique, ou l'histoire de l'immortel Lǐ Tiěguǎi, pour 

mettre en garde contre les risques des voyages astraux. D'autres histoires d'immortels ou de 

taoïstes célèbres tels Lü Dòngbīn, Huá Tuó ou les Sept maîtres du courant du Sud83, sont venus 

illustrer l'entrée dans le taoïsme, les sacrifices et les exigences de la vie taoïste. De la même 

manière, de nombreuses histoires sur Me Péi ont illustré les propos sur les contraintes et le sens 

de la pratique martiale, Xuán Wēi faisant référence au type d'enseignement reçu et à ses 

exigences, racontant par exemple qu'il passait des journées entières sous la pluie à répéter la 

même posture, sous l'œil de son maître, sans se décourager; évoquant les combats de celui-ci et 

son esprit chevaleresque ou encore sa bonne humeur et son rire enfantin lorsque Xuán Wēi ne 

parvenait pas à pénétrer sa garde et que, bien qu'âgé, Me Péi l'envoyait rouler au sol avant de le 

remettre sur pied. Les références à Me Xuán illustrent également différents points des 

conceptions taoïstes, comme l'efficacité des rituels et leur adaptation au monde moderne. J'ai 

évoqué plus haut le rituel démonifuge auquel il avait procédé avec un lama tibétain, la formule 

magique écrite à quatre mains avait été envoyée à cet enseignant qui vampirisait ses élèves via 

DHL. Autre anecdote exemplaire, lors d'un séjour à Chicago, Me  Xuán a procédé à un rituel de 

bénédiction de la communauté des étudiants. Après ce rituel une pluie « douce » est tombée, 

présentée comme un signe habituel du nettoyage des énergies du lieu. Lors de ce même séjour, 

Me  Xuán a procédé à un exorcisme, ce qui permit à Xuán Wēi, qui avait obtenu l'autorisation d'y 

assister, de l'évoquer et de décrire régulièrement la scène pour parler des esprits maléfiques. 

Dernier illustration, pour évoquer le point de vue taoïste sur les émotions et la façon de les gérer, 

ce fut encore une anecdote sur Me  Xuán qui servit d'exemple. Alors qu'il donnait une leçon à ses 

cinq disciples dans son temple à New York, on vint lui apprendre le décès de sa mère. Me  Xuán 

qui lui était très attaché et très proche, ils avaient créé le temple ensemble, s'arrêta un bref 

instant, eut une larme qu'il essuyât et reprit sa leçon sans autre manifestation d'émotion. A 

chaque fois Xuán Wēi raconte cette histoire avec respect et une forme d’admiration non 

                                                
83 Xuán Wēi a chaudement recommandé aux étudiants la lecture de Seven Taoist Masters. A Folk Novel of China, 
Eva Wong (trad.), New York : Shambala Editions, 2004, qui raconte la création du courant Quánzhēn au XIIIe 
siècle. Sur ce récit, voir Vincent Durand-Dastès, « A Late Qing Blossoming of the Seven Lotus: Hagiographic 
Novels about the Qizhen », Quanzhen Daoists in Chinese Society and Culture, 1500–2010, Xun Liu and Vincent   
Goossaert (eds.), Berkeley : University of California Press, 2013, pp. 78-112. 



 583 

dissimulée. Au delà de ces anecdotes, l’enseignement se fait également au quotidien au travers 

d'une certaine exemplarité de ses attitudes et comportements, qui ne me semble d'ailleurs pas 

toujours clairement perçue par les étudiants, mais qui transmet de nombreux éléments 

d'information complémentaires aux enseignements. Il en est ainsi des rapports au temps et à 

l'espace. J'ai évoqué plus haut, l'usage du tōngshū, l'almanach chinois qui permet d'ajuster les 

activités en fonction de ce que l’on pourrait qualifier de météo énergétique du jour. Xuán Wēi en 

apporte toujours un exemplaire, le laissant souvent dans la salle de pratique et le consultant 

parfois. Par manque de temps, et bien que certains étudiants l’ait demandé, aucun enseignement 

n'a été donné concernant son usage, qui est simple si on se limite à la lecture des indications 

quotidiennes des activités favorables ou défavorables, clairement mentionnées, mais beaucoup 

plus complexe pour qui cherche à comprendre son mode d'établissement et les rythmes qui le 

structurent. Cette attention aux rythmes du temps se retrouve dans le schéma général 

d'organisation de la journée. Comme nous l’avons déjà évoqué, les enseignements martiaux, 

considérés comme pratiques, yáng, se font le matin, période du yáng croissant, les pratiques plus 

internes, considérées comme yīn, se font en fin de journée, période du yīn croissant. De la même 

façon, les nœuds de l'année, périodes autour des solstices et des équinoxes, ont fait l'objet aux 

Etats-Unis, de pratiques de méditation destinées à permettre aux étudiants un ressenti des 

changements d'énergies à ces moments clef de l'année. Et Xuán Wēi a recommandé d'adopter un 

régime alimentaire plus simple et moins riche durant ces périodes, afin de faciliter ce ressenti. 

Cette attention aux énergies extérieures peut prendre d'autres formes, notamment quant aux lieux 

de pratique. Ainsi, au fil des changements de centres, Xuán Wēi a demandé à visiter plusieurs 

sites potentiels de stage, pour apprécier s’ils étaient favorables ou non à la pratique. Certains ont 

fait l'objet d'un rejet pour cause d'énergie inadaptée. Le premier site, à Tourrettes-sur-Loup, a été 

jugé très nocif du fait de la présence de guǐ84. Lors de ce premier stage, au printemps 1995, 

plusieurs étudiants avaient éprouvé des ressentis désagréables et/ou fait des cauchemars. Xuán 

Wēi n'a évoqué la présence de guǐ bien des années plus tard qu'en réponse à la question d'une 

étudiante. Intrigué, un autre étudiant a recherché des informations sur ce centre et a découvert 

qu'il avait abrité un sanatorium et de nombreux malades en fin de vie. A l'inverse, le lieu actuel, 

en montagne, a été jugé par Xuán Wēi particulièrement bénéfique du fait de la présence de 

nombreuses énergies naturelles et même d'esprit subtils. De la même manière, il avait profité du 

site du Mont Sainte-Odile pour indiquer aux étudiants des emplacements intéressants à 

expérimenter sur le plan énergétique. Mais le plus surprenant est, sans doute, la prise en compte 

                                                
84 Le terme guǐ traduit régulièrement par fantôme, désigne, suivant les contextes des entités chtoniennes yīn, morts 
le plus souvent de malemort, qui restent sur terre se nourrissant d'énergie yīn, le plus généralement au dépend des 
humains, et que l'on trouve donc dans des lieux particuliers, cimetières, hôpitaux, sanatoriums, lieux d'accidents ou 
de catastrophe, lieux sombres. Ce sont, dans ce cadre, des entités considérées alors comme maléfiques.  
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de l'état émotionnel et « énergétique » des étudiants eux-mêmes. J'en ai fait l'expérience une fin 

d'après-midi d'automne, en 1999, en arrivant au séminaire dans un état préoccupé et tendu. Le 

matin même, la réunion que j’organisais à titre professionnel avait été violemment perturbée. 

J'avais été projeté contre une porte en verre qui avait éclaté sous le choc, puis avais du gérer le 

malaise et la prise en charge médicale de mon client. C'était donc stressé que j'arrivais au stage, 

d'autant que je savais que je devrais en parallèle gérer à distance, la suite des événements. Mes 

camarades m'accueillirent avec plaisir, puis Xuán Wēi vint vers moi, mais, arrivé à un mètre, au 

lieu de me donner, comme d'habitude, une franche accolade, il resta à distance, se contentant 

d'un « Hi Marc » effleurant à peine mon bras de la main. Je restais surpris, ressentant 

désagréablement ce retrait alors que d'autres camarades venaient m'accueillir. Il me fallut 

plusieurs jours pour comprendre qu'il ne s'agissait pas d'un rejet, mais simplement d'une 

précaution de sa part pour éviter le contact avec la pollution que pouvait transmettre mon état de 

tension. Ce qu’il confirmaplus tard. Pendant le reste du stage, il se montra attentif à cet état, me 

conseillant notamment de modifier légèrement ma pratique. D'autres étudiants expérimentèrent 

également ce type de réaction, en particulier durant des périodes de conflits familiaux 

importants. Au delà de cette attention au temps, aux lieux et à l'état de ses étudiants, Xuán Wēi 

porte également une certaine attention à la nourriture quotidienne. Mais bien qu'il ait, à de 

nombreuses reprises, évoqué incidemment la question affirmant qu'il constatait régulièrement 

que les étudiants mangeaient trop et mal et n'équilibraient pas leur nourriture en fonction de leurs 

besoins, il n'a jamais dispensé d'enseignement spécifique sur la question, ni, à ma connaissance, 

fait de remarque à l'un ou à l'autre, considérant le sujet comme trop émotionnel, selon son 

expression, en particulier pour les Français. De la même façon, bien que des recommandations 

aient été faites sur les vêtements les plus adaptés à la pratique et pour les rituels, aucune 

exigence, ni remarque, n'a été formulée quant à la tenue des étudiants. Et à l'inverse de certains 

enseignants ou écoles, aucune tenue d'école n'a été élaborée, diffusée ou rendue obligatoire pour 

les élèves. La très grande majorité utilise des pantalons de tàijí, parfois des sarouels ou des 

joggings, des sweets ou des T-shirt, souvent marqués de symboles chinois ou portant le logos de 

certaines écoles d'arts martiaux, ainsi que des chaussures de sport. Peu portent des chaussons de 

tàijí et un seul s'est habillé durant tout un séminaire avec une tenue chinoise de tàijíquán, veste, 

pantalons et chaussons noirs en coton. Quant à Xuán Wēi lui-même, il est habituellement vêtu 

d'un pantalon de jogging bleu marine, d'un sweet gris et d'une veste polaire marine. La seule 

touche chinoise est ses chaussons de tàijí, souvent usés et à une épinglette (pin's), portant le 

symbole du tàijí, accrochée au revers de sa veste polaire. Les deux étudiants français ayant 

fréquenté le Báiyúnguān, et y ayant porté la tenue taoïste, ne l’ont jamais utilisée lors des 

séminaires. 
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C - Des Occidentaux confrontés à un enseignement taoïste 

Après avoir examiné la biographie de l’enseignant, l’histoire du groupe, et les enseignements 

dispensés, il nous faut revenir aux élèves de Xuán Wēi et à la façon dont ils reçoivent ces 

enseignements, ce qu'ils en font et leurs relations au taoïsme. 

 

Pourquoi être là, pourquoi rester ? 

Parmi les membres du groupe, beaucoup éprouvent une réelle difficulté à préciser le pourquoi 

de leur présence continue aux séminaires. Et lorsque je pose la question, elle surprend, car aucun 

ne semble vraiment s’être interrogé sur la question. L’explication qui vient en premier, après une 

certaine hésitation, est formulée en termes d'évidence. Il ne s'agit pas d'un choix rationnel et 

volontaire, mais d'une attirance qui s'explique mal, se met mal en mots. Les raisons invoquées, 

après réflexion, font l'objet d'une construction à posteriori et le discours reste celui d'un constat 

d'évidence : « parce que c'était lui, parce que c'était moi », pourrait-on dire. 

« Je ne sais pas. Ca m'a paru évident. C'est vrai, je ne me suis jamais posée la question ». 

« Difficile de répondre [silence] … je pourrais dire … parce qu'il enseigne autre chose que les autres, 
c'est vrai, mais … je ne sais pas. … Pourquoi on suit tel prof, tel enseignant … Je ne sais pas ». 

« [Après un long silence] … Je crois que ca m'a paru naturel. … Qu'est ce que je peux dire d'autre ! 
… A chaque fois j'ai appris quelque chose. C'est tout, c'est comme ça ». 

« Je ne me suis jamais dit j'arrête ou je continue. La question ne se posait pas. C'était évident. Il vient 
en France, je viens le voir ». 

Si Xuán Wēi, tel que nous l'avons évoqué au début de ce chapitre, représentait une ressource 

rare sur le marché des arts martiaux et du qìgōng au travers des techniques Wǔdāng qu'il 

enseigne et qui différent de celles habituellement enseignées en France telles l'arbre, les Huit 

pièces de brocard, les Cinq animaux ou les Six sons, que l'on retrouvait dans toutes les écoles, il 

n'était pas le seul sur ce marché émergeant85. L'une des particularités qui pouvait le différentier 

d'autres offreurs était qu'il est taoïste, mais, nous avons constaté que les étudiants qui ont choisi 

de suivre ses enseignements ne l'ont pas fait pour cette raison, d'autant qu'il ne se présentait pas 

comme tel, pas plus que ce qui était enseigné n'était estampillé taoïste.  

« J'ai mis du temps à comprendre qu'il était taoïste. Bien sûr, il parlait du taoïsme, mais ca me 
paraissait normal. Pour moi c'était chinois. C'est tout ! » 

« Au début j'ai pas l'impression qu'on ait beaucoup parlé du taoïsme. Je me souviens surtout de 
l'enseignement du Yuángōng et des méditations. Les conférences, ça me m'a pas tellement marqué. 
Après oui ». 

« Ce qui m'intéressait, c'était pas le taoïsme, c'était plus ce qu'il enseignait. La manière de percevoir le 
qì, la pratique ». 

                                                
85 J’emploie ici la notion de marché dans le sens commun de lieu où se rencontrent une offre et une demande, en 
l’occurrence d’enseignements martiaux. 
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« Je savais que Wǔdāng  c'était taoïste, mais à part ça ! C'est pour ça que je suis venu ». 

 

A regarder la thématique des conférences du soir, il faut attendre le début des années 2000, après 

la rupture avec le groupe Alsace, pour que le taoïsme apparaisse progressivement comme thème 

central des conférences. Après la lecture commentée du Dàodéjīng, qui débute en 2001, quatre 

séminaires abordent successivement : Etre taoïste en Occident (automne 2003), La sincérité, les 

engagements et les sacrifices dans la voie de l’alchimie interne (automne 2004), La cosmologie 

taoïste (printemps 2005), et Le sens et la nature de la culture de soi dans le taoïsme (automne 

2005). Ils précédent le séminaire de trois semaines aux Etats-Unis, entièrement consacré à 

l'alchimie interne taoïste à l'été 2006. Si la logique de progression parait rétrospectivement 

évidente, elle ne l'est pourtant pas pour les étudiants qui n'ont pas perçu ces thèmes, sur le 

moment, comme répondant à une volonté planifiée de les amener vers la pratique de l'alchimie 

interne. Cette volonté n'apparaît jamais de manière explicite dans les propos de Xuán Wēi, ni 

même ne semble implicite pour certains étudiants : 

« Qu'il ait eu envie de nous amener vers l'alchimie interne, ca me paraît évident, c'est important pour 
lui, mais il fait aussi avec nos attentes. [Le séminaire de Chicago] 2006, c'est autant lui que nous. 
C'est la rencontre de son enseignement et de notre désir d'aller plus loin ». 

« Il transmet quelque chose. Il a envie de nous amener quelque part, mais ça ne me paraît pas être un 
projet global. Il fait avec ce qu'on est, là où on en est les uns et les autres ». 

« L'alchimie interne, il pensait qu'on était prêts. Mais ce n'était pas le cas. C'est important pour lui, 
avec le groupe de Chicago aussi. Mais ce n'est pas LE but. Sinon il aurait arrêté, puisque personne ne 
pratique ». 

 

Présents sans l'avoir rationnellement décidé, suivant un enseignement taoïste qu'ils ne 

recherchaient pas à la base, n'allant pas dans la direction où Xuán Wēi souhaitait les amener avec 

l'alchimie interne, quels bénéfices les membres du groupe retirent-ils de leur participation à ces 

séminaires ? Une des clefs de compréhension pourrait-être alors, peut-être, la relation que 

semble entretenir, pour certains étudiants, le taoïsme avec le « merveilleux », le « surnaturel », le 

« monde des esprits », dimensions assez présentes tant dans les enseignements que dans les 

expériences vécues par les membres du groupe. 

 

La réception des pratiques et des enseignements 

Le noyau dur des participants aux deux séminaires annuels en France, soit une vingtaine de 

personnes, y assiste depuis longtemps. La moitié en fait partie depuis les débuts. Les autres ont 

de dix à quinze ans de présence. Et cette  présence a été quasi constante sur la période, en dehors 

d'absences dues à des contraintes professionnelles ou familiales conjoncturelles ou à la maladie. 

Ce qui semble indiquer qu’au delà du plaisir de se retrouver ensemble, dans un cadre naturel, et 
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de partager ces moments, les étudiants trouvent un certain bénéfice dans les enseignements de 

Xuán Wēi qu’ils suivent.  

 

. Une dimension expérientielle importante 

L’explication qui semble le plus pertinente renvoie à la dimension expérientielle des 

enseignements, et plus particulièrement des pratiques, qui ouvrent sur des perceptions du monde 

et de soi différentes de ce qu'offrent les expériences habituelles de la vie. Cette dimension 

expérientielle se déploie dans trois domaines : les pratiques martiales, la connaissance 

énergétique, et l'expérimentation de phénomènes que l'on peut qualifier de surnaturels, je 

reviendrai sur ce terme un peu plus tard. Qu'ils aient été formés initialement au qìgōng, au 

tàijíquán ou à la médecine chinoise, la plupart des étudiants affirme avoir été confrontés à un 

enseignement souvent trop théorique et intellectuel à leur goût, où la pratique et le travail sur les 

perceptions physiques ou psychocorporelles n’était pas très développé, et, surtout, où ces 

perceptions étaient simplement mises en avant comme éléments de vérification et de validation 

des théories présentées. Ainsi, par exemple, il est fréquent dans les pratiques d'expérimenter des 

sensations de chaleur ou de fraicheur corporelle localisées, des mouvements spontanés ou encore 

une sensation de courant électrique dans la bouche, lorsque la langue se connecte au palais 

supérieur. Le plus souvent, tel que j’ai pu le constater dans nombre de stages auprès de différents 

enseignants et comme cela m’a été fréquemment rapporté par des membres du groupe ou à 

l’extérieur, l'explication donnée est qu'il s'agit de phénomènes énergétiques qui seraient dus au 

déblocages ou à la restauration des courants normaux empruntés par le qì dans le corps humain. 

La sensation de courant électrique dans la bouche valide l'ouverture de la Petite circulation 

céleste, ce qui réjouit les étudiants : ils l'ont ouverte ! Et beaucoup d’enseignants s'arrêtent là, 

après avoir sommairement décrit le trajet de ces circuits à l'aide des schémas des méridiens. 

D'ailleurs, qìgōng et tàijíquán sont régulièrement présentés comme des formes de gymnastique 

chinoise et leur dimension d'expérience ouvrant parfois sur une dimension spirituelle est parfois 

occultée, comme nous l’avons déjà évoqué. J'ai ainsi rencontré, dans d'autres lieux, des 

étudiantes qui après dix ans de pratique de tàijí, n'avaient jamais entendu parler du qì. Quant à la 

référence à l'origine bouddhique ou taoïste de certaines pratiques, elle est donnée le plus souvent 

à titre anecdotique, renforçant leur dimension exotique, mais sans grande explication. C'était le 

régime d'enseignement au sein de l'IEQG tel que j'ai pu le constater entre 1990 et 1993, tout 

comme celui d’autres écoles que j’ai fréquenté à la même époque, y compris dirigées par des 

enseignants chinois. La pratique permettait de découvrir et d'expérimenter un champ nouveau de 

perception sur lesquelles les explications données étaient très minces. Les sensations 

témoignaient que « ca marchait » et chacun de se raconter qui les sensations de courant frais et 
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doux dans les lombes, qui les tressautements dans les jambes au bout de quelques minutes dans 

la posture de l'arbre, ou, encore, la fierté de maintenir la posture pendant une heure sans 

difficultés, ni douleurs. Or, pour beaucoup, les pratiques et la démarche proposées par Xuán Wēi 

permettaient de dépasser ce premier stade et d'approfondir cette expérience. D'abord par la 

pratique continue de la même forme au fil des séminaires, en y introduisant, au fur et à mesure 

plus de complexité et des raffinements qui élargissaient le champ des perceptions. Ensuite en 

resituant cette pratique dans un cadre conceptuel beaucoup plus large, développé et précis, et en 

établissant des liens clairs entre pratique et théorie. Comme nous l'avons noté plus haut, certains 

pratiquants avancés découvraient avec cette pratique des enseignements auxquels ils n'avaient 

pas eu accès malgré des années d'enseignement de qìgōng ou de tàijíquán. Pour les autres, les 

choses allaient de soi et la mise en pratique des aspects théoriques, ou, au contraire, les 

explications données des manifestations parfois surprenantes auxquelles ils étaient confrontés en 

tant que sujet ou témoin, assuraient une forte cohérence entre pratique et théorie. De plus, 

l'enseignant semblait pouvoir répondre à toutes les questions posées – ce qui n'était pas toujours 

le cas dans les autres formations auxquelles ils avaient pu participer. A ce stade il est nécessaire 

d'aborder une première catégorie de manifestations observables qui se produisent pendant les 

pratiques, et la façon dont les étudiants y réagissent.  

 

. Les attitudes face aux phénomènes « surnaturels » 

Les différents phénomènes que nous allons évoquer sont des manifestations physiques 

extérieurement observables, auxquelles la plupart des élèves ont été confrontés, à un moment ou 

à un autre de leur pratique. Ces manifestations peuvent prendre différentes formes, purement 

physiques : sensations localisées, fixes ou mobiles, de chaleur ou de froid corporel - décrites 

parfois comme une impression de circulation de quelque chose : frissons, fourmillements, 

sensations de vibrations électriques lorsque la langue touche au palais ; plus rarement, 

démangeaisons, voire sensations de chaleur au niveau des os (un symptôme classique en 

médecine chinoise). Ces manifestations se retrouvent dans de nombreuses pratiques, qu’il 

s’agisse d’exercices respiratoires, de pratiques en mouvement, ou encore de méditations, debout 

ou assise. L’ensemble de ces phénomènes, que l’on rencontre fréquemment chez les pratiquants 

de qìgōng, de tàijíquán ou de pratiques assimilées, est considéré par la médecine traditionnelle 

chinoise comme manifestations de circulation du qì dans les différents systèmes méridiens, 

comme nous l'avons déjà évoqué. On rencontre également, dans ce cadre des manifestations 

émotionnelles : larmes, pleurs, rires, chants, cris. Examinons quelques cas marquants. 
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. Mouvements corporels spontanés : Il s’agit ici de tremblements musculaires ou de tout le corps : 

sautillements, mouvements brusques des membres supérieurs, torsions de la tête, des bras, du 

tronc, du bassin, voire des mains ou des pieds, étirements, repliements, recroquevillements ou 

sauts sur place. Ces manifestations, qui peuvent parfois être spectaculaires par leur intensité, sont 

parfaitement perceptibles par un observateur extérieur. Elles affectent régulièrement des 

étudiants, quelque soit le type de pratique. Certains présentent ces manifestations de manière 

récurrente, dans un ou plusieurs types de pratiques. Pour d’autres, elles varient selon la pratique 

ou sont irrégulières. Chez d’autres encore il n’y a pas de manifestation perceptible. Dans tous les 

cas, les étudiants affirment que ces mouvements sont imprévisibles et incontrôlables, qu’ils les 

surprennent, apparaissent et disparaissent aussi subitement qu’ils sont apparus, qu’ils ne sont pas 

douloureux et qu’ils n’en gardent pas de séquelles, malgré leur intensité, voire même, parfois, 

leur violence. Ils n’en identifient ni l’origine, ni la signification, les considérant le plus souvent 

comme un dégagement ou une rectification de blocages ou un rééquilibrage énergétique, sans 

pouvoir préciser le plus souvent la nature, l’origine et/ou la localisation du blocage ou du 

déséquilibre. Deux exemples vont nous aider à préciser de quoi il s’agit. Le premier concerne 

des mouvements incontrôlés des bras en méditation. L’élève décrit ainsi ce qui lui est arrivé : 

« On faisait une méditation sur l'Etoile polaire. Au bout d'un moment, Tom86 nous a demandé de faire 
descendre cette énergie sur nous et de faire un mudra particulier. J'étais dans un grand état de calme, 
je pourrais presque dire de vide intérieur. Rien ne s'était passé, mais quand j'ai voulu former le mudra, 
impossible de le mettre devant le corps. Je l'ai formé sans problème, mais impossible de le positionner 
devant le Cœur. C'est comme s'il refusait de monter. Ma volonté n'y faisait rien. J'essayais de suivre 
l'instruction, mais rien à faire. Et comme je forçais, c'est tout le corps qui a réagi. C'était comme si je 
luttais avec mon bras qui avait comme pris son autonomie. Mon bras bougeait tout seul, partant 
brusquement en arrière ou sur le côté, parfois avec des secousses et assez violemment. Puis c'est le 
corps qui s'est mis à vibrer, à bouger. Une vraie lessiveuse. J'étais balloté en avant, en arrière sur les 
côtés, vers le haut ou vers le bas, en me tassant sur mon coussin, puis penché en avant, la tête presque 
sur les genoux. Je me suis abandonné, lutter était inutile. C'était impressionnant. Plusieurs ont 
remarqué qu'il se passait quelque chose d'inhabituel. C'était impressionnant, je n'ai pas compris ce qui 
se passait,  c'était comme ça, une expérience un peu plus forte que d'autres. Ca m'a quand même pas 
mal secoué ! »  

Le second témoignage porte sur une pratique particulière, préparatoire à l’acquisition de 

techniques de projection explosive du qì, appelées fājìn ou fājìng, essentiellement utilisées en 

combat, mais qui peuvent aussi avoir une utilité thérapeutique, en permettant au pratiquant de 

contrôler et de diriger son énergie sur des points d’acupuncture pour traiter un patient, comme on 

peut le voir parfois pratiqué en Chine dans des cliniques de médecine chinoise. Cette pratique 

consiste à s’établir en position dite de cavalier bas, c’est-à-dire debout, jambes largement 

écartées, bassin abaissé, l’idéal étant d’avoir les cuisses parallèles au sol. La concentration sur un 

point particulier au niveau du bassin, accompagnée de certaines respirations, déclenche assez 

                                                
86 Comme précisé plus haut, les membres du groupe désignent toujours Xuán Wēi par son prénom occidental. 
Conformément à sa demande, et pour conserver son anonymat, j'ai modifié ce prénom. 
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régulièrement chez certain un mouvement de saut sur place, le corps conservant sa posture 

initiale. A l’observation extérieure, ces sauts semblent se faire sans contraction musculaire, les 

pieds restant horizontaux, la plante parallèle au sol, les jambes ne se plient pas, le corps est 

comme figé dans sa posture. Les séries de saut sont variables, parfois un saut unique, parfois 

plusieurs séries, plus ou moins rapprochées. La hauteur des sauts varie de quelques centimètres à 

dix, voire vingt. Il ne semble pas y avoir d’impulsion volontaire, les sauts se déclenchent, pour 

tous les pratiquants à leur insu, alors qu’ils sont en concentration permanente sur un point du 

bassin. Les deux médecins, la kinésithérapeute et les ostéopathes membres du groupe n’ont pas 

été en mesure d’expliquer quels mécanismes physiologiques et musculaires pouvaient provoquer 

ces manifestations, auxquelles deux d’entre eux ont été, sujets à de nombreuses reprises. 

 

. Manifestations d’évacuation physiologique : Ces manifestations concernent  essentiellement les 

modifications qualitative ou quantitative des excrétas, selles et urines, qui se caractérisent parfois 

par une augmentation des volumes et des fréquences d’émission mais, le plus souvent, par une 

modification des excrétas devenus très odorants, voire nauséabonds. D’autres phénomènes plus 

rares peuvent être constatés : par exemple une hypersialorrhée (salivation excessive), incessante 

pendant la pratique, voire persistant ensuite pendant plusieurs semaines. J’ai personnellement 

constaté deux cas. Dans le premier l’étudiante présentait cette manifestation depuis plusieurs 

mois, uniquement lors d'un certain type de méditation debout. Sa salivation, très spumeuse, était 

particulièrement importante, nécessitant le port d’un bavoir, mais cessait avec l’arrêt de la 

méditation. Dans le second cas la salivation survenait pendant des méditations assises avec 

visualisation et se continuait de manière irrégulière après la pratique. La situation, 

professionnellement gênante, a duré plusieurs mois. L’étudiante, professionnelle de santé, 

explique que sa salivation était irrégulière en quantité et fréquence, incontrôlable, et que sa salive 

était désagréable en bouche, malodorante et provoquait, après déglutition une irritation gastrique. 

Un autre cas, exceptionnel, s’est présenté lors d'un séminaire. Il s'agit d’une femme d’un certain 

âge, très discrète, qui, lors d’une pratique a présenté des éructations importantes, suivie de gaz, 

de nausées et de vertiges, puis s’est subitement vidée par tous les orifices, nécessitant une prise 

en charge et un soin immédiat par une technique de médecine chinoise [moxibustion sur sel sur 

le point shénquè]. Après trente-six heures de repos, l'étudiante est revenue à la pratique sans 

problème, et sans nouvelles manifestations. Tous les participants ont été surpris par son 

changement d’apparence, elle paraissait rajeunie de dix ans. Les deux médecins membres du 

groupe n’ont pu déterminer la cause de ce phénomène. 
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. Les manifestations émotionnelles : Le troisième exemple de réactions physiologiques concerne 

les manifestations émotionnelles, en particulier après des méditations ésotériques (avec 

visualisation, circulations énergétiques internes et utilisation de mudra ou appel à des énergies 

naturelles ou spirituelles extérieures), où il n'est pas rare de constater des manifestations 

émotionnelles chez certains. L'un, grand et solide gaillard, professeur de judo témoigne : 

« Je ne sais pas ce qui s'est passé, ca m'a pris pendant la méditation, j'ai eu une émotion qui est 
montée et je me suis mis à pleurer, pleurer, pleurer. Ca n'a pas arrêté, mon T-shirt était trempé. Et 
même quand il a dit d'arrêter, ça continuait, j'avais des gros sanglots, comme un enfant, il m'a fallu 
plus de dix minutes pour me calmer. J'avais une tristesse infinie .... Quand je suis rentré, je suis allé 
dans ma chambre changer de T-shirt tellement il était humide, je me suis remis à pleurer ! » 

A l'inverse de ces pleurs, certains sont sujets à des rires qui apparaissent de la même manière, 

spontanément, sans raison apparente et qui peuvent prendre des proportions importantes. Dans 

certains cas il y a des petites séries de rires successifs, comme en pouffant légèrement. Dans 

d'autres, il s'agit de rires francs. Dans les cas les plus spectaculaires, il peut y avoir crise 

irrépressible pendant plusieurs minutes. Là aussi, ces manifestations surviennent le plus souvent 

lors de méditations assises ésotériques et disparaissent d’elles-mêmes, soit durant la méditation 

soit lors de son arrêt. De la même façon, on peut entendre, de temps à autre, des sifflements ou 

des mélodies légères. Parfois, la personne qui a émis ces sons ne s'en rend pas compte et 

découvre, surprise, par les remarques de ses camarades, qu'elle a sifflé ou chantonné pendant la 

méditation. Le cas le plus spectaculaire que j'ai pu observer aux Etats-Unis était celui d'un 

étudiant qui, lors des méditations debout se mettait à hurler de façon très saisissante pendant de 

très longues minutes sans discontinuer. Ces hurlements étaient tellement puissants, et 

exprimaient une telle souffrance qu'il lui fut demandé de pratiquer dans les sous-sols de l'église 

où se déroulait la pratique, non parce que ces hurlements dérangeaient les autres pratiquants, 

mais parce que, perçus de l'extérieur, ils auraient pu attirer l'attention des passants qui auraient 

pu penser qu'un drame se déroulait. Le plus étrange était, pour moi comme pour les autres 

étudiants présents, que ces hurlements n'étaient pas dérangeants et qu'à la fin de la méditation cet 

élève était totalement reposé et souriant, comme si rien ne s'était passé durant l'heure de pratique. 

Selon leurs dires, les étudiants ne cherchent pas à obtenir ou à reproduire ces manifestations. 

Elles surviennent ou non, de manière habituelle ou non, répétitive ou non. Elles témoignent de ce 

que quelque chose s'est passé, rien de plus et les étudiants ne leur accordent pas une importance 

particulière. Ils y sont attentifs en tant que sujet ou chez les autres élèves dont ils sont proches. 

Entre eux ils les évoquent de manière informelle, sur le mode du constat entre proches de 

manifestations devenues banales : « Qu'est-ce que j'ai été secoué aujourd'hui ! », « Et moi, je ne 

tenais pas en place », « Ca a été dur cette médit ! », …. Eventuellement, l'un ou l'autre se 

préoccupe de l'état émotionnel ou de la fatigue de son voisin ou de sa voisine, dont les 

manifestations ont été fortes et perceptibles : « Ca va ? C'était hard pour toi aujourd'hui ? ». 
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L’autre va alors, le plus souvent, évoquer ses ressentis et la discussion s'arrête là. D'une manière 

générale, ces manifestations ne font pas l'objet d'une discussion en commun, sauf lorsqu'un 

étudiant évoque le sujet publiquement, questionnant Xuán Wēi sur le sujet, soit à l'issue de la 

pratique, soit lors des conférences en soirée. Chacun vit ses propres expériences et les décrit à 

ses proches, mais celles qui sont les plus spectaculaires sont, en général, assez peu partagées 

publiquement. A la fin de certaines pratiques, souvent lors de leur introduction, Xuán Wēi 

demande aux étudiants de faire part, s'ils le souhaitent, de leurs ressentis. La plupart du temps, 

les réponses sont factuelles. Parfois un second ou un troisième étudiant explique avoir eu les 

mêmes ressentis corporels ou psychiques ou d’autres. Lorsque Xuán Wēi commente ces 

réactions, il les caractérise le plus souvent comme des expériences faisant partie de la palette des 

manifestations normales liées à telle ou telle pratique, précisant, le cas échéant, les précautions 

pour éviter des effets secondaires désagréables. Ces divers phénomènes ne semblent pas, à ma 

connaissance, ni à celle des médecins pratiquant que j’ai interviewés, avoir d'explication 

scientifique satisfaisante dans le cadre des théories physiologiques ou psychophysiologiques 

occidentales. A l'inverse, ils trouvent parfaitement une explication dans le cadre des théories de 

la médecine traditionnelle chinoise, qui servent aussi de base théorique aux arts martiaux chinois. 

Ces manifestations sont considérées comme signe d’un rééquilibrage entre yīn et yáng dans le 

corps ou comme étant dues à une forme de purification des différents organes et viscères et 

d’harmonisation de leurs fonctions (ils évacueraient ainsi leurs xiéqì, qì pervers). D'ailleurs des 

manifestations identiques peuvent se constater en pratique clinique, après certains traitements, 

que ce soit en acupuncture, pharmacopée, voire tuīná (massages thérapeutique)87. 

 

Les instructions que donne Xuán Wēi sont de laisser ces manifestations se développer 

spontanément, sans interférer, sans essayer de s'y opposer ou de les contrôler, et encore moins de 

tenter de les reproduire. Il indique également de ne pas s'y attacher. Pour lui, ce ne sont que des 

manifestations naturelles, qui doivent être considérées simplement comme des expériences 

passagères sans importance propre. Elles ne constituent pas un marqueur de progression, 

n'indiquent pas des capacités singulières remarquables et n'ont pas à être interprétées dans un 

sens particulier. L'étudiant est invité à simplement être conscient de ce qui se passe en lui, à 

l'expérimenter pleinement, mais sans s'y attacher, sans y rechercher de sens autre. Cependant, ces 

expériences s'intègrent dans l'ensemble de l'enseignement comme un élément de développement 

de la connaissance de soi, de la culture de soi, au travers de la confrontation personnelle avec des 

mouvements énergétiques internes ou des relations avec des énergies externes auxquelles chacun 

n'a pas nécessairement un accès conscient. Il s'agit donc d'une expérience outil pour développer 
                                                
87 Je me base ici sur mes observations personnelles lors d’expériences hospitalières en Chine et le témoignage de 
divers professionnels et enseignants de médecince chinoise, occidentaux ou chinois. 
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une forme de conscience de soi plus complète, en relation avec son propre état et son 

environnement énergétique. Comment cette approche est-elle alors reçue par les étudiants ?  

 

. La relation au merveilleux et au « monde des esprits » 

Le merveilleux est une dimension régulièrement présente, évoquée et convoquée dans les 

séminaires. Un certain nombre d'histoires, que l'on peut qualifier de merveilleuses, ou de 

fantastiques, viennent illustrer les propos de Xuán Wēi, certaines récurrentes d'autres non. Par 

ailleurs, les étudiants eux-mêmes, du moins certains d'entre eux, apportent et partagent 

régulièrement des matériaux que l'on peut considérer comme relevant de la catégorie du 

merveilleux, notamment des récits et des représentations photographiques. 

 

. Les histoires merveilleuses ou fantastiques :  

Plusieurs histoires permettent d'illustrer ces dimensions. D'abord celles liées à la thématique 

de l'immortalité. Ainsi, lorsqu'il évoque des immortels, Xuán Wēi ne se contente pas de 

mentionner les légendes classiques du taoïsme, mais fait souvent aussi référence à des 

contemporains. Nous avons mentionné plus haut celle à l'abbé Kuāng Zhēnjué du Láoshān. 

Lorsqu'il évoque sa rencontre en 1991 avec l'abbé Kuāng, qu’il présente comme un immortel 

vivant, Xuán Wēi précise que ce dernier sortait d'une méditation de trois mois - mais savait qu'il 

avait un rendez-vous programmé. On est là dans un schéma classique de rencontre quasi 

légendaire, que j’ai retrouvé avec Me Mèng Zhìlǐng au Báiyúnguān, lorsqu’il décrit ses propres 

rencontres avec de grands maîtres dans des ermitages de montagne, qui connaissaient sa venue 

sans en avoir été informés. Décrivant le Láoshān, Xuán Wēi en évoque la beauté - la montagne 

est réputée pour sa nature, notamment ses très vieux cyprès que l'on dit avoir été plantés sous les 

Hàn et la pureté de l'eau de ses sources - qui fait la qualité de la bière de Qīngdǎo. Près d'une des 

sources, ajoute-t-il, il rencontra un moine taoïste servant gracieusement l'eau qu'il prélevait et 

réchauffait toute la journée, pour éviter aux promeneurs de boire une eau glacée, exemple qui 

permet de montrer ce que peut être au quotidien un acte de dé (de vertu). Xuán Wēi évoque 

également la figure d'un vieux moine résidant au Báiyúngùan à Pékin. Ce vieux moine, très âgé, 

mais personne ne connaît réellement son âge - ce qui peut suggérer aisément qu'il a dépassé les 

limites habituelles de durée de la vie humaine, est présenté comme ayant vécu une vie 

monastique très simple. Quotidiennement il pratique le tàijíquán et sa contribution à la 

communauté, vu son âge et son statut, consiste simplement à balayer les cours du monastère. 

Xuán Wēi insiste sur ce point. Ce balayage, qu'il a longuement observé, est présenté, non 

seulement, comme relevant de la pratique de dé au bénéfice de la communauté, mais aussi 

comme action intégrant les principes du dào par sa lenteur, la beauté de ses gestes et sa 
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perfection. Elle est le reflet de l'élévation spirituelle du vieux moine toujours souriant, parlant 

peu, et considéré comme un immortel par ses pairs. Autre figure évoquée par Xuán Wēi, celle 

d'un paysan chinois qui serait âgé de quatre cent ans et vivrait actuellement dans la région de 

Hā'ĕrbīn au Hēilóngjiāng, région située au Nord-Est de la Chine, connue pour ses hivers 

particulièrement rigoureux où la température moyenne peut atteindre les – 20°C88. Hā'ĕrbīn est 

réputée pour son festival de sculptures sur glace ! L'une des caractéristiques, ou des talents 

d'immortel de ce paysan, serait de faire pousser naturellement des tomates énormes, y compris en 

hiver. La clef de son immortalité serait la vie simple qu'il a toujours menée, loin de la ville. En 

outre, il vivrait toujours avec sa mère !  

D'autres histoires de Xuán Wēi illustrent cette dimension de merveilleux. La première 

concerne un problème de construction d'une autoroute urbaine à Shanghai dans les années 1990. 

Alors qu'un tronçon était en construction en plein cœur de la ville, plusieurs machines se 

brisèrent et les équipes n'arrivaient pas à creuser la roche pour implanter les piliers de 

soutènement des tabliers d'autoroute. La société de travaux publics fit appel à un ingénieur 

allemand. Mais après plusieurs nouveaux échecs, les travaux ne pouvant reprendre, elle se décida 

à consulter un expert réputé en fēngshuǐ, la géomancie chinoise. Celui-ci, après avoir 

diagnostiqué la présence d'une veine de dragon qui rendait tout creusement impossible sans 

précaution, recommanda de faire procéder, à une certaine date, à un rituel particulier par un 

maître taoïste, puis d'entourer le pilier d'une représentation de dragon en métal, afin de ne pas 

blesser le dragon présent dans le sol. Ce qui fut fait. Après le rituel, les machines parvinrent à 

percer la roche sans difficulté. Une fois le béton du pilier coulé, celui-ci fut partiellement entouré 

d'une feuille d'acier découpée représentant le corps d'un dragon émergeant de terre. La seconde 

histoire, très brève et encore plus fantastique, raconte la découverte, lors du percement d'un 

tunnel routier dans le sud-ouest de la Chine, d'une grotte dans laquelle les ouvriers découvrirent, 

à leur grande surprise, un ermite en méditation profonde. Celui-ci sortit alors de son état et leur 

demanda « Est-ce que Bouddha est venu au monde ? ». Les ouvriers lui ayant répondu que oui, il 

s'exclama « Ah, déjà ! », puis disparut dans les entrailles de la terre. Xuán Wēi raconte 

également plusieurs phénomènes extraordinaires dont il a été témoin, voire acteur, et qui mettent 

en scène l'autre monde, celui des entités spirituelles, fantômes, esprits errants ou malins de la 

tradition chinoise, autant qu'esprits élevés, invisibles aux yeux humains. Ainsi du récit de 

l'attaque nocturne par un guǐ89, qui le surprit dans son sommeil lors d'un séminaire. Lorsqu'il 

s'éveilla, l'esprit était en train de le tirer par les pieds et il dut lutter un certain moment pour le 

chasser. Cette histoire fut l'occasion de préciser le comportement à adopter dans un tel cas :  

                                                
88 Voir page https://fr.climate-data.org/location/3488/, lien actif au 06 juillet 2015 
89 C'est moi qui emploi le terme de guǐ, qui n'a pas été utilisée directement par Xuán Wēi. 



 595 

« D'abord ne pas s'effrayer et rester calme, le guǐ relevant de l'ordre naturel du monde, et n'étant en 
rien « extraordinaire » même s'il n'est pas de notre monde humain. Ensuite s'adresser à lui avec 
autorité, force et fermeté, et sans peur, pour lui commander de partir et de nous laisser en paix. 
Renouveler l'injonction si nécessaire ». 

Autre histoire, celle du « nettoyage » d'une maison hantée promise à la vente par un couple 

d'élèves à Chicago. A plusieurs reprises, Xuán Wēi avait invité ses élèves qui le souhaitaient à 

visiter des lieux où se trouvaient des esprits, afin d'affûter leurs perceptions et d'affermir leur 

caractère. La maison en question abritait un esprit qui ne dérangeait pas ses occupants, mais 

comme elle allait être vendue à une famille avec un jeune enfant, il était préférable que l'esprit 

n'y réside plus pour ne pas perturber l'enfant. Ce fût le maître de Xuán Wēi qui se chargea de 

faire le nécessaire. A une date et une heure précise, fixées selon le calendrier énergétique, les 

propriétaires procédèrent selon les instructions reçues, brûlant de l'encens et un commandement 

destiné à  l'esprit auquel ils avaient, au préalable, expliqué la situation. Et, selon l'expression de 

maître Xuán, « the Buddha on duty at the time will attend the gui and help him going to another 

realm ». La troisième histoire renvoie à un lieu de séminaire. Après quelques jours de présence, 

dans le centre, Xuán Wēi déclara, l'air radieux, lors d'une des discussions en soirée, que le lieu 

était particulièrement bénéfique et que sa bonne énergie avait attiré de nombreux esprits qui 

avaient élu résidence tant dans la nature environnante que dans les bâtiments. Certains étudiants 

demandèrent alors où se trouvaient ces esprits et comment les percevoir. L'un évoqua le ressenti 

particulier qu'il avait eu dans sa chambre. Xuán Wēi visita alors plusieurs chambres et indiqua 

pour certaines, à leurs locataires, la présence d'un esprit élevé et sa localisation. Cette expérience 

se répéta lors de stages suivants, en réponse à des demandes individuelles. Seuls quelques 

étudiants procédèrent à ces demandes, à partir d'un ressenti particulier ou par curiosité. Certains 

ont partagé avec moi les réponses reçues, d'autres non. De même, lorsqu’il a fallu trouver un 

nouveau lieu de stage, Xuán Wēi a disqualifié certains sites après examen de photographies des 

lieux, déclarant que leur énergie n’était pas propice, trop faible, stagnante, négative, voire 

identifiant la présence de fantômes dans ce qu’il ne savait pas être une ancien sanatorium. 

La dernière histoire que j’évoquerais renvoie à la visite à Chicago de Me Xuán, le maître de 

Xuán Wēi, qui avait souhaité rencontrer les étudiants de son disciple. A cette occasion, il 

procéda à un rituel pour la communauté des étudiants et leurs familles90. Xuán Wēi évoque ce 

rituel visiblement avec un grand plaisir, mentionnant à la fois son aspect traditionnel, sa beauté 

et son caractère exceptionnel. Ce rituel fut suivi de pluie "comme c'est le cas habituellement, la 

pluie nettoyant les énergies négatives accumulées, qui sont chassées par le rituel". Maître Xuán 

avait également proposé de rencontrer individuellement les étudiants qui le désireraient pour 

                                                
90 Je suppose que le rituel a du être pratiqué dans les locaux de l'église baptiste libérale qui accueille (contre location 
et parmi d'autres groupes), les enseignements et pratiques du groupe d'élèves de Xuán Wēi à Chicago, mais je n’ai 
pu obtenir d’informations plus précises à ce sujet. 
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répondre à leurs demandes et à leurs problèmes personnels. C'est ainsi que consulté par l’un 

d’eux qui éprouvait un grand mal-être, avec un phénomène de dépersonnalisation et de perte 

d'énergie élevée, il posa un diagnostic de possession et proposa en conséquence un rituel 

d'exorcisme que l'étudiant accepta. Xuán Wēi demanda à son maître s'il pouvait assister à ce 

rituel ; car il n'avait jamais assisté à un exorcisme. Maître Xuán accepta. Le jour venu, raconte 

Xuán Wēi, il revêtit sa robe d'exorciste, prépara la pièce avec les instruments nécessaires, fouet, 

épée, eau lustrale, …, puis procéda au rituel, interpelant le démon, faisant claquer son fouet, 

récitant les formules appropriées et tournoyant autour de l'étudiant en brandissant son épée 

rituelle. A un moment, alors que maître Xuán Yuán crachait de l'eau lustrale sur le possédé, 

recroquevillé sur lui-même, sans force, un être monstrueux, horrible et incroyable sortit de son 

corps, aussitôt enjoint de disparaître91. La lutte dura un certain temps, avant que la forme 

démoniaque ne se dissolve et quitte les lieux. Lorsque Xuán Wēi raconte cette expérience, il la 

revit, mimant certains gestes, visiblement marqué par ce qu'il a vu alors, notamment la forme du 

démon, qui provoque chez lui, lorsqu'il la décrit, une réelle expression de dégoût. 

 

Les récits de ces histoires fantastiques et/ou édifiantes ne suscitent en général aucune mise en 

cause ou interrogation de la part des étudiants qui les reçoivent, si l'on peut dire, un peu comme 

les enfants écoutent des contes. Elles suscitent de l'intérêt, parfois un certain étonnement, avec de 

légers « Ah » ou « Oh » exclamatifs, qui expriment surtout la surprise face au fantastique ou à 

des pratiques méconnues, comme les techniques curatives du fēngshuǐ. Mais les étudiants eux-

mêmes ne sont pas en reste et apportent aussi leurs lots de récits ou de matériaux merveilleux, à 

commencer par des photographies présentant des anomalies visuelles, par exemple des tâches 

lumineuses apparaissant sur les images. Les premières photographies de ce type ont été prises 

dans la campagne brésilienne à Abadiânia, à une centaine de kilomètres de Brasilia, où officie un 

médium, guérisseur internationalement réputé, João de Dios (Jean de Dieu). L'un des étudiants, 

accompagnant un proche venu consulter, a découvert sur certaines images numériques qu'il avait 

prises, des orbes, tâches colorées, de forme ronde, ressemblant assez à des rosaces de taille 

variable et parfois superposées. Comme le lieu où il avait pris ces photographies se situe à 

proximité du centre où officie le médium92, l'étudiant, ingénieur de formation et qui ne pensait 

pas après examen des photos que cela pouvait correspondre à un artefact dû à son matériel 

                                                
91 Des documents photographiques d'un rituel de ce type figurent dans l'ouvrage de John Lagervey, La Chine dans le 
miroir du taoïsme, op. cité, pp. 39-48. Lorsque je lui montrais l'ouvrage et le feuilletais avec lui, je vis Xuán Wēi 
troublé quelques instants à la vue de ces photographies. A cette époque, il n'avait pas encore évoqué cet épisode 
d'exorcisme. 
92  João de Dios soigne gracieusement les patients qui viennent le consulter. Il considère qu'il n'est qu'un 
intermédiaire entre eux et des entités spirituelles, comme Ignace de Loyola ou Saint François-Xavier, qui viennent 
aider les humains par son intermédiaire. Plusieurs membres du groupe ont été le consulter après des maladies 
graves. Présentation sur http://www.joaodedeus-jeandedieu.com/index.html. Lien actif au 14 mai 2015. 
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photographique ou à l'éclairage, a montré ces curiosités photographiques à Xuán Wēi. Celui-ci 

identifia dans ces tâches lumineuses des formes renvoyant à des entités spirituelles. Ces 

premières photographies ayant circulé, au fur et à mesure des séminaires, plusieurs autres 

étudiants partagèrent des images montrant des tâches semblables prises, par exemple, lors d'une 

cérémonie d'adieu dans le centre de soin de maître Wan Sujian à Pékin, lieu fortement imprégné 

de taoïsme93, ou encore dans une grotte de la forteresse du Krak des Chevaliers, près de Homs en 

Syrie, ou encore dans l'un des lieux de séminaire. Une autre photographie a circulé dans le 

groupe, représentant un fantôme visible sur un miroir derrière le comptoir d'un bar. En général, 

ces documents circulent entre étudiants via internet. En regardant mes propres photographies, j'ai 

pu constater que de telles tâches apparaissaient sur des images que j'avais prises notamment au 

temple bouddhiste Jīndiàn à Kūnmíng, Yúnnán. Pour la majorité des étudiants, il s'agit 

clairement de manifestations d'énergies subtiles, et je n'ai jamais entendu la moindre mise en 

cause de cette explication alors qu’existe une explication technique94. Une autre catégorie de 

phénomènes merveilleux concerne les perceptions lors des pratiques, notamment méditatives. 

Aux manifestations physiques déjà évoquées s’ajoute la perception d'esprits ou des vision. 

 

. Les perceptions extracorporelles :  

Sous cette rubrique, nous rangerons les sensations de présence, de contact physique (main qui 

se pose sur l’épaule, le bras, ..), voire de visite par des « énergies » de diverses natures. Ces 

phénomènes se produisent régulièrement pendant les longues méditations assises de fin de 

journée qui demandent la mobilisation, la circulation et la concentration du qì en certains points 

du corps, font appel à des visualisations d'énergies spirituelles et à des sceaux des mains. 

Régulièrement certains étudiants mentionnent des phénomènes perçus et/ou interrogent leurs 

voisins pour savoir s'ils ont eut le même ressenti : 

« J'ai eu l'impression que quelqu'un me touchait le bras, que quelqu'un me posait la main sur le bras. 
J'ai même ouvert les yeux. … Evidemment il n'y avait personne, mais la sensation était bien là ! » 

« J'avais vraiment l'impression qu'il y avait une présence, … vous l'avez sentie vous aussi ? » 

                                                
93 Ancien médecin militaire ayant grade de général, pratiquant d’arts martiaux et adepte taoïste, Me Wan Sujian 
dirige à Pékin le Beijing Red Cross Traditional Medical Exchange Center, centre de soin qu’il a fondé, qui accueille 
de nombreux patients japonais et européens atteints de pathologies lourdes et où il forme notamment de jeunes 
orphelins aux bases de la médecine chinoise, en particulier aux techniques de tuīná et de qìgōng médical. Une part 
des revenus du centre est consacrée à des actions humanitaires, notamment au financement d’un village créé en 
faveur d’enfants handicapés. Plusieurs membres du groupe France ont séjourné dans ce centre, l’un y a rencontré sa 
future épouse. Me Wan vient assez régulièrement en France donner des enseignements de médecine chinoise, au 
centre Linggui dirigé par le docteur Liu Dong à Paris. Voir la présentation du centre et de maître Wan Sujian sur la 
page : http://wan-qigong.com/en/, consultée le 29 novembre 2013. 
94 En photographie, les orbes sont considérés comme phénomène optique résultant de la réflexion d’une source 
lumineuse, par exemple un flash, sur de fines particules aériennes proches de l’objectif. Cf. pages : 
https://fr.wikipedia.org/wiki/Orbe_(photographie) et https://en.wikipedia.org/wiki/Orb_(optics). Liens actifs au 02 
juillet 2016. 
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« Il y a un moment où j'ai senti un courant d'air, tu l'as senti aussi ? C'était entre nous deux ! » 

Sur ces ressentis, la position de Xuán Wēi est ferme : Il convient de ne pas s'y attacher et d'éviter 

de tomber dans le piège des illusions. Il s'agit d'expériences individuelles que chacun doit 

expérimenter en conscience, mais sans y rechercher une signification  quelconque. Ce ne sont 

que des sensations, des perceptions, des ressentis, mais leur interprétation peut aisément 

conduire à des illusions. Pour lui, certaines de ces expériences peuvent renvoyer à la 

manifestation de présence réelle d'un esprit supérieur, voire d'une divinité taoïste – il précisera 

ainsi publiquement à une étudiante qu'elle a été visitée par Xīwángmǔ, la Reine-Mère de l'Ouest 

et à un autre qu'il l'a été par l'actuel Empereur de Jade, Yùhuáng, représentant la dix-septième 

génération de la divinité95. Mais il rappelle aux étudiants, à chaque occasion, de garder leurs 

distances vis-à-vis de ces phénomènes. Ainsi, à propos de perceptions de courants d'air, assez 

fréquentes, bien que les méditations se déroulent dans une salle close, que certains pourraient 

facilement attribuer à des présences extérieures, Xuán Wēi explique qu'il faut vérifier : d'abord 

que la salle est bien close et qu'aucun courant d'air n'est perceptible au niveau des ouvertures, 

ensuite que la fumée de l'encens qui se consume sur l'autel monte verticalement, ce qui montre 

qu'il n'y a pas de courant d'air dans la pièce. Si ces conditions sont remplies, alors seulement, on 

peut en déduire que la perception du courant d'air ne provient pas d'un réel courant d'air, ce qui 

ne signifie pas pour autant qu'il s’agit d’une présence spirituelle. Les instructions sont simples : 

expérimenter, ne pas s'attacher aux ressentis, ne pas rechercher ces sensations. 

 

. Les voyages et visions :  

Autre exemple de ces phénomènes, là encore régulièrement, des étudiants décrivent, à la suite de 

pratiques méditatives, des visions, voire des voyages extatiques, pour lesquels Xuán Wēi 

formule les mêmes recommandations que précédemment. Ces visions et ces voyages extatiques 

mettent en jeu soit la nature, soit des lieux et/ou des divinités taoïstes : 

« Au bout d'un moment, j'ai vu un superbe paysage. C'est un endroit que je ne connais pas, mais il y 
avait plein de fleurs, des grands arbres. Il y avait un beau soleil qui les éclairait et du vent. C'était un 
peu un paysage méditerranéen, mais rien de connu. [...] Ce n'est pas un endroit que je connais. Je suis 
restée un certain temps face à ce paysage, jusqu'au moment de faire la Petite circulation céleste ». 

« Je ne sais pas où j'étais. C'était en haut d'une montagne, sur une terrasse qui surplombait un grand 
vide avec des nuages. On est venu me chercher, très protocolairement et on m'a présenté à quelqu'un, 
sur un trône, c'était l'Empereur de jade. J'ai dit bonjour papa. C'est complètement idiot ! Je ne 
comprends pas ! Puis j'ai demandé à voir le dào. Quelqu'un m'a conduit sur une autre terrasse et là je 
me suis retrouvé dans un brouillard blanc, comme lorsqu'on est en avion dans les nuages, mais en 
moins dense, plus doux. C'était comme un voile. Je me suis dit c'est ça le dào. C'était surprenant. Tout 
simple. Après je ne me souviens pas. Après la méditation je suis resté songeur un certain temps. Je ne 
comprends toujours pas ». 

                                                
95 Je reprends ici les termes même utilisés par Xuán Wēi. 
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« C'était quand je méditais « à » xuánguān [Passe mystérieuse]. Au bout d'un moment c'est devenu 
comme l'entrée d'une grotte, assez profonde et sombre. Je suis entré, sur une paroi il y avait un 
caractère chinois, je pense que c'était yù, 玉, le jade. J'ai progressé un peu, mais j'avais l'impression de 
rester sur place. La seule chose dont je me souvienne, c'est que c'était comme un long couloir, je ne 
voyais pas grand chose. Je me suis retourné, et j'ai vu le jour par l'ouverture de la grotte. Je n'étais pas 
allé très loin. C'est tout ». 

Ces récits concernent aussi bien des étudiants ayant acquis, avec le temps, une certaine 

connaissance de textes, de mythes et de divinités taoïstes, que des étudiant pour qui cette 

connaissance est limitée, voire parfois extrêmement ténue. Lors de ces méditations, d'autres 

étudiants revivent des moments de leur passé ou de leur enfance. Ces visions ou ces voyages 

sont réalisés en état d'éveil et les étudiants mentionnent clairement avoir bien perçu et suivi les 

instructions données régulièrement pendant tout le temps de la pratique. Deux ou trois étudiants 

ont évoqué occasionnellement avoir eu la tentation de laisser leur esprit sortir du corps lors de 

ces méditations. Xuán Wēi ne les a pas encouragé sur cette voie, la considérant comme 

dangereuse du fait d'une maîtrise insuffisante. Une autre de ces histoires en relation avec le 

monde des esprits mérite d'être contée. A la suite du décès de son père, l'un des étudiants français 

demanda, il y a une dizaine d'années, que soit célébré un rituel funéraire taoïste. Par 

l'intermédiaire de Xuán Wēi, le rituel fut effectué par Me Xuán à New York, dans le délai 

habituel de quarante-neuf jours. Un membre de la communauté du temple représentait l’étudiant. 

Quelques jours après, Xuán Wēi l’informa par email du succès du rituel, lui précisant le nom du 

Ciel dans lequel désormais résidait le défunt. Des photographies du rituel furent prises par un 

membre de la communauté et adressées à l’étudiant. Un premier séminaire eut lieu quatre mois 

après, puis un second, dix mois après. Lors de ce dernier séminaire, alors qu'il était en méditation 

assise, l'étudiant entendit une voix lui dire distinctement « Dix mille gratitudes. Merci pour le 

rituel. Je suis dans le 18ème Ciel, où je travaille et j'apprend le dào ». Surpris, celui-ci ouvrit les 

yeux, constatant que tous étaient absorbés dans la méditation et que Xuán Wēi se trouvait à 

l'autre bout de la salle. Décontenancé, selon ses dires, il reprit sa méditation, retournant les 

propos entendus pour comprendre ce qui s'était passé. La méditation terminée, il nota la phrase 

dans son cahier. Il pensait que cette perception venait de son intention d'être remercié pour son 

geste et qu'il n'avait fait, en réalité, que susciter lui-même ce qu'il considérait comme une 

illusion. Il n'en parla pas. Aucun membre du groupe, excepté Xuán Wēi, n'avait eu connaissance 

de sa demande de rituel funéraire. Deux jours après, lors d'une discussion nocturne, une 

étudiante évoqua ce type de rituel et demanda à Xuán Wēi comment l’officiant pouvait savoir ce 

qu'il advenait de l'« âme » pour laquelle il intervenait. La réponse de Xuán Wēi fut précise : 

« L'âme du défunt vient séjourner dans le temple, de quelques heures à trois jours et le maître de 

rituel en a connaissance, c'est en son pouvoir. D'autre part, il arrive, parfois, que l'âme remercie 

ceux qui ont demandé le rituel pour elle ». Cette dernière phrase fut encore plus troublante pour 
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l'étudiant qui partagea alors son expérience avec le groupe. De retour chez lui, il relut l'email que 

lui avait adressé Xuán Wēi et après avoir longuement cherché les listes des cieux taoïstes, 

constata, à sa grande surprise, que le nom du Ciel où était censé se trouver son père et que Xuán 

Wēi avait mentionné en chinois correspondait au 18ème Ciel où la petite voix entendue lui avait 

dit résider, sans en préciser le nom. L'étudiant en question a hésité avant de mentionner cette 

histoire qu'il n'a partagée qu'avec seulement deux ou trois autres membres du groupe. A ce jour, 

il reste très dubitatif devant cette coïncidence troublante : « Je suis partagé, d'un côté, c'est pour 

moi quelque chose de tout à fait naturel, tout à fait logique, j'ai demandé un rituel pour mon père 

et il m'a remercié. De l'autre, c'est très étrange, irrationnel, si on se place d'un point de vue 

occidental et j’avoue ne pas comprendre ». Il me confia également, il y a peu : « J’ai fait faire le 

même rituel pour ma mère. Et tu vois, rien ne s’est passé ! Là aussi, d’une certaine façon, ce 

n’est pas compréhensible ». Ces remarques ouvrent sur une des questions majeures que posent 

les pratiques orientales, ici taoïstes, à un public occidental, celle de l'interculturalité où comment 

interpréter, dans un contexte autre, selon d'autres modèles explicatifs, des événements qui 

paraissent à l'un naturels, à l'autre invraisemblables, car inexplicables. Il nous faut donc aborder 

ici les problèmes interculturels tels qu'ils apparaissent dans ce type de transmission. 

 

Les relations au maître enseignant  

Dans cette optique, il nous faut d’abord examiner la nature des rapports qu'entretiennent les 

membres du groupe avec Xuán Wēi, après dix, quinze ou vingt ans d'histoire commune, ainsi 

que les crises et ruptures qui ont amené certains à quitter le groupe, mettant en évidence les 

difficultés et les limites de cette forme de transmission du taoïsme en Occident. 

 

. Une relation maître / disciples ou enseignant / élèves ? 

Sans être ambiguë, la relation entre Xuán Wēi et les étudiants du groupe France se décline 

sur un mode dual. Formellement, il n'est qu'un enseignant qui anime des stages en France, c'est 

ainsi qu'il m'a demandé de le présenter, ne se considérant pas comme maître taoïste. Quant aux 

étudiants, quelle que soit leur implication dans la pratique, ils assistent aux séminaires de Xuán 

Wēi comme à d'autres formations de qìgōng, de tàijíquán, ou d'autres pratiques, taoïstes ou non. 

On pourrait donc considérer qu'ils sont dans une attitude de consommateurs, faisant leur marché, 

au sein de l’offre très large de techniques et de pratiques corporelles et/ou spirituelles disponibles 

en Occident, qu'ils combinent à leur gré. D'un autre côté, la durée du lien, la qualité des relations 

interpersonnelles qui se sont établies, la mise en pratique graduelle des enseignements, par la 

plupart des étudiants, ou au moins une partie d'entre eux, nous reviendrons sur ce point, attestent 

d'un autre type de rapport que ceux d'élèves à enseignant. S’ajoute à cela les moments de 
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guidance individuelle qui ont été offerts, et la disponibilité de Xuán Wēi pour conseiller et 

assister les étudiants dans des moments importants de leur vie, problèmes familiaux ou 

conjugaux, maladie, décès de proches, choix de vie et engagements plus important dans les 

pratiques et sur un chemin taoïste. Ce type de relation dépasse le simple enseignement et renvoie 

davantage à un rapport que l'on peut, me semble-t-il, qualifier de maître à disciple. Mais aucun 

étudiant n'a, à ma connaissance, demandé à devenir disciple, au sens traditionnel du terme, c'est-

à-dire en faisant acte formel de prise de l'enseignant comme maître. Et aucun ne l’appelle 

« maître », ou ne le désigne comme tel. C’est son prénom anglais qui est utilisé. Par ailleurs 

Xuán Wēi n'a jamais demandé la moindre allégeance formelle, ni évoquée, même, la possibilité 

pour un étudiant de devenir disciple, alors qu’il a longuement élaboré sur ce type de relation, à 

partir de sa propre expérience auprès de Me Xuán et de ce qu’il a présenté comme les exigences 

et contraintes d’une relation traditionnelle maître/disciple en Chine. L’ambiguïté demeure 

cependant, puisque certains étudiants utilisent l'expression mon maître lorsqu'ils évoquent Xuán 

Wēi à l’extérieur du groupe, ne pouvant simplement le désigner par mon enseignant ou mon 

professeur. La relation évolue donc en permanence entre distance et proximité, autorité et 

égalité. Posture que résume assez bien l'adage taoïste, souvent répété par Xuán Wēi : « Il n'y a 

pas de maître et d'élèves, nous sommes tous sur le même chemin, amis dans le dào ». Ce qui ne 

l'empêche pas de répéter également un autre adage : « Les parents ont la responsabilité de nous 

amener au monde, le maître à celle de vous ramener à la maison (le dào) ». On peut en conclure 

que Xuán Wēi occupe une position de maître aux yeux des étudiants, sans en emprunter 

nécessairement la posture, ce qui n'est pas sans créer des incompréhensions potentielles. La 

proximité avec les étudiants s'est manifestée progressivement, avec le temps, par l'établissement 

de relations plus personnelles et le développement d'une convivialité de groupe qui a aboli 

certaines barrières. Si le tutoiement est de rigueur depuis le début des séminaires en France, 

facilité par l'usage de l'anglais, les relations sont devenues de moins en moins formelles et de 

plus en plus chaleureuses. Xuán Wēi partage désormais tous ses repas avec les étudiants, à la 

même table qu'eux. Auparavant il faisait toujours table à part, pour répondre aux demandes 

d'entretiens individuels, dans un cadre préservé pour les demandeurs. Les repas sont souvent 

l'occasion d'échanges joyeux, auxquels il participe sans réticence, riant des plaisanteries qui sont 

faites et se livrant souvent sur le plan personnel. L'habitude de partager quelques bonnes 

bouteilles a renforcé cette convivialité, et c’est même lui qui, dans ce cas sert les étudiants. Alors 

que dans les premières années, l'accueil des étudiants, sans être distant, n'était pas 

nécessairement très chaleureux, les retrouvailles sont aujourd'hui l'occasion de franches 

embrassades et une certaine émotion est perceptible chez Xuán Wēi lorsqu'il fait ses adieux au 

groupe. Cette chaleur se retrouve même dans son approche pédagogique où il ne manque pas de 
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féliciter le groupe et de montrer sa satisfaction devant les progrès accomplis, tout comme de 

prêter une attention amicale à tel ou tel ou d'encourager telle autre par un petit geste. De leur 

côté, les étudiants l'interpellent, l'interrompent, voire le contestent plus facilement, osant des 

plaisanteries, des remarques ou des comportements qu'ils ne se seraient, sans aucun doute, pas 

permis il y a dix ou quinze ans. Mais cette légèreté a sa contrepartie et il arrive qu'une forme 

d'intransigeance réapparaisse à l'occasion, Xuán Wēi se plaçant alors dans une posture d'autorité 

et dans une position de maître auquel il convient de montrer le respect et l'obéissance 

traditionnelles. Ces situations de tension, où il a pu montrer à quelques reprises une colère 

parfois mal contenue, ont été, à chaque fois, l'occasion d'une référence explicite à la tradition 

« Votre comportement est inadmissible. Il n'y a pas de respect. Vous devez faire ce que je vous 

dis. Si vous ne voulez pas travailler, ce n'est pas la peine de venir … Si mon maître me voyait, il 

m'admonesterait vertement. Il me rejetterait. Vous êtes aussi ses élèves ! » [Suivant le principe 

que les élèves du disciple sont considérés comme étant, aussi, ceux de son maître]. Ces 

moments, heureusement rares, trois ou quatre en dix ans, ont aussi été des moments de remise en 

cause ultérieure, autant pour le groupe que pour Xuán Wēi lui-même, confronté aux difficultés 

pour les étudiants de mettre en pratique ses enseignements et ses instructions, principalement 

dans les pratiques martiales, où les progrès étaient lents voire nuls, les erreurs répétées, 

l'attention et la concentration insuffisantes. Il a fallu, pour Xuán Wēi, admettre les limites de ses 

capacités d'enseignement et celles de ses étudiants à progresser, malgré leur bonne volonté, dans 

un cadre non traditionnel du fait de la discontinuité entre les séminaires qui favorise les 

déperdition de l'enseignement et la multiplication, voire la pérennisation, des erreurs dans la 

pratique. Il a d'ailleurs fini par reconnaître que le groupe, en tant que tel, était beaucoup plus à 

l'aise et réceptif dans la pratique des méditations que dans celle des arts martiaux internes. Dans 

la continuité de ces épisodes de tension, il nous faut examiner les ruptures qui sont intervenues 

au sein du groupe et qui ont conduit certains membres à le quitter 

 

. Crises, ruptures et abandons 

Nous avons évoqué plus haut le renvoi d’un étudiant durant un séminaire parce qu’il ne se 

conformait pas aux instructions de rigueur dans la pratique, malgré leur répétition. D’autres 

étudiants ont, eux, quitté volontairement le groupe, principalement à la suite de désaccords 

personnels avec Xuán Wēi. Sur trente à quarante personnes, nous n'avons noté au final que cinq 

cas pour les membres du groupe France, ce qui représente environ 10 à 15 % des membres sur 

une période d'une vingtaine d'années. Nous avons également évoqué plus haut, dans l'histoire du 

groupe, la crise intervenue en 2001 avec l'organisatrice des stages en Alsace, qui s'était terminée 

par la rupture entre le groupe local qu'elle animait et le groupe France. Cette crise était due, tel 
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que j'ai pu en reconstituer les éléments, d'une part, à la difficulté pour cette étudiante d’accepter 

les remarques sur ses limites comme traductrice – elle se considérait comme assistante trilingue, 

d'autre part, à l'impression d'une certaine mainmise développée sur le groupe, en se positionnant 

progressivement comme intermédiaire indispensable entre les étudiants et Xuán Wēi, ce qui a 

dû, également, entraîner des remarques qu'elle n'a pas dû supporter. Cette dernière situation me 

semble classique, et je l’ai assez fréquemment rencontrée avec des présidentes ou secrétaires 

d’écoles qui s’érigent en point de passage obligé entre l’extérieur et leur maître chinois, y 

compris lors d’interviews.  Deux autres cas mettent également en cause une relation privilégiée 

avec Xuán Wēi. Le premier est celui d’une jeune étudiante en psychothérapie, en début de vie 

professionnelle, l’autre, une juriste d'une quarantaine d'années, en situation personnelle et sociale 

difficile. Dans les deux cas, Xuán Wēi portait une attention soutenue à ces étudiantes et à leur 

évolution, leur enseignait individuellement des pratiques particulières, hors groupe, et leur 

consacrait beaucoup de temps. La contrepartie de cet investissement semble avoir été un niveau 

d'exigence élevé, créateur de tensions durables et perceptibles durant plusieurs séminaires. Bien 

que je n'ai pu recueillir leurs témoignages, ces deux anciennes étudiantes n'ayant pas répondu à 

mes demandes, les discussions que j'ai eues avec elles à cette période, et ma proximité avec l'une 

d'elles, m'amènent à penser que l'origine de ces tensions et des désaccords qui les ont conduites à 

ne plus assister aux séminaires, réside dans les demandes de changement de comportement 

personnel formulées individuellement de manière répétée par Xuán Wēi pour qu'elles régulent 

leur vie, notamment affective et, pour la plus jeune, ne s'engage dans une relation avant d'avoir 

achevé une étape importante de l'alchimie interne. Le même cas semble s'être produit aux Etats-

Unis, où plusieurs instructeurs qui faisaient partie du groupe d'élèves ayant commencé les 

pratiques d'alchimie interne, ont rompu brutalement avec Xuán Wēi après avoir entamé une 

nouvelle vie de couple depuis un certain temps. D'autres instructeurs américains ont également 

quitté le groupe et Xuán Wēi a également mis fin aux fonctions d’autres encore sans que je n'ai 

pu en déterminer les raisons exactes. Un dernier cas de départ volontaire est survenu à l'automne 

2013 au sein du groupe France. L'étudiant en a informé l'ensemble des membres par courrier. 

Sans entrer dans les détails de cette correspondance confidentielle, il est possible de dire qu'il se 

trouvait alors dans une situation personnelle particulière et souhaitait réaménager sa vie. Tout en 

remerciant Xuán Wēi pour les « profonds enseignements reçus », qui lui avaient permis, selon 

ses propres termes de « changer bien des mauvaises habitudes » car « I was chaotic, driven by 

emotions and irresponsible by using my energies. I was in constant conflict with my surrounding 

and myself », il estimait, après vingt ans passés au sein du groupe, qu'il était nécessaire de croire 

dans le taoïsme, ce qui n'était pas son cas, qu'il n'avait pas d'affinité pour la spiritualité taoïste et 

que ce n'était pas sa culture. Xuán Wēi ayant toujours affirmé qu'il ne demandait surtout pas à 
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ses étudiants de croire, mais simplement de pratiquer et d'expérimenter, la remarque de cet 

étudiant en a surpris beaucoup et n'a pas été comprise. D’ailleurs la question du croire n’apparaît 

pas centrale au sein du groupe. Chacun semble combiner, plus ou moins harmonieusement, des 

éléments disparates : croyance en l’énergie, en un monde spirituel, en des esprits subtils, en 

l’existence de moyens de communication avec ces esprits, etc., tout en émettant parfois des 

doutes ou des interrogations sur les réalités que cela recouvre. Ces croyances relèvent plus de 

sortes d’évidences implicites, que d’un credo explicite ou d’un acte de foi. Sauf avec une 

étudiante, qui n'a pas souhaité maintenir de contacts, et la responsable du groupe Alsace - 

compte tenu de la violence de ses propos, les départs, n’ont pas entrainé de rupture des relations 

amicales qui avaient pu se tisser entre membres du groupe. D’ailleurs, à chaque séminaire, le 

groupe adresse, avec Xuán Wēi, une carte postale à ces anciens camarades et les relations 

antérieures ne semblent pas avoir été affectées. Pour terminer sur ce sujet, il me semble 

nécessaire d'ajouter que ces crises semblent constituer des événements incontournables et 

inévitables dans ce type d'enseignement. Lors du premier séminaire de formation que j'ai suivi à 

l'IEQG en 1992, le docteur Réquéna, qui enseignait déjà depuis plusieurs années, avait mis en 

garde les participants contre les crises auxquelles ils allaient être confrontés, affirmant que ce 

type de pratique entrainait remises en cause individuelles, problèmes de couples, rencontres et 

divorces potentiels. Il s'exprimait sur cette question en connaissance de cause. Et ce type 

d'avertissement a souvent été répété et entendu dans bien des formations. Les changements de 

comportement induits et les exigences d'une pratique régulière, voire quotidienne, semblent 

parfois incompatibles avec une vie de couple réglée, en particulier lorsque le conjoint ne partage 

pas ce type d'approche et d'expérience, se montre dubitatif, s'interroge, voire s'inquiète. C'est 

d'ailleurs ce qui s'est produit à une occasion, lorsque la compagne d’un des membre du groupe a 

assisté à un séminaire. Sa causticité montrait clairement qu'elle était en désaccord avec son 

conjoint et qu'elle n'attachait aucune valeur aux enseignements dispensés. Cette question des 

crises a été longuement abordée, et à plusieurs reprises, par Xuán Wēi, sous l'angle de la crise 

spirituelle que traversent pratiquement, selon lui, tous les pratiquants et qui constituerait une 

étape normale dans la recherche spirituelle. Les conférences d'automne 2013 ont eu pour thème 

« La crise physique et/ou mentale et spirituelle ». Xuán Wēi distingue deux types de crises, le 

premier correspond à une forme de rééquilibrage énergétique, qui peut se traduire par des 

symptômes physiques ou psychiques pouvant faire penser à des problèmes pathologique, 

physique ou mentaux, et qui doivent en être clairement différentiés. Le second type renvoie 

plutôt à la crise qui mène à un choix de vie religieuse ou non. Arrivé à ce stade, il nous faut 

tenter de synthétiser les leçons que nous pouvons tirer de ces observations, tant sur la relation au 

taoïsme qu'entretiennent l'enseignement dispensé par Xuán Wēi et sa réception par ses élèves, 



 605 

que sur ce que nous dit l'engagement de ces derniers et ses limites sur la réception du taoïsme en 

Occident. 

 

D - Quelle(s) transmission(s) ? 

Si l'enseignement dispensé par Xuán Wēi s'inscrit apparemment dans la continuité lignagère 

de celui qu’il a reçu de ses maîtres, les formes qu'il prend, compte tenu de son adaptation aux 

contraintes d’une transmission contemporains en Europe, interrogent la capacité de transmission 

du taoïsme en Occident, comme on peut le voir dans la nature de l'engagement et de l'implication 

des étudiants sur la voie taoïste, et des limites qu'ils rencontrent. 

 

Transmission du taoïsme ou enseignement taoïste ? 

En inscrivant son enseignement dans la praxis et une continuité lignagère, Xuán Wēi se 

distingue nettement, d'une part, de la tendance qui tend à considérer le taoïsme uniquement sous 

ses aspects culturels, philosophiques ou conceptuels, et que l'on retrouve dans les nombreuses 

conférences grand public données par des sinologues, universitaires ou non, ou des spécialistes 

des arts taoïstes ou présentés comme tels : Yìjīng, astrologie, fēngshuǐ, d'autre part, de 

l'enseignement de nombre de professeurs, chinois ou européens, de qìgōng, de tàijíquán ou d'arts 

énergétiques internes, qui, pour beaucoup occultent les dimensions spirituelles de ces pratiques, 

y compris lorsqu'elles sont présentées comme taoïstes ou bouddhiques, ou en donnent une 

approche exotique, parfois ésotérisante.  

 

. Une certaine vision du taoïsme, entre tradition et occidentalisation 

Sans toutefois s'inscrire dans le cadre traditionnel d'une transmission lignagère ou 

monastique, de maître à disciple, l'enseignement de Xuán Wēi semble dépasser le cadre d’un 

simple enseignement pour s'inscrire dans une perspective de transmission du taoïsme en 

Occident. J’entend par là qu’il s'agit pour lui, de manière implicite, non pas de permettre 

simplement aux étudiants d’être instruits de certaines pratiques utiles et sur ce qu’est le taoïsme 

et de pouvoir les mettre en pratique dans leur vie quotidienne, mais de dépasser ce cadre, et de 

permettre à certains de s’engager dans un chemin taoïste qui implique de découvrir sa vraie 

nature, comme il se plaît à le rappeler régulièrement, reprenant ainsi la première leçon qu'il reçut 

de son maître, à New York, qui définissait ainsi le taoïsme : 

« Daoism is not an ordinary religion. Other traditions offer you their awareness, but Daoism offers 
you the way to find your own awareness. Part of this awareness is a recognition of your actions and 
the willingness to take responsibility for your life. The goal of a Daoist is to contemplate and discover 
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one's true nature through self-cultivation. The purpose of self-cultivation is to align ourselves with our 
destiny. The Dao belongs to no nationality, no color and no race, it is for all of humanity. Do not, 
then, follow me »96. 

 

On retrouve ici la double ambivalence de position, entre enseignant et maître, et entre étudiant et 

disciple. Il est clair que, pour au moins une étudiante, compte tenu de sa pratique, la relation, 

même si elle n’est pas formalisée comme telle - et c’est à la fois le paradoxe et, sans doute, la 

conséquence d’une transmission en Occident, est aujourd’hui une relation de maître à disciple 

dans laquelle les responsabilités du maître vis-à-vis de son élève sont plus importantes que celle 

de l’enseignant vis-à-vis d’un étudiant97. Tel que je peux le déterminer, il y a dans cette relation 

non pas simplement enseignement de connaissances, mais un acte de passage de quelque chose 

d’indéfinissable et de subtil, qui engage profondément les deux. C’est dans ce sens que je 

qualifie cet acte de transmission et non seulement d’enseignement.  

 

Bien que redevable de la tradition Lóngmén, essentiellement pour sa partie martiale, cette 

transmission s'inscrit essentiellement dans les traces de la lignée Lǘmen, celle de Me Xuán. On 

retrouve les caractéristiques de cette branche du courant Zhēngyī dans les services qui étaient 

offerts à la communauté chinoise de New York, à titre individuel ou communautaire, et aux 

étudiants de Xuán Wēi, son disciple, avec des pratiques propitiatoires, en particulier le rituel 

annuel de Tàisuì (Jupiter). Cependant, alors que, selon Xuán Wēi, Me Xuán présentait sa lignée 

comme rattachée au courant Jìngmíng, dont elle constituerait une sous branche, aucune référence 

n'a été faîte, dans les enseignements, ni à Xŭ Xùn, à qui est attribuée la fondation de ce courant, 

ni aux notions de loyauté et de piétée filiale qui lui sont centrales98. Et si Me Xuán avait nommé 

son association new-yorkaise Association taoïste, bouddhiste, confucéenne, les influences 

confucianistes dans les enseignements reçus ont été très minimes. L'influence bouddhique par 

contre est davantage perceptible, avec l'emploi de termes tels que karma, sutra, mudra, certes 

passés dans le vocabulaire international, mais aussi l'étude du Prajñāpāramitahedaya sutra ou 

Sutra du Cœur, que Xuán Wēi a souhaité commenter, en reprenant les enseignements de  Me 

Xuán, dès 2013, et l’usage récurrent, assez récent, d’expressions telles que : « bouddhistes et 

                                                
96 Newsletter interne, document ronéoté, Mai-Juin 2001. 
97 On lira à ce propos la thèse en Anthropologie de Cécile Campergue (2008), Le maître dans la diffusion et la 
transmission du bouddhisme tibétain en France (éditée chez L'Harmattan, 2012), qui met en évidence l’asymétrie de 
la relation de pouvoir et la distance entre maîtres tibétains et disciples occidentaux, jusqu’à la dévotion (dévotion 
que l’on ne trouve pas avec Xuán Wēi). Elle montre également comment les maîtres, pour la transmission, utilisent 
leur charisme et comment les fidèles construisent la légitimité des lamas, souvent perçu comme thérapeutes, 
assumant un encadrement psychologique, voire une fonction paternelle, ainsi que l’instrumentalisation qui est faite 
du bouddhisme tibétain par les mouvements d’inspiration New-Age et la nébuleuse psychomystique. 
98 Sur la lignée Lǘmen-Lúshān et le courant Jìngmíng, voir les entrées correspondantes, The Encyclopedia of 
Taoism, op. cit., ainsi que les articles de P. Katz, Taoism and local communities, t 1, pp. 168-169 et de Judith M. 
Boltz, Jingming Dao, t. 1, pp. 567-571. 
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taoïstes pensent que … », « Dans le taoïsme et le bouddhisme … », « Les moines bouddhistes et 

taoïstes … », qui pourraient laisser penser à une proximité, voire une similitude de pensées et de 

pratiques. Cependant, Xuán Wēi a toujours précisé les points qui différencient pour lui taoïsme 

et bouddhisme, notamment sur des notions centrales comme le karma, l’éveil, le sens de la vie. 

De même, il précisait toujours que pour son maître, l’étude des textes confucéens et bouddhiques 

était indissociable de l’étude des textes taoïstes. Les points saillants de l’enseignement de Xuán 

Wēi peuvent se résumer à l'importance donnée à la responsabilité individuelle face à la justice 

redistributive, inhérente à toute action ; la nécessité de cultiver conjointement xìng et mìng, de 

restreindre ses désirs et de pratiquer dè, la vertu, sans toutefois faire référence explicite au 

décompte des mérites et démérites. De même, il accorde une grande importance à l'affinité et à la 

capacité d’engagement des étudiants qui souhaiteraient s'investir plus avant sur la voie taoïste, et 

sur les conséquences et difficultés qu'un tel engagement suppose, notamment dans la vie 

quotidienne, mais aussi relationnelle, afin de préserver son énergie. Le point le plus sensible 

étant sans doute la question de la régulation de la sexualité dans la pratique de l'alchimie 

interne99, qui elle, a été transmise non à partir des enseignements de la lignée Lǘmen, mais de 

ceux de la tradition Lóngmén, reçus de maître Péi. 

 

. Une transmission « traditionnelle » … adaptée aux Occidentaux 

Si l'enseignement de Xuán Wēi s'inscrit dans une approche du taoïsme qu’il considère comme 

traditionnelle, par la continuité d’enseignement lignager, la référence à ses maîtres, à la 

tradition, à la culture et aux pratiques taoïstes, il s'écarte aussi de cette tradition pour s'adapter 

aux réalités contemporaines. Cette adaptation se traduit, d’abord, au niveau de la méthode 

d'enseignement : celui-ci est dispensé, en France, sous forme de séminaires de groupe et non 

individuellement, pour répondre à la fois à l'éloignement et à la disponibilité des étudiants. Il est 

donné en anglais, en utilisant un vocabulaire simple, voire des notions occidentales plutôt que 

chinoises (spirit, soul), et sans entrer dans une analyse approfondie de concepts singuliers qui ne 

correspondent pas à la culture occidentale. A l’inverse, l’enseignement qu’il a reçu de Me Xuán 

décortiquait le sens des textes mot à mot, pouvant passer une journée entière pour expliquer 

quatre caractères. De la même manière, l'alchimie interne féminine a été transmise par Xuán Wēi 

et non par une femme, même si la séparation des sexes a été respectée. Les rituels ont été 

transmis dans des formes simplifiées et en veillant à la possibilité de les exécuter en langues 
                                                
99 Il s’agit ici, classiquement, de préserver les déperditions de jīng qui peuvent avoir lieu, notamment, lors des 
rapports sexuels, cette énergie subtile, qui n’est pas le sperme à proprement parler chez l’homme, étant 
indispensable au processus alchimique. Si Xuán Wēi n’a jamais exprimé d’interdit général en la matière, certaines 
phases critiques du processus nécessitent une abstention des rapports qui peut être prolongée, pour ne pas remettre 
en cause les acquis et les étapes précédentes. Xuán Wēi a précisé clairement que la première étape confrontait le 
pratiquant à ses désirs sexuels, de par l’accroissement d’énergie qu’elle engendre. Pour cette raison, il en a interdit la 
pratique à certains jeunes étudiants, qui, selon son expression « avaient d’abord à vivre leurs expériences ». 
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européennes. Le niveau d'exigence d'engagement des élèves a été adapté à leurs possibilités, tout 

en laissant la porte ouverte à une transmission plus individualisée et approfondie. Et Xuán Wēi a 

admis des remises en cause, voire des contestations, qui n'étaient certainement pas faciles à 

accepter, et qui allaient à l’encontre de ce qu’il avait connu avec ses propres maîtres. Enfin, il 

n'hésite pas à utiliser les moyens modernes de communication, newsletter papier, site web, 

courriels, pour diffuser son enseignement et permettre à ses élèves de rester en contact avec lui. 

De même, il s’intéresse et fait référence à des travaux sinologiques et en conseille la lecture, tout 

comme il a accueilli favorablement ma recherche100. La seule exigence forte - et habituelle, étant 

de ne pas diffuser certains enseignements hors du groupe, sans y avoir été habilité au préalable, 

pour ne pas enfreindre les règles de secret formulées par ses propres maîtres. Cette transmission 

se limite au taoïsme et n'intègre que très marginalement les autres dimensions de la culture 

chinoise, même si Xuán Wēi les connaît et les pratique. Si le Yìjīng ou le fēngshuǐ sont 

régulièrement évoqués, et si pendant plusieurs années il a communiqué à ses étudiants les 

tendances énergétiques annuelles qu'il tirait de l'astrologie zǐwēi dòushù, ces arts chinois n'ont 

jamais été présentés comme taoïstes, ni fait l'objet d'enseignements particuliers, de même pour la 

médecine chinoise, dont les théories et les notions de base sont régulièrement convoquées dans 

les pratiques, de la musique, de la calligraphie, ou de la peinture, même si Xuán Wēi a conseillé 

une étudiante américaine passionnée de photographie à partir de la vision picturale chinoise. Il 

nous faut maintenant observer la manière dont les étudiants mettent concrètement en œuvre ces 

enseignements, et leur implication dans la pratique taoïste.  

 

La mise en pratique des enseignements : un engagement limité  

Trois niveaux d'engagement peuvent être distingués, pendant et hors des séminaires : les 

pratiques personnelles, les observances plus générales, enfin, ce que je considère comme les 

prémisses d'engagement dans la voie taoïste. 

 

. Pratiques personnelles et engagement sur la Voie 

Tous les membres s'accordent à considérer qu’au fur et à mesure de leur appartenance au 

groupe leurs pratiques personnelles ont évolué et occupent une place plus importante qu'au 

début. En premier lieu il s'agit des méditations et des pratiques martiales internes, à commencer 

par celle du Yuángōng et les méthodes annexes. Le temps de pratique quotidienne de chacun 

varie en fonction de plusieurs facteurs : le degré d’implication et d’investissement global, les 

objectifs personnels, les contraintes de vie professionnelle, familiale et sociale. Si certains 

                                                
100 Il a ainsi manifesté à plusieurs reprises un grand respect pour K. Schipper, me demandant si je l’avais rencontré. 
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présentent un investissement assez faible et irrégulier, qui ne les fait pratiquer que peu, ou de 

manière très occasionnelle, souvent dans les semaines qui précédent un séminaire, d’autres ont 

une pratique quotidienne assidue, qui peut dépasser deux heures voire plus. Tous ne pratiquent 

pas avec la même régularité, la même fréquence et la même durée, mais chacun constate qu'il 

pratique davantage et de plus en plus régulièrement au fil du temps : 

« Avant je ne pratiquais pas, je m'y suis mise et j'y passe de plus en plus de temps ». 

« Je ne suis pas toujours très rigoureuse, pour le Yuángōng c'est plusieurs fois par semaine, mais 
parfois je ne pratique plus puis je m'y remets. Par contre tous les matins avant de me lever, je fais le 
drainage des méridiens. Souvent, je fais aussi des méditations. Pendant plusieurs mois, j'ai pratiqué la 
méditation des émotions tous les jours ». 

« C'est assez irrégulier, mais en général, j'arrive à pratiquer un peu tous les jours ». 

« J’ai la chance de disposer de mon temps sans trop de contraintes. En moyenne, chaque jour je 
pratique les arts martiaux internes pendant au moins une heure, en deux ou trois séquences, puis une 
méditation avant de me coucher et parfois, ensuite, une forme de méditation couchée. Ca fait une 
heure et demie à deux heures environ en moyenne ». 

« Le matin, je pratique en général une méditation et l’alchimie interne. J’essaye de tenir tous les jours, 
ce n’est pas toujours facile. Pour les autres pratiques, c’est plus irrégulier, c’est souvent trois à quatre 
fois par semaine, mais je peux rester aussi deux semaines sans pratiquer. Et puis je m'y colle avant 
chaque séminaire. C'est le minimum ». 

« Ca fait vraiment sept ans que je m'y suis mis. Je consacre environ ½ h à ¾ d'heures par jour au 
Yuángōng, à l'épée et au bâton et souvent à peu près autant à la méditation. Ce n'est pas fixe, parfois 
je fais plus et j'y consacre 2 à 3 heures par jour. Parfois j'allège, en fonction de mes contraintes, mais 
c'est rare qu'il y ait un jour où je ne pratique pas ». 

Cette diversité s'explique surtout par les contraintes professionnelles et familiales, certains 

bénéficiant de plus de temps libre que d'autres. Seconde forme de pratique personnelle, 

l'invocation des divinités. Nous avons vus plus haut que la plupart des étudiants disposent d’un 

autel domestique sur lequel se trouve une ou plusieurs divinités, pas nécessairement taoïste, et 

qui a été « ouverte ». Là encore, les pratiques sont diverses. Certains rendent hommage 

quotidiennement à leur(s) divinité(s), avec une offrande d'encens accompagnée d'une invocation, 

d'autres pratiquent simplement leur méditation quotidienne face à l’autel : 

« Quand je ressens le besoin de méditer, je m'installe devant l'autel, mais ce n'est pas régulier. Parfois 
je reste là, simplement debout devant, en contemplation » 

« C'est assez irrégulier. J'utilise peu l'encens, mais je salue respectueusement l'Empereur de Jade 
quand je passe devant l'autel. … A certains moments j'ai médité face à l'autel. Il y a même eu une 
période où je changeais tous les jours l'eau des coupelles et où je la buvais tous les matins [Il s'agit de 
l'eau qui se trouve dans trois coupelles devant la représentation de la divinité] ». 

« Tous les matins, au réveil, après ma pratique sur le lit, je vais allumer un bâton d’encens et je fais 
une prière pour l’humanité ». 

Ces pratiques se retrouvent pendant le séminaire. Quelques étudiants s'inclinent légèrement 

devant l'autel en entrant dans la salle, lorsque la représentation de l'Empereur de Jade y est 

installée, le saluant parfois avec un sceau des mains. Certains, le matin, boivent l'eau qui se 

trouve dans les coupelles sur l'autel. Une autre pratique s'est également développée, avec le 
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temps. A la fin de la troisième méditation de la journée, méditation assise souvent ésotérique, 

plusieurs étudiants ont éprouvé le besoin spontané de saluer l'autel, soit en s'inclinant 

profondément une ou plusieurs fois, soit avec une forme instinctive de kòutóu101, restant parfois 

longuement front contre terre. Cette pratique s'est généralisée d'elle-même, y compris lors des 

méditations du matin, avec un salut soit à la nature et à l'univers, soit à l'autel : 

« Je ne sais pas pourquoi j'ai fait ça, c'était naturel. C'est venu comme ça. J'ai même pas fait attention 
si d'autres pratiquaient ou pas, je pense que j'étais dans ma bulle. … » 

« A chaque fois que je le fais, j'ai une certaine émotion, que ce soit en m'adressant à l'univers, à la 
nature qui nous entoure, ou à la représentation de l'Empereur de Jade ». 

« Je crois que j'ai du être un des premiers à le faire. Ca m'a beaucoup surpris. Je trouvais ridicule les 
prêtres à plat ventre dans les églises les bras en croix et là … Rien ne m'y a poussé, c'est venu tout 
seul. C'est comme un recueillement, une forme de respect. C'est un peu étrange pour moi mais c'est 
comme ça. Je le fais spontanément ». 

La dernière pratique que nous évoquerons est celle des rituels. Si la plupart des étudiants ont 

pratiqué le kāiguāng pour « ouvrir » leur(s) propre(s) divinité(s), plusieurs ont également ouvert 

des statues ou des représentations pour des tiers, essentiellement dans un but de protection. Le 

cas le plus marquant est celui d’une étudiante que je l'ai vu pratiquer plusieurs dizaines de fois 

sur des images saintes chrétiennes. Plusieurs autres ont également pratiqué le rituel de nettoyage 

d'un lieu, et deux au moins, à ma connaissance, le rituel pour l'installation dans une nouvelle 

demeure. Il ne m'a cependant pas été possible de déterminer combien avaient effectué le rituel de 

nettoyage du karma. Il semble qu'une grande partie des étudiants y ait procédé à titre personnel, 

et certains, au moins deux, pour autrui. De même, plusieurs utilisent à leur domicile ou sur leur 

lieu de travail les talismans de protection qui ont été diffusés. Concernant les observances 

générales, au delà des pratiques personnelles, beaucoup d'étudiants estiment avoir mis en œuvre 

des recommandations générales formulées par Xuán Wēi et introduit des changements pour 

simplifier leur vie. Deux propos résument cela : 

« Avec mes contraintes professionnelles et familiales, je pratique surtout le week-end. Et puis surtout 
je « pratique ma vie », c’est-à-dire que j’essaye d’intégrer ma pratique à ma vie, d’être calme, de 
pratiquer « wu wei » dans le travail et dans mes relations aux autres, de me concentrer sur ma 
respiration, plein de petites choses qui au quotidien changent la vie ». 

« Au-delà de ma pratique de la méditation, de l’alchimie et des pratiques martiales, le plus important 
c’est, me semble-t-il, d’intégrer la dimension taoïste dans la vie quotidienne, de « pratiquer sa vie », 
en ayant une vie plus saine, en faisant attention aux autres, à la nature, à soi aussi. Je marche tous les 
jours, je fais attention à ce que je mange, sans être très strict, je fais attention à ma respiration, à 
l’heure à laquelle je me couche, aux changements de temps, de saison …Toutes choses que je ne 
faisais pas avant et dont j’ai pris conscience peu à peu de l’importance. Formellement, je pratique une 
à deux heures par jour en moyenne, mais en réalité c’est beaucoup plus, parce que ca irrigue ma façon 
de vivre aujourd’hui ! » 

                                                
101 Le kòutóu est, depuis les Hàn, le signe de révérence le plus élevé en Chine. Il consiste traditionnellement en trois 
prosternations à genou, le front touchant le sol. C'est à la fois un signe de profond respect et aussi de soumission à 
l'autorité. Sur le sujet voir Eric Reinders, Buddhist and Christian Responses to the Kowtow Problem in China, 
Bloomsburry Academics, 2015. 
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Ces points sont cependant difficiles à évaluer car ces transformations ne sont pas toujours 

visibles extérieurement et peuvent aussi bien résulter d'une volonté consécutive à ces conseils 

que du processus d'évolution de la vie même. Extérieurement, aucune modification majeure ne 

semble s'être produite en vingt ans dans le domaine vestimentaire. Les étudiants n'ont pas adopté 

de tenue particulière durant les séminaires, ni changé de style. Les seules évolutions sont dues au 

renouvellement des garde-robes et des tendances. En matière de nutrition les choses sont quelque 

peu différentes. Bien qu'aux yeux de Xuán Wēi les étudiants continuent de se nourrir de façon 

toujours peu satisfaisante, la quantité des rations individuelles absorbées durant les séminaires a 

diminué de façon évidente, les étudiants se resservent moins qu'auparavant et, surtout, le volume 

des douceurs consommées lors des pauses a nettement baissé et le besoin de se précipiter vers le 

thé ou les petits gâteaux n'est plus présent, bien que le travail soit plus intense. Beaucoup de 

pauses n’ont plus lieu. Au dire de certains, ces changements se retrouvent également dans leur 

vie quotidienne et plusieurs ont évolué vers une nourriture de plus en plus végétarienne. C'est le 

cas d'une étudiante, après avoir vécu trois semaines à ce régime au monastère du Báiyúnguān à 

Pékin. En matière de sexualité la question est plus difficile à évaluer, le sujet étant très personnel 

et impliquant. Les informations recueillies au cours de conversation informelle au fil des ans me 

permettent d'affirmer que la grande majorité des membres du groupe, célibataires ou en couple, a 

été confrontée soit à sa sexualité, soit à des difficultés relationnelles. Mais il est difficile de 

préciser, là encore, si ces questionnements résultent des évolutions inhérentes aux imprévus de la 

vie ou aux pratiques mises en œuvre. Nous avons vu que les exigences de régulation de la 

sexualité relatives à la pratique de l'alchimie interne se trouvaient, sans doute, à l'origine d'un 

certain nombre de ruptures et de départs d'étudiants, tant du groupe qu'aux Etats-Unis. Ces 

contraintes ont aussi conduit Xuán Wēi à ne pas en autoriser la pratique aux plus jeunes et à deux 

étudiantes, dont il jugeait qu'elles avaient alors une certaine fragilité émotionnelle incompatible 

avec cette pratique. Ce type de questionnement a amené plusieurs étudiants à entamer un travail 

personnel complémentaire, soit de nature psychothérapeutique, soit dans des domaines alternatif, 

chamanisme ou tantrisme, avant d’entreprendre, s'estimant prêts, la pratique alchimique. De 

manière générale, beaucoup déclarent porter une plus grande attention à leur état et à leur 

environnement énergétique, ce qui se traduit par l'intégration des outils du fēngshuǐ pour rectifier 

les énergies de son habitat, une certaine prise en compte des changements saisonniers dans ses 

rythmes de vie ou encore la mise en œuvre d'actions de prévention avec les moyens de la 

médecine chinoise. Ce dernier aspect est facilité par la présence au sein du groupe de deux 

étudiants maîtrisant ces pratique qui peuvent servir de référence pour des conseils personnalisés, 

au même titre que Xuán Wēi, ou que son épouse lorsqu'elle vient en France. Autre point notable, 

évoqué par de nombreux étudiants, l'allégement d'attachements considérés comme toxiques. 
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Ainsi, certains ont-ils progressivement mis fin à des relations personnelles toxiques, d'autres se 

sont séparés d'objets ou d'habitudes inutiles, l'une cessa d'écouter des musiques classiques qu'elle 

estimait trop violentes ou trop tristes, un autre à commencé à se séparer de son importante 

bibliothèque. Ces pratiques traduisent-elles alors des changements d'attitudes et/ou de 

comportements vers un engagement dans la voie taoïste ? 

 

. Une implication limitée 

Xuán Wēi a consacré beaucoup de temps à sensibiliser les membres du groupe à la pratique 

de l'alchimie interne, présentée comme forme d'engagement importante sur la voie taoïste, pour 

conduire vers le retour au dào. Force est de constater que très peu d'étudiants en France ont 

choisi cette voie. Aux Etats-Unis, le groupe qui s’était constitué pour cela a périclité après 

quelques années. Une autre forme d'engagement préconisée est le service aux autres et au 

groupe. On la rencontre avec l’action bénévole de membres pour l'organisation des séminaires, la 

traduction, la gestion du site web interne, les soins offerts gracieusement lors des sessions par les 

différents praticiens, et l'apport au groupe de ressources diverses : statues, talismans, ouvrages, 

bibliographies, conseils en fēngshuǐ, informations, dons financiers, suivant les capacités et les 

possibilités de chacun. Ce type d’implication constitue, au sens taoïste, un acte de dè, vertu. Il 

résulte d'initiatives spontanées, qui n'ont pas été sollicitées par Xuán Wēi, et sur lesquelles il n'a 

formulé que très rarement une remarque. Deux autres formes d'implication peuvent être notées, 

certains étudiants ont commencé l'apprentissage de la langue chinoise, avec pour objectif de 

pouvoir mieux appréhender les concepts clef du taoïsme et s'approcher des textes fondateurs, et 

certains se sont investis dans un travail d'approfondissement de leurs connaissances au travers de 

lectures sinologiques. La forme la plus marquante d'implication dans l'approche taoïste me 

semble constituée par la demande de rituels. En dehors d'un rituel de mariage et de plusieurs 

rituels funéraires, chaque année de nombreux rituels Tàisuì de protection annuelle ont été 

demandés par les membres du groupe, pour eux même ou leurs proches102.  

 

Bien que de nombreux membres du groupe aient développé des pratiques personnelles et 

introduit des changements de vie en relation avec les observances préconisées, l'engagement 

général sur la voie taoïste me semble cependant rester limité. S'il est difficile pour moi de juger 

avec objectivé de ce point, je pense cependant pouvoir dire que quatre à sept membres du groupe 

manifestent un investissement plus développé que les autres, une seule étant très profondément 

                                                
102 J’ai eu connaissance d’un minimum de sept rituels funéraires demandés par quatre membres du groupe France, 
plus celui demandé collectivement pour un membre décédé. Par discrétion, je n’ai pas souhaité aborder cette 
question directement lors des interviews. Le rituel de protection annuelle Tàisuì est quant à lui demandé 
annuellement par les étudiants américains et ceux du groupe France pour une soixantaine de bénéficiaires. 
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investie dans les pratiques, ce qui représente au total entre le quart et le tiers du noyau dur actuel 

et 10 à 15 % de l'ensemble des personnes passées par le groupe depuis sa création. Cet 

engagement se manifeste concrètement par une pratique personnelle plus soutenue, des 

changements de comportement et d'habitudes perceptibles lors des séminaires, la pratique rituelle 

ou encore l'engagement sur la voie de l'alchimie interne, mais chaque cas est singulier. Pour la 

majeure partie du groupe l’implication et l’investissement sont moindres. Certains se contentent 

d'assister aux séminaires sans pratiquer outre mesure chez eux et leur appétence pour le taoïsme 

reste faible, leur participation plutôt passive. C'est notamment le cas pour les conjoints de 

certains membres plus investis. En moyenne un tiers des étudiants ne prend pas de notes pendant 

les conférences, et certains, après dix ans ou plus d’assistance aux séminaires n'ont pas lu un seul 

livre sur le taoïsme et ne cherchent pas d'information sur le sujet. On voit là que malgré une 

participation suivie, le degré d'investissement est très variable. Par ailleurs, la participation suivie 

aux séminaires, et même une implication assez forte, n'empêche pas les étudiants de s'intéresser, 

sans exclusive, à d'autres enseignements. Ainsi, deux étudiantes, ont-elle suivi pendant plusieurs 

années, une « chamane occidentale ». D’autres membres se sont rendus à plusieurs reprises au 

Brésil pour rencontrer João de Deus, guérisseur spirituel chrétien qui se présente comme 

chirurgien psychique et médium, le plus souvent pour des problèmes de santé. Les premiers ont 

entrainé les autres à leur suite. Une autre a fait appel à un exorciste catholique pour traiter des 

problèmes domestiques. De la même manière, plusieurs étudiantes se sont rendues 

individuellement à des darshan pour rencontrer Amma, la Mère, figure spirituelle hindouiste, 

propagatrice d'une religion de l'Amour103. D'un autre côté, la diversité des divinités utilisées par 

les étudiants, la Vierge, la Sainte famille, l'ange de Prague, divers saints chrétiens, des Bouddhas 

et même un Ganesha hindou, mettent en évidence des ancrages culturels qui dépassent le 

taoïsme. Les titres d’ouvrages apportés régulièrement lors des séminaires et librement exposés 

sur une table dans la salle de pratique, L'alchimiste de Paolo Coelho, Le pouvoir du moment 

présent de Eckhart Tolle, le Livre des morts Tibétain, … dénotent également un intérêt pour la 

spiritualité au sens très large, qui dépasse là aussi largement le cadre du taoïsme. 

 

. Taoïstes, taoïsants, taophiles … ou simples curieux ? 

Si l'on s'attache à des critères formels, il est difficile de considérer les étudiants du groupe 

France comme des taoïstes stricto sensu. Aucun n'est dans une relation de maître à disciple avec 

Xuán Wēi, aucun n'a pris ce type d'engagement ou n'a prononcé de vœux taoïstes, même laïques. 

                                                
103 Mata Amritanandamayi (1953-.), plus connue sous le nom d'Amma, la Mère, est une figure spirituelle hindouiste, 
qui a fondé l'ONG humanitaire Embracing the World et propage une religion de l'Amour. Dans des darshans 
[moment où le dévot est en contact avec une divinité ou un maître spirituel vivant], elle accueille des milliers de 
personnes qu’elle prend dans ses bras. Voir son site : http://www.etw-france.org/, lien actif au 15 juillet 2016. 
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D'ailleurs Xuán Wēi ne l'a jamais demandé. Aucun n'a reçu transmission des fú et lù, registres et 

talismans, pas plus que de « certificat » de taoïste laïque. Pour autant, dans la mesure où la 

plupart des élèves suivent et reçoivent cet enseignement et entretiennent un lien particulier avec 

Xuán Wēi depuis quinze à vingt ans, ont intégré dans leur vie certaines pratiques de méditation, 

créé un autel personnel où ils rendent régulièrement hommage à des divinités taoïstes, voire 

pratiquent des rituels, ont souvent simplifié leur vie personnelle et modifié certaines attitudes et 

comportements, manifestant ainsi leur engagement dans une pratique suivie, même limitée, il 

n'est pas, non plus, possible de les considérer comme de simples taophiles,  sensibles aux propos 

de Lǎozǐ ou de Zhuāngzǐ et intéressés par la philosophie taoïste sans la mettre en pratique. Les 

membres du groupe France se situent donc dans un entre deux, entre perception occidentale 

intellectuelle du taoïsme et « entrée en religion », qui, se dit en chinois notamment chūjiā, au 

sens littéral, sortie du foyer, de la famille. Au sein du groupe, plusieurs perceptions coexistent, 

articulées avec des éléments de culture religieuse antérieure, essentiellement chrétienne, et de 

croyances personnelles élaborées au fil du temps, en relation avec les notions générales et 

souvent floues d'énergie, d'au-delà, de réincarnations, de karma, de monde spirituel et d’esprits. 

Le taoïsme semble alors servir de cadre intégrateur, de chapeau, à ces diverses croyances, 

permettant aux étudiants, via les pratiques enseignées, d'accéder concrètement à certaines 

dimensions de l'expérience humaine que l'on pourrait qualifier de surnaturelles. Le but de ces 

pratiques est moins de comprendre que d'éprouver, d'expérimenter une dimension extra ordinaire 

et précisément incompréhensible. Mais, dans l’approche enseignée par Xuán Wēi, cette relation 

au surnaturel, n'est pas recherchée pour elle même, elle n'est qu'un moyen pour comprendre sa 

propre nature en relation avec celle de l'Univers. Le fantastique, l’étrange, le merveilleux et 

l'ésotérique ne sont pas encouragés, mais simplement expérimentés, éventuellement pris en 

compte et analysés, avec le souhait de maintenir une distance critique pour éviter le piège des 

illusions. On pourrait même dire que ces pratiques physiologiques et psychophysiologiques 

présentent plutôt une nature concrète, énergétique, que religieuse. Il s'agit, en quelque sorte, 

davantage d'un entrainement psychocorporel que d'une recherche mystique. De plus, à l'opposé 

de nombreux groupes et méthodes New Age, les séminaires n'intègrent pas de travail sur 

l’expression émotionnelle et le dévoilement de l'intimité personnelle. Si des pratiques suscitent 

des réactions émotionnelles, celle-ci ne sont ni recherchées, ni provoquées, et les ressentis 

exprimés par les étudiants, et/ou leur analyse et leur interprétation par Xuán Wēi ne convoquent 

pas l’individu psychique mais la physiologie énergétique chinoise. Du reste, Xuán Wēi demande 

toujours l'autorisation à ses élèves avant de faire référence à des expériences évoquées en privés. 

Ce type d'expériences et de relation au merveilleux et/ou au fantastique permet, sans doute, 

de réenchanter, au sens plein du terme, un certain désenchantement du monde, perceptible dans 
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le discours récurrent de certains étudiants sur la ou les crise(s) du monde moderne. Elles ne 

rencontrent pas le discours eschatologique habituellement présent au sein des groupes 

dévotionnels chinois mais absent chez Xuán Wēi, même si on le trouve parfois de manière 

diffuse chez plusieurs membres du groupe, pour qui le monde occidental va sur sa fin. Sans être 

sur des positions radicales, la majorité des membres du groupe partage une vision plutôt 

pessimiste de la modernité et de la société occidentale, où se mêlent rejet de la société de 

consommation, de la mondialisation et du capitalisme financier, condamnation des élites, des 

gouvernants et des institutions, crainte de l'avenir et sensibilité écologique, sentiment de perte de 

valeurs et d'excès d'individualisme qui font espérer un autre monde. Sans rejeter pour autant leur 

culture, voire leur religion d'origine, les étudiants du groupe France me paraissent avoir trouvé 

avec les enseignements de Xuán Wēi non pas une réponse définitive à leur quête spirituelle, ou 

une nouvelle foi qui se substituerait à leur religion première, mais plutôt, au travers d'une altérité 

culturelle à valeur spirituelle, un outil utile pour mieux se situer dans leur vie et dans le monde. 

Dans cette optique, le taoïsme me semble constituer un élément qui structure, en partie, leurs 

perceptions, essentiellement à partir d'une praxis basée sur un savoir et une compréhension 

énergétique de leur être au monde. Quant à Xuán Wēi, en tant que taoïste laïc sino-américain, né 

et élevé aux Etats-Unis, il représente une génération hybride, imprégnée à la fois de la culture 

traditionnelle transmise par les différents maîtres qui l'ont formé, notamment en Chine, et de 

culture occidentale, en vivant comme un américain moyen, en dehors de la communauté 

chinoise, dans une banlieue résidentielle, enseignant dans une salle paroissiale à des élèves 

exclusivement occidentaux et adaptant son enseignements à leurs contraintes. Ses maîtres 

appartenaient déjà à une génération qui avait subi l'imprégnation de la culture occidentale, en 

Chine même, comme ce fut le cas pour Me Péi Xīróng, ou en émigrant aux USA, comme Me 

Xuán, bien que son activité se soit concentrée sur la diaspora chinoise à New York. En 

enseignant à des Occidentaux, Xuán Wēi se situe lui aussi dans cet entre deux hybride, tentant de 

traduire et de rendre intelligible une tradition chinoise, et de la préserver, tout en l’adaptant aux 

conditions de possibilité de ses étudiants américains ou européens. Cet exemple illustre la 

plasticité et la capacité d'adaptation du taoïsme, mais aussi les limites de sa transmission en 

Occident. Quant au groupe France, en tant que groupe clos - il n'est pas public et n'accueille pas 

de nouveaux membres, il ne constitue pas pour autant une communauté spirituelle. Il s’agit 

plutôt d’une communauté informelle et temporaire, d'individus singuliers partageant une quête. 

Leur rencontre, plus ou moins fortuite avec le taoïsme se traduit à la fois dans la convivialité et 

le partage au sein du groupe, mais aussi dans la distance, lorsque celui-ci n'est pas réuni, chaque 

démarche étant d'abord individuelle. C'est ce qui explique la large palette des modalités et des 

degrés d'investissement personnels, de la simple participation peu impliquée à la pratique 
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quotidienne durable, de l'utilisation de rituels taoïstes dans un cadre inspiré par la charité 

chrétienne à l'invocation quotidienne de divinités devant un autel domestique, de la pratique de 

la méditation comme moyen d'apaisement des tensions quotidiennes à la mise en œuvre du 

processus d'alchimie interne. Si Xuán Wēi et ses enseignements sont clairement taoïstes, sa 

transmission donne-t-elle naissance pour autant à des taoïstes occidentaux ? La réponse dépend 

alors du sens que l'on veut bien donner à ce terme. Pour clore le chapitre, restons sur cette 

interrogation en donnant la parole à l'un des membres du groupe qui montre combien ce 

sentiment d'appartenance et d'identité taoïste peut faire problème pour un Occidental :  

« Pas très facile de répondre à cette question [silence]. Personnellement, je ne me considère pas 
comme taoïste, et je ne me présenterais jamais comme tel, d’abord, personne ne sait ce que c’est, et ce 
n’est pas mon identité. Je ne suis ni moine, ni ordonné ! En même temps, le taoïsme fait partie de mon 
identité. C'est sans doute ce qui a le plus d’influence sur ma vie, sur ma relation à autrui, sur mes 
comportements aussi. … Quelque part, je suis taoïste ! Je ne peux pas le nier ! Mais s’affirmer taoïste 
en Occident, me semble ridicule, comme ces gens qui se déguisent en s’habillant à la chinoise dans 
les séminaires de Taiji. C’est une affaire privée. Je n’ai pas besoin de m’inventer une identité taoïste 
pour exister. Ceux qui font ca me semblent avoir un sérieux problème d’égo ou d’image. A dix huit 
ou vingt-cinq ans je comprends, à cinquante ! Quant on est taoïste, quand on suit un enseignement 
taoïste, on est censé travailler sur l’égo et ses illusions. Par contre sur la question de l’appartenance 
c’est plus complexe. J’ai le sentiment d’appartenir à une communauté, mais à une communauté floue, 
virtuelle. Je me souviendrai toujours de la première fois où je suis entré dans un temple taoïste en 
Chine, au cours d'un voyage organisé. C'était étrange. J’étais à la fois « chez moi » et un étranger. 
C’était différent de dans des temples bouddhistes. Là j’étais simplement un étranger, un touriste. Mais 
dans un temple taoïste le sentiment était vraiment différent. A Paris, j'ai visité le temple du XIIIe mais 
je ne suis pas chez moi. Il y a la même divinité que sur mon autel, mais je ne suis pas un Chinois de 
Paris, là, j’y suis un étranger, et pourtant, d’une certaine façon, non. C’est toute l’ambigüité de 
l’appartenance à une communauté qui a ses racines culturelles ailleurs. Pour résumer, je suis taoïste 
et, en même temps je ne le suis pas ! C'est paradoxal, mais c'est aussi le propre de la pensée taoïste, 
non ! » 

Au delà de l’ambivalence exprimée par ce témoignage représentatif de beaucoup de taoïsants 

occidentaux rencontrés, notons qu’il n’est question ici ni d’adhésion à une foi ou à un corpus de 

croyances, ni d’appartenance à une église pour définir cette identité religieuse, selon le modèle 

occidental, pas plus que d’appartenance à une lignée. N’étant « ni moine, ni ordonné », son 

sentiment d’appartenance au taoïsme n’est pas identitaire. Il reste affaire individuelle tout en 

ayant le sentiment d’appartenir à une communauté « floue et virtuelle ». D’une certaine façon, il 

rejoint ainsi tout un pan du développement historique du taoïsme depuis ses origines, témoigne 

de la désaffiliation et de la désinstitutionalisation religieuse dans les sociétés occidentales 

contemporaines et du rôle attribué au taoïsme davantage moyen au service d’une quête 

individuelle qu’identité religieuse ascriptive ou choisie. 

 

Epilogue : La fin d’une lignée ? 

En septembre 2013, maître Xuán décédait à New York. Ce décès a constitué un événement 

marquant pour Xuán Wēi, son disciple le plus proche. Trois questions se sont alors posées : la 
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célébration d’un rituel funéraire, l'avenir du temple newyorkais et la continuité de la lignée. En 

lien avec la veuve de son maître, Xuán Wēi s'est trouvé en charge des trois questions. Le jeune 

Chinois qui assistait Me Xuán dans son temple, après que ce dernier lui eut sauvé la vie, à 

recherché sans succès à organiser un rituel funéraire taoïste à New-York. La demande a ensuite 

été formulée auprès du Báiyúnguān à Pékin, là aussi sans succès104. Entre temps, une partie de la 

famille de Me Xuán avait fait procéder à un rituel bouddhique, sans accord de sa veuve, ce qui a 

profondément choqué Xuán Wēi qui évoque le fait avec une désapprobation et une irritation 

perceptibles. Après plusieurs mois de recherche, c’est finalement dans un temple de Jílín 吉林 

(Nord-Est de la Chine, près de la Mandchourie), le Sānqīnggōng 三清宮（Temple des Trois 

Purs), qu’un rituel funéraire taoïste de plusieurs jours à pu avoir lieu. Ce temple est connu pour 

abriter le corps du précédant abbé, Me Wei Yongchun, décédé en méditation en mai 2006 et est 

devenu un lieu de pèlerinage très fréquenté105. Les circonstances qui ont conduit à la réalisation 

de ce rituel à Jílín pour un maître taoïste ritualiste et exorciste originaire de Hángzhōu (Sud-Est 

de la Chine), émigré à Taïwan et ayant vécu la majorité de sa vie au sein du chinatown de New-

York, méritent d'être exposées, car elles témoignent d’une certaine transnationalisation du 

taoïsme. Le temple de Jílín a été identifié par un jeune étudiant australien de l'université de 

médecine chinoise de Shànghǎi, qui avait passé plusieurs années à Chicago où il avait été élève 

de Xuán Wēi. Ce jeune praticien suivait un patient présentant des troubles psychiques lourds que 

ne parvenaient à traiter ni la médecine occidentale, ni la médecine chinoise, ni les rituels 

bouddhiques ou taoïstes auxquels avait fait appel son père, riche homme d'affaire, en désespoir 

de cause. Ce dernier, à qui la réputation de guérisseuse de l’abbesse du Sānqīnggōng était 

parvenue, lui demanda des rituels de guérison. Or, après chacun des rituels, pourtant pratiqués à 

près de 1500 km de Shànghǎi, le jeune praticien constatait une amélioration de l’état de son 

patient, ce qui l’incita à se rendre à Jílín pour rencontrer l'abbesse. Informée du décès de maître 

Xuán, qu’elle ne connaissait pas, et de la situation, elle accepta ce qu'elle considérait comme un 

devoir, procéder à un rituel funéraire pour un coreligionnaire qui enseignait en Occident.  

La seconde question concernait l'avenir du temple de New-York. Me Xuán n'ayant pas de 

successeur il fut fermé six mois après son décès. L'ensemble des statues et objets consacrés, des 
                                                
104 La raison invoquée était que le temple n'effectue pas de rituel individuel, mais seulement trois rituels collectifs 
par an. Selon Me Mèng Zhìlǐng, directeur du Collège d’études taoïste du Báiyúnguān à qui j’ai posé la question, les 
services religieux funéraires ne peuvent être que désintéressés et donc communautaires et généraux, les services 
individuels relevant pour lui d'un moyen pour les « taoïstes au foyer » (il ne mentionne pas nommément les 
Zhēngyī), de s'assurer une source de revenus grâce à des services marchands. 
105 Le corps de l’abbé est resté exposé sept ans préservé de toute corruption, sans protection particulière malgré le 
climat particulièrement humide de la région. En 2013, le bureau provincial des affaires religieuses a donné au 
temple l'autorisation de procéder à la construction d'une « chasse » adaptée et fournit la quantité d'or nécessaire pour 
l’« embaumement » du corps sous une fine pellicule d'or fin. Cette conservation « miraculeuse » a contribué à la 
réputation du temple et y attire de nombreux pèlerins et touristes. Voir la page qui lui est consacrée sur le site : 
http://www.taoiststudy.com/temple_mountain/jilin-three-purity-temple, lien actif au 2 juillet 2016. Ce type de 
phénomène arrive assez régulièrement dans le bouddhisme contemporain. 
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artefacts et archives, soit soixante caisses fut rapatrié à Chicago en semi-remorque par un 

transporteur spécialisé dans le transport d'œuvres d'arts. Après avoir été nettoyées avec la 

participation d’élèves américains, les statues ont été installées dans les salles de la clinique de 

médecine chinoise où officie l'épouse de Xuán Wēi, où un autel discret a été reconstitué. Avec 

l'accord de la veuve de Me Xuán, Xuán Wēi a proposé à ses étudiants de prélever les statues avec 

lesquelles ils auraient une affinité particulière. Les archives liées à l'activité du temple ont fait 

l'objet d'un classement et d'un examen pour envisager les suites éventuelles à donner. Xuán Wēi 

a également précisé à l'ensemble de ses étudiants, qu'il a tenu régulièrement informé des 

événements, que le temple de Jílín pourrait offrir à la fois les rituels funéraires et le rituel annuel 

de protection que Me Xuán proposait. Il a également précisé que les dons qu'il récoltait 

antérieurement pour Me Xuán seraient désormais consacrés à aider des temples taoïstes en Chine, 

notamment celui de Jílín, et à Taiwan. Lorsqu’il a précisé ce point, lors du séminaire de mai 

2014, les étudiants ont spontanément collecté environ 1000 €, pour une vingtaine de présents.  

La troisième question posée par le décès de Me Xuán, la continuité de sa lignée, s'avère à ce 

jour, à ma connaissance, non résolue. Me Xuán n'avait eu que cinq disciples, avec lesquels il 

n'avait plus de contact à l'exception de Xuán Wēi. Aucun d'entre-eux n'avait souhaité lui 

succéder en tant que ritualiste et exorciste. D'après ce que j'ai pu déduire, Xuán Wēi, qui 

n’évoque pas la question, s’est rendu à plusieurs reprises en Chine et à Taiwan pour tenter de 

résoudre ce problème. Au moment où j'écris ces lignes, la question reste donc posée. 

Si ces événements ont été reçus avec tristesse par les membres du groupe France ils n’ont eu 

d’impact ni sur la dynamique du groupe ni, à ce jour, sur les enseignements dispensés par Xuán 

Wēi. Certains étudiants avaient rencontré Me Xuán à New-York ou bénéficié de rituels pour des 

proches ou eux-mêmes (rituels de protection, rituels funéraires, bénédiction nuptiale, …), mais 

les liens étaient peu étroits. Son décès a été ressenti plutôt, me semble-t-il, comme celui d’un 

parent éloigné et respecté. Quant au problème de continuité lignagère, il ne semble pas qu’il ait 

réellement été perçu comme important, la plupart des membres du groupe se sentant surtout 

« liés » à Xuán Wēi et à ses lignées d’appartenance. D’ailleurs la majorité est bien en peine de 

donner spontanément le rang occupé dans ces lignées Wǔdāng Lóngmén et Lǘmén. Cette 

appartenance ne présente pas pour les membres du groupe un caractère identitaire, témoignant 

ainsi d’un autre rapport au taoïsme. 
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Conclusions 

Les fabriques du taoïsme miroir des évolutions 
du religieux en Occident 
 

 

Lorsque, il y a cinq siècle, Jorge Alvarez jette l’ancre dans la rivière des perles à quelques 

encablures de Canton, il inaugure un dialogue, souvent conflictuel, entre deux civilisations et 

deux cultures qui ont façonné le monde : l’Europe occidentale et la Chine. Parti explorer et 

conquérir de nouveaux territoires, sûr de son droit et de sa foi, il n’aurait pu imaginer que ce 

dialogue mènerait cinq cent ans plus tard des Occidentaux à trouver un sens à leur vie dans une 

religion dont il ignorait jusqu’à l’existence, pas plus que Matteo Ricci cherchant à convertir les 

grands lettrés un siècle plus tard ou qu’Abel-Rémusat tentant de déchiffrer le Dàodéjīng. Mais le 

monde a changé et malgré quatre cents ans de mission et d’évangélisation chrétienne, un siècle 

de présence et d’exploitation coloniale et soixante-dix ans de communisme athée le taoïsme vit 

toujours en Chine et des taoïstes chinois vont désormais en Europe et en Amérique transmettre 

leurs savoirs, leur culture et leurs croyances. Entre temps l’Occident en a fabriqué des images 

multiples, le plus souvent négatives et réductrices, déformées par les grilles d’intelligibilité et les 

biais perceptifs liés à son histoire religieuse. Pouvait-il en être autrement ? L’objectif de ce 

travail était de comprendre comment et pourquoi le taoïsme avait pu faire greffe en Occident. 

Notre hypothèse était que, ne résultant pas d’une stratégie missionnaire, il n’avait pu le faire 

qu’en se diffusant très progressivement au sein d’imaginaires occidentaux dans des milieux 

spécifiques constituant autant de terreaux favorables. Sur les quatre siècles que nous avons 

parcouru cette histoire nous éclaire sur la manière dont l’Occident a appréhendé progressivement 

la culture religieuse chinoise et le taoïsme. Les fabriques de ses représentations illustrent les 

rapports de l’Occident à la Chine mais aussi au religieux, au rythme de leurs évolutions 

réciproques, du siècle des découvertes à celui de la globalisation, notamment pour la France, 

pays qui a joué un rôle majeur dans la fabrique, la diffusion et la réception de ces représentations 

en Occident depuis le XVIIIe siècle jusqu’à la constitution du champ des études taoïstes au XXe.  

 

Des représentations liées à l’histoire religieuse de l’Occident 

L’image du taoïsme telle qu’elle apparaît aujourd’hui en Occident est une image composite 

fruit de ces fabriques multiples, spécifiquement occidentales et ethnocentrées, même si elles ont 
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été influencées par la vision qu’avaient les lettrés chinois des religions populaires. Elles résultent 

de l’agenda des différentes communautés interprétatives qui les ont conditionnées, des Jésuites 

aux Lumières, des missionnaires catholiques latins aux protestants anglo-saxons, du monde 

savant aux ésotéristes, des milieux New Age au grand public. Si ces différents moments ont 

apporté chacun leur contribution aux représentations du taoïsme, chacune de ces communautés 

en a interprété les pratiques, les croyances et l’histoire à l’aulne de sa vision du monde, en en 

façonnant des images dénaturées jusqu’au dernier tiers du XXe siècle.  

 

. Des Jésuites au New Age, les cinq fabriques du taoïsme en Occident 

Ces lectures européocentrées du taoïsme se sont faites au prisme et au fil des débats et du 

rapport au religieux en Occident. Les Jésuites instrumentalisent les religions chinoises dans un 

cadre apologétique : il leur faut justifier leur méthode d’évangélisation et se défendre dans la 

Querelle des rites. Les Protestants s’inscrivent dans cette lecture chrétienne mais y ajoutent deux 

dimensions spécifiques : une vision individualiste anticatholique et anticléricale. A l’instar du 

catholicisme, le taoïsme devient alors, sous l’autorité de son Pape, le Maître céleste, un exemple 

de dévoiement clérical. Et la primauté accordée aux textes : le Dàodéjīng devient donc la Bible 

du taoïsme, ouvrage canonique fondateur qui reflète la pureté initiale de sa philosophie. Les 

orientalistes et les sinologues savants, laïques et bourgeois, rationalistes et évolutionnistes, 

élitistes et anticléricaux, y voient aussi l’influence néfaste du cléricalisme, mais surtout, le poids 

des superstitions populaires qui signe le primitivisme, l’arriération et l’infériorité du peuple 

chinois enfoncé dans la magie. Leur perception rejoint ainsi la vision chrétienne, mais au motif 

de la Raison, de la Science et du Progrès, non plus de la Révélation et de la Foi. Chaque étape de 

cette réception s’est donc déroulée en fonction des agendas et des horizons d’attente des 

différents acteurs dans les débats européens qui les agitent. Elle en a naturellement mobilisé les 

catégories taxinomiques et classificatoires alors en usage : vraie religion vs. idolâtrie, 

superstition vs. raison, philosophie vs. religion, laïcité vs. cléricalisme, magie vs. science, 

primitif vs. développé. Ces fabriques, qui ont réifié et essentialisé le taoïsme en le désignant 

comme tel au milieu du XIXe siècle, en ont installé une image orientaliste, création occidentale 

séparant ce qui était déjà largement en germe chez les Jésuites : un taoïsme philosophique pur et 

digne d’intérêt d’un taoïsme religieux ou magico-religieux dégénéré et condamnable,. Elles l’ont 

réduit essentiellement à une représentation qui a fait de Lǎozǐ son origine, son créateur et son 

quasi unique représentant, occultant la complexité de son histoire et ses aspects socioreligieux ou 

les réduisant aux superstitions populaires, à la magie et à la recherche de l’immortalité.  

Au tournant du XXe siècle une nouvelle fabrique voit le jour grâce à l’apport des sciences 

humaines et sociales, elle débouchera sur la constitution d’un champ académique spécifique, les 
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études taoïstes, dans les années 1970. Comme pour les autres traditions religieuses asiatiques le 

développement des études sociologiques, historiques et ethnographiques et celui des sciences des 

religions qui se déprennent peu à peu de leur ancrage chrétien, puis scientiste, laïciste et 

évolutionniste, va permettre de mieux appréhender les réalités du taoïsme et de dépasser 

certaines visions étiques réductrices. Grâce à quelques personnalités en rupture avec la tradition 

de la sinologie savante textuelle ou missionnaire, Marcel Granet, Henri Maspero, Kristofer 

Schipper, le taoïsme va être à la fois, et lentement, mieux connu, mieux documenté et mieux 

compris et les paradigmes des représentations antérieures vont être largement remis en cause. Ce 

développement s’accompagne d’un élargissement sans précédent de l’accès à la culture avec la 

démultiplication des moyens de diffusion des savoirs au sein des sociétés occidentales. Un 

nouvel intérêt pour les pensées asiatiques se fait jour et rencontre aux Etats-Unis les mouvements 

contre-culturels sur le socle desquels va se développer la mouvance New Age. A partir de ce 

moment, avec la contestation accrue du modèle sociétal occidental, l’attrait pour l’Asie, 

l’individualisation du croire, l’accès à des approches cosmologico-anthropologiques et à des 

formes de spiritualité, de médecine et de techniques du corps alternatives à celles en usage, le 

taoïsme va peu à peu s’acclimater en Occident. Il le fait grâce à la multiplication des traductions 

des textes majeurs, le Lǎozǐ, puis le Zhuāngzǐ sur un versant philosophico-littéraire, l’intérêt pour 

son modèle cosmologique et anthropologique et enfin un ensemble de pratiques du corps, 

aboutissant, après les fabriques jésuite, protestante, orientaliste et sinologique, à une nouvelle 

fabrique du taoïsme, contemporaine et postmoderne. Dernière fabrique en date qui, même si elle 

aussi s’avère réductrice, a permis d’atteindre un point de bascule dans ses représentations. 

Ce processus de réception peut être mis en parallèle avec celui des autres grandes traditions 

spirituelles asiatiques : hindouisme, bouddhisme, notamment dans ses versions zen et tibétaine, 

voire tantrisme et chamanisme. Même si chacune de ces réceptions présente ses particularités on 

retrouve les mêmes acteurs, d’abord missionnaires chrétiens puis savants laïques, rationalistes et 

évolutionnistes issus des grandes puissances coloniales, à commencer par la France et la Grande-

Bretagne et les mêmes phases dans la construction, la diffusion et l’appropriation des savoirs. 

D’abord la curiosité, lors de la découverte, avec un discours descriptif qui s’attache davantage au 

visible, aux mœurs et aux coutumes, aux lieux de culte et aux cérémonies, notamment funéraires 

et matrimoniales, qu’aux croyances. Puis le rejet, la condamnation, la diabolisation, au nom de la 

Foi, puis de la Raison, de la Science et du Progrès qui justifient autant le colonialisme spirituel 

que le colonialisme tout court. En parallèle, avec le défrichement des langues orientales, le 

regard se porte sur les textes, à la recherche d’œuvres canoniques et primordiales, d’une sagesse 

antique, voire de l’origine première des religions. Ces textes deviennent objets de science pour 

l’Occident qui les classe, les compare et les évalue, le plus souvent détachés de leurs contextes, à 
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l’aulne de ses propres catégories : philosophie, sagesse, religion, superstition, théisme, athéisme, 

panthéisme, nihilisme, rationalisme, matérialisme, ou des interrogations théologiques 

chrétiennes : et Dieu dans tout ça ! quel principe premier, quel ouvrage fondateur, quelle 

eschatologie, quelle sotériologie ? Ce n’est donc pas un hasard si l’ensemble aboutit au XIXe  

siècle rationaliste et classificateur à la réification des traditions asiatiques sous des termes en 

isme, jusqu’à la culture chinoise lettrée qui devient le confucianisme1. Avec le développement 

des études académiques la complexité de ces traditions se découvre, voire interroge 

subversivement les certitudes occidentales en offrant d’autres visions de l’homme et de son 

rapport au monde jusqu’à apparaître comme un contre-modèle au modèle occidental rationaliste 

et progressiste, d’autant que ce dernier connaît depuis le Romantisme ses premières mises en 

cause. L’Orient considéré comme spirituel et mystique apparaît dès lors comme une alternative 

salvatrice pour un Occident matérialiste en déclin. A cette phase qui accompagne et se nourrit du 

développement de l’ésotérisme occidental et bénéficie surtout à l’hindouisme et au néo-

hindouisme occidentalisé et au bouddhisme, avec la mythification du Tibet, des années 1880 aux 

années 1980, succède une domestication postmoderne qui aboutit à l’incorporation 

réductionniste des traditions asiatiques dont le taoïsme au sein de la nébuleuse New Age. 

 

. L’acclimatation du taoïsme : une diffusion spontanée sous un régime de confusion 

Tout en s’intégrant dans ce schéma général la réception du taoïsme présente plusieurs 

particularités inhérentes à sa nature, en particulier son faible niveau de prosélytisme, son ancrage 

territorial communautaire et ses modes d’organisation et de pratique. Spécifiquement chinois, 

moins répandu hors de Chine que le bouddhisme, il est moins visible et accessible sur le terrain 

au XIXe siècle que l’hindouisme, le bouddhisme, ou même le tantrisme en terre indienne, et, à 

l’exception de Matgioi à partir du Vietnam, et de René Guénon, il constitue une ressource peu 

mobilisée par l’ésotérisme occidental, notamment par la Théosophie. Non dogmatique, peu 

institutionnalisé et hiérarchisé selon des formes en églises que connaît l’Occident, et en relatif 

déclin il n’a pas développé d’action missionnaire contrairement au néo-hindouisme ou au 

bouddhisme zen dès la fin du XIXe siècle, puis au bouddhisme tibétain. Et aucun taoïste n’a eu 

l’impact de Vivekananda ou de D. T. Suzuki au tournant du millénaire ou, plus près de nous, des 

gurus indiens, de moines zen tels Taisen Deshimaru ou Thich Naht Hanh, ou du dalaï-lama, 

personnalités médiatiques emblématiques porteuses d’images fortes dans les imaginaires.  

L’acclimatation du taoïsme en Occident résulte donc d’une forme de propagation spontanée 

sous l’influence d’un réseau de passeurs, de relais et de prescripteurs, et non d’une volonté de 

                                                
1 Cf. Nicolas Standaert, « The Jesuits Did NOT Manufacture Confucianism », op. cit. 
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conquête spirituelle et d’affirmation nationaliste (néo-hindouisme, voire zen)2, ou de survie et de 

préservation du pouvoir de lignées religieuses aristocratiques (bouddhisme tibétain)3 , qui 

pouvaient s’appuyer sur d’importantes ressources : maîtres, organisations, temples, édition. Il ne 

s’est pas davantage occidentalisé en Asie comme le néo-hindouisme, le bouddhisme réformé ou 

le néo-tantrisme, même si l’influence occidentale est nettement perceptible chez les auteurs sino-

américains que nous avons évoqués et s’il a connu de fortes évolutions depuis la dernière moitié 

du XIXe siècle. Il n’a pas non plus bénéficié d’une exposition et d’une médiatisation importantes 

par le biais de la littérature populaire qui a surtout véhiculé des images du bouddhisme et du 

Tibet (H. Hesse, Lobsang Rampa, A. David-Neel), ou du chamanisme amérindien (C. 

Castaneda), ou par la vulgarisation savante qui, outre celle dont ont bénéficié bouddhisme et 

hindouisme a, avec Mircea Eliade, surtout popularisé le yoga et le chamanisme.  

En revanche, le taoïsme a bénéficié d’un régime de méconnaissance et de confusion qui lui 

attribue nombre d’éléments et de concepts du fonds commun de la pensée et de la culture 

chinoise : dào, qì, yīn-yáng, wúwéi, tàijí, théorie cosmologique naturaliste des correspondances 

ou anthropologie du corps. Dans ce cadre est considéré comme taoïste tout ce qui est chinois et 

qui n’est pas perçu comme spécifiquement bouddhique ou confucéen. Ainsi, le Yìjīng, la 

médecine et la sexologie chinoises, le yǎngshēng, le tàijíquán, le qìgōng, le fēngshuǐ sont-ils 

souvent considérés comme taoïste, et, par retournement, symbolisent une culture chinoise où les 

spécificités du taoïsme disparaissent au profit d’une vision réductionniste exotique, parfois 

mystico-ésotérique. On assiste ainsi, en Occident, à une dissolution de la culture et des 

symboliques chinoises dans les représentations du taoïsme et à l’institution du taoïsme comme 

représentant symbolique de la spiritualité chinoise dans les imaginaires relatifs à la Chine. 

L’adjectif taoïste et le terme tao, certains jouant sur sa polysémie, deviennent alors une forme de 

label gage d’authenticité, de tradition et d’antiquité pour des concepts et des pratiques exotiques 

importées, adaptées à l’Occident, décontextualisées, simplifiées, réinterprétées et sécularisées, 

qui se prêtent aux hybridations et aux bris-collages dans une approche néo-orientaliste qui 

aboutit à une forme de (ré)invention de la tradition4, selon un schéma qui peut parfois s’avérer 

assez proche de certaines de ses évolutions historiques en Chine même5. Dans son appropriation 

pragmatique occidentale en tant que système exotique, le taoïsme réel n’a pas d’importance. 

 

                                                
2 Cf. Lionel Obadia, Le bouddhisme en Occident et Véronique Altglas, Le néo-hindouisme occidental, op. cit., 
3 Cf. Cécile Campergue, Le maître dans la diffusion et la transmission du bouddhisme tibétain en France, op. cit. 
4  Arjun Appadurai décrit ce type d’adaptation et d’apprivoisement extérieur comme une « esthétique de la 
décontextualisation » (The Social Life of Things, Cambridge : Cambridge University Press, 1986, p. 28). 
5 Je pense notamment aux emprunts-adaptations faits par les taoïstes au bouddhisme ou au tantrisme, mais aussi à la 
(re)construction de lignées pour légitimer certains courants. Voir à ce sujet la thèse de Monica Esposito, La Porte du 
Dragon. L'école Longmen du Mont Jingai et ses pratiques alchimiques d' après le Daozang xubian (Suite au Canon 
Taoïste), thèse de doctorat, 3e cycle, sous la direction de Isabelle Robinet, université de Paris VII, 1993. 
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Un retournement d’image qui illustre un nouveau rapport au religieux6 

et au surnaturel en régime de postmodernité 

Aujourd’hui, le tao fait vendre, le tàijítú s’affiche sur les T-shirt et les logotypes d’entreprises 

et d’institutions, des clubs d’arts martiaux japonais au label Fair trade ou à Pôle emploi, et Lǎozǐ 

désacralisé est devenu un nom de restaurant, de salon de massages ou de baume pour les pieds7. 

Les taoïstes sont passés du statut de magicien et charlatan à celui de maître spirituel et le taoïsme 

de superstition absurde à sagesse universelle. Ce retournement d’image ne lui est pas spécifique. 

Le bouddhisme, jadis jugé nihiliste et pessimiste, le tantrisme sordide dépravation ou le 

chamanisme arriération primitive sont aujourd’hui tendance. Ce changement de paradigme 

s’inscrit dans les mutations d’une époque qui débute après-guerre et qui nous semble caractériser 

le passage à la postmodernité. Car, même si ces phénomènes s’appuient en grande partie sur la 

modernité elle-même et en développent les conséquences de manière exponentielle, ils la 

dépassent et en infléchissent le sens. Au delà de la contestation déjà ancienne de l’héritage des 

Lumières, de la Raison, de la Science et du Progrès débutée avec le Romantisme, puis de la mise 

en cause des grands récits, de la rationalité et de l’organisation socio-économique et politique 

occidentale, ce dépassement se fait pour moi d’abord par la perte du Sens de l’Histoire. S’y 

ajoutent ensuite l’importance prise par les signes et les images soulignée par Jean Baudrillard, 

celle de la communication par Georges Balandier, la cinétique de développement et de 

globalisation évoquée par Peter Sloterdijk et Paul Virilio, et enfin la place accordée au self 

relevée par Paul Heelas et au corps par David Le Breton, toutes deux en lien avec l’injonction 

normative de développement et de réalisation de soi8. De négative durant plusieurs siècles, 

l’image occidentale du taoïsme est devenue globalement positive en quelques décennies à partir 

des années 1980-1990, s’inscrivant dans les dynamiques postmodernes du New Age et d’un 

marché spirituel et cognitif globalisé9, en réponse à un souci de soi articulé autour du self et du 

                                                
6 Je fais mienne ici la définition du religieux par Françoise Champion : « toutes les modalités de la croyance passant 
par la religion, la spiritualité, la sagesse ou tout autre forme de spiritualité » dans « Introduction. Des relations entre 
« religieux » et « psy » », Archives de sciences sociales des religions, 2013, n°163 « Soigner l’esprit », pp. 9-15). 
7  Restaurant Lao Tseu, 209 bd St-Germain, Paris. Lao Tseu chaine de salons de massage, voir : 
https://www.resalib.fr/lao-tseu-strasbourg, lien actif au 02 septembre 2017.  
8 Cf. Jean Baudrillard, Le système des objets. La consommation des signes, Paris : Gallimard, 1968, La société de 
consommation, Paris : Gallimard, 1970, Simulacre et simulation, Paris : Galilée, 1981. Georges Balandier, 
« Communication et image: une lecture de la surmodernité », De la tradition à la post-modernité. Hommage à Jean 
Poirier, André Carénini, Jean-Pierre Jardel (eds.) Paris : PUF, 1996, pp. 41-47. Peter Sloterdijk, Eurotaoismus, op. 
cit. Paul Virilio, La vitesse de libération, Paris : Galilée, 1995. Paul Heelas, The New Age Movement: The 
Celebration of the Self and the Sacralization of Modernity, Oxford: Blackwell, 1996. David Le Breton, 
Anthropologie du corps et modernité, 7ème ed., Paris : PUF, 2013. 
9 Je fais référence ici à la notion développée par le sociologue Gérard Bronner. Cf. Gérard Bronner, « Le marché 
cognitif », L’empire des croyances, sous la dir. de Gérard Bronner, Paris : PUF, 2013, pp 173-259. 
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corps, les techniques du corps, comme l’avait signalé Marcel Mauss dès 1937, offrant un rapport 

privilégié au religieux. 

 

. L’inscription dans les dynamiques du New Age 

En quatre siècles de réceptions européennes, de Matteo Ricci à Karine Martin, le taoïsme 

chinois est donc passé en Occident de l’ignorance à l’attrait, du mépris à l’intérêt, de la 

condamnation à la fascination et dans certains cas à l’adhésion, mais aussi du statut de 

superstition diabolique, objet de curiosité exotique, à celui de boîte à outils, ressources 

conceptuelles et pratiques, mobilisables à peu de frais par des Occidentaux en quête de bien-être 

et de santé, de développement de soi et de réalisation spirituelle. Il y a gagné une dénomination 

occidentale univoque et des adeptes, une connaissance savante et des représentations populaires 

qui en font un symbole de la spiritualité chinoise. Cette image positive et porteuse s’est 

construite autour de la recherche d’une sagesse alternative primordiale, pure, authentique et 

pérenne, grâce à une valorisation  néo-orientaliste de clichés exotiques et des récits merveilleux 

qui peuplent l’imaginaire chinois : figures du vieux sage, de l’ermite, ou du maître aux pouvoirs 

mystérieux et traditions lignagères ininterrompues préservant depuis des siècles des savoirs 

secrets révélés par des immortels. Le succès du taoïsme doit beaucoup à cet imaginaire repris à 

nouveaux frais au sein de la mouvance New Age et qui attribue aux maîtres taoïstes une 

supériorité spirituelle, comme il le fait pour les yogis indiens, les lamas tibétains ou les 

chamanes amérindiens. Comme les autres traditions exotiques, il apporte également au New Age 

une certaine profondeur historique et anthropologique. 

Tel qu’il se présente dans sa version occidentalisée populaire, le taoïsme, réduit à une 

appréhension superficielle et simplifiée du fonds cosmologico-anthropologique chinois, 

s’articule parfaitement avec la vulgate de la mouvance New Age et va faire de Lǎozǐ, non plus un 

philosophe chinois ou le fondateur d’une religion, mais un vieux sage universel. Il offre une 

théorie des correspondances Ciel, Terre, Homme dans le tao autour de la notion uniciste du qì et 

de sa traduction dynamique par le yīn-yáng, qui se combine assez aisément avec l’approche 

énergético-psychique holiste et moniste du New Age qui met en avant l’idée d’un champ de 

conscience universel avec lequel l’homme peut communiquer et interagir et au sein duquel il 

peut se développer par un travail de transformation personnelle. Cet éthos trouve dans les 

pratiques asiatiques, notamment labellisées taoïstes, une large palette d’outils exotiques qui 

cadrent avec ses préoccupations et ses attentes. Ce n’est donc pas un hasard si les publications et 

les enseignements labellisés taoïstes qui rencontrent un succès populaire, comme ceux de 

Mantak Chia, traitent d’abord du corps, de vitalité et de sexualité et désormais d’alchimie 

interne, tout en réduisant le taoïsme à un kit de pratiques de bien-être simplifiées à visée 
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spirituelle pour gérer son stress, retrouver son ardeur, affirmer sa virilité, prévenir son 

vieillissement et enfin vivre un orgasme fusionnel et cosmique. Et ce n’est pas un hasard si ces 

auteurs invoquent dans leurs ouvrages l’autorité de la tradition, d’une transmission authentique 

et de secrets enfin révélés, font appel à l’expérience individuelle qui assure l’autovalidation du 

croire et mobilisent des marqueurs de légitimation scientifique au travers d’un discours scientiste 

et d’évidence. Ces techniques d’écriture constituent les stratégies majeures de l’épistémologie du 

New Age10. Car le New Age entretient avec la Science et la rationalité un discours ambivalent, les 

décriant d’un côté pour les mobiliser comme outils de légitimation de l’autre, comme avec la 

consommation et la marchandisation, condamnées mais mises en œuvre dans un consumérisme 

spirituel parfois forcené. Ce faisant, le taoïsme s’inscrit dans l’offre contemporaine mouvante et 

foisonnante des systèmes de sens qui nourrit le marché cognitif et des biens de salut, où, comme 

le note Gérard Bronner, les croyances sont davantage liées à l’autorité de leurs médiateurs qu’à 

celles des institutions de sens11. 

 

. L’inscription dans les dynamiques d’un marché spirituel et cognitif globalisé 

En se diffusant depuis une trentaine d’années au sein d’un milieu qui ne cesse de s’élargir, des 

réseaux des arts martiaux et de la médecine chinoise à ceux des pratiques psychocorporelles et 

aux thérapies alternatives, le taoïsme a élargi ses publics des milieux sinophiles aux milieux 

alternatifs et New Age au public populaire et, avec le qìgōng, aux seniors. Cette évolution s’est 

nourrie de mutations socio-économiques structurelles qui ont facilité le développement du 

marché des pratiques psychocorporelles. Les théories de la pratique12  ont mis en évidence 

l’importance des nouvelles temporalités de l’organisation sociale avec le passage à la civilisation 

des loisirs : week-end, vacances scolaires, temps libre, en particulier pour les jeunes célibataires, 

et la génération des baby-boomers arrivée à une période d’inactivité professionnelle dotée d’un 

certain capital culturel et économique, et celle des facteurs matériels : prolifération des 

infrastructures et des structures d’accueil (salles de sport, clubs de gym, centres de loisirs, 

associations, clubs de seniors), multiplication et professionnalisation des enseignants, coûts 

d’accès et d’information réduits. Ces évolutions socio-économiques ont fortement influé sur la 

visibilité et l’exposition aux diverses pratiques asiatiques, leurs possibilités et facilités d’accès et 

donc leur diffusion. Elles ont profité d’abord au yoga, puis au zen et aux arts martiaux 

aujourd’hui au qìgōng, comme au tantrisme, au chamanisme au sens large ou à la méditation 

                                                
10 Cf. Olav Hammer, Claiming Knowledge. Strategies of Epistemology from Theosophy to the New Age, Leiden, 
Boston : Brill, 2004. 
11 Gérard Bronner, Croyances et imaginaires contemporains, Paris : Editions Manicius, 2013, p. 20. 
12 Cf. Sophie Dubuisson-Quellier et Marie Plessz, « La théorie des pratiques », Sociologie [En ligne], 2013, n°4, vol. 
4, mis en ligne le 28 janvier 2014, consulté le 13 septembre 2016. URL : http://sociologie.revues.org/2030. 
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sous toutes ses formes. Ces mutations ont facilité l’émergence progressive depuis les années 

1970 d’un marché du spirituel non régulé, en évolution constante et sous forte influence 

américaine, combinant offres d’enseignements et de formations d’enseignants, centres de 

pratiques, édition et médias, produits dérivés et tourisme, où les médias, notamment spécialisés, 

jouent un rôle prescripteur important13. Ce développement, qui a généré son lot d’entrepreneurs 

et de consultants en  bien-être psychocorporel et spirituel, a été facilité par le processus de 

sécularisation, la globalisation qui permet d’inonder le marché éditorial européen d’ouvrages 

américains à moindre coût, le passage dans l’hypersphère qui accélère la circulation et l’accès 

aux informations et, pour le taoïsme, l’ouverture de la Chine qui a facilité les rencontres, les 

échanges et le développement du tourisme du qì. 

 

. Une réponse au souci de soi contemporain sous influence de l’individualisme américain 

Dans cette évolution, le retournement d’image du taoïsme s’ancre sur la préoccupation socio-

psychologique dominante qui accorde une place centrale au corps et au soi (self). Cette 

focalisation résulte de l’impératif de développement et de réalisation de soi postmoderne qui 

révèle un renouveau du souci de soi sous double influence américaine convergente : l’ethos 

capitaliste libéral, puritain et individualiste d’un côté, celui du New Age de l’autre. Cette 

préoccupation autour du corps et du self s’articule autour de deux axes : performances et 

adaptabilité, développement et accomplissement. Pour y répondre elle emprunte au taoïsme, 

comme aux autres traditions exotiques, une palette d’outils fragmentés et détournés de leurs 

finalités premières. L’utilisation de ces pratiques labellisées taoïstes suit alors deux voies à la 

fois distinctes et convergentes. La première, leur instrumentalisation au bénéfice de la gestion du 

stress et des émotions pour assurer les performances d’un self qui réponde aux injonctions 

d’adaptabilité et aux assignations professionnelles et sociales et qui favorise, d’autre part, la 

préservation de capacités physiques, notamment sexuelles et la prévention d’un vieillissement 

devenu intolérable sous peine d’affecter l’estime de soi, voire l’identité. Car nous sommes entrés 

dans l’ère de l’identité où le corps est à la fois le signe de l’individu, le lieu de sa différence et de 

sa distinction14. Cette instrumentalisation rejoint la recherche d’un bien-être psychocorporel, la 

focalisation sur le corps s’accompagnant d’une forte tendance à la psychologisation et de la 

                                                
13 Dernier exemple médiatique dans son numéro de septembre 2017, le magazine populaire Ca m’intéresse titre en 
première page « Pilates, yoga, tai-chi, … ces gyms qui soignent le corps et l’esprit », mettant ainsi sur un pied 
d’égalité une méthode de gymnastique occidentale des années 1930, un ensemble de pratiques indiennes millénaires 
et un art de combat chinois centenaire réduits au rang de gymnastiques, mais thérapeutiques pour le corps et l’esprit. 
14 Sur ce passage dans l’ère de l’identité voir Jean-Paul Kaufman. L'invention de soi. Paris : Fayard/Pluriel, 2010. 
David Le Breton, Anthropologie du corps et modernité, op. cit., p. 12. 
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recherche d’une santé globale, physique et psychique 15 . La seconde voie est celle de 

l’exploration de soi au travers d’une pratique interne réflexive sur son propre corps et ses 

réactions grâce à un travail et des techniques de conscientisation psychocorporelle. Ces pratiques 

touchent des dimensions anthropologiques historiquement considérées comme marginales, 

négligées, occultées, voire condamnées, en particulier la conscience du corps et la sexualité. 

Leur mise en œuvre constitue une opportunité de réflexivité et d’ouverture à une nouvelle 

approche cognitive par une connaissance de soi et du monde différentes, médiatisées par une 

corporéité consciente. Elles transforment le corps en entreprise à gérer16. Il peut devenir outil de 

connaissance de soi, mais aussi voie de salut, comme l’avait noté Richard Sennet17, rejoignant en 

cela certains de ses usages dans les pratiques religieuses asiatiques. L’idéal moderne de 

l’individu autonome et rationnel devient alors celui d’un individu égotique et émotionnel et le 

Sujet pensant des Lumières devient un Sujet ressentant dominé par l’ego18. L’appel à ces 

techniques répond surtout à la nécessité de restaurer un enracinement anthropologique rendu 

précaire par les conditions sociales d’existence19, ce dont témoigne notamment la prégnance du 

thème de l’enracinement et son utilisation dans les discours New Age.  

 

. Une quête ontologique qui accorde une nouvelle place au surnaturel 

La sociologie religieuse a montré combien les dynamiques de la modernité ont conduit à la 

désinscription des systèmes de sens, la désaffiliation des communautés d’appartenance, une 

désinstitutionalisation, une sécularisation grandissantes et la fin de la religion englobante qui 

inscrivent désormais le Sujet dans un univers de sens qu’il doit construire seul au fil de ses 

expériences, d’où son éclectisme, ses bris-collages, ses appartenances flottantes, ses 

tâtonnements en fonction de son capital socio-culturel et au gré des ressources disponibles et de 

ses intérêts socio-économiques. La quête spirituelle prend alors une dimension plus 

fondamentale et intramondaine de quête identitaire. C’est une litote que d’évoquer le sentiment 

d’incomplétude, la fragmentation du Sujet occidental au travers d’identités multiples qu’il 

occupe dans des temporalités et des milieux différents, les tensions, difficultés et pathologies que 

cela génère. L’injonction de développement et de réalisation de soi et la centralité accordée au 

corps accentuent cette tension tout en y apportant avec le New Age une réponse enchanteresse : 

                                                
15 Cf. Nadia Garnoussi, « Des glissements du spirituel au ‟psy” », Archives de sciences sociales des religions, 2013, 
n°163, « Soigner l’esprit », pp. 63-81. 
16 David Le Breton, op. cit., pp. 12 et 188. On lira également à ce sujet Dominique Memmi, La revanche de la chair. 
Essai sur les nouveaux supports de l’identité, Paris : Seuil, 2014, qui à travers une analyse certes éloignée de notre 
sujet met en évidence, entre vision constructiviste et naturaliste, cette focalisation sur le corps. 
17 Richard Sennet, Les tyrannies de l’intimité, Paris : Seuil 1979, p. 269. 
18 Sur le rapport occidental contemporain à l’ego voir Jean-Paul Kaufman, Ego : Pour une sociologie de l'individu. 
Une autre vision de l’homme et de la construction du sujet, Paris : Nathan, 2002. 
19 Cf. David Le Breton, op. cit. 
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l’individu serait intrinsèquement perfectible et son true self, qu’il s’agit de découvrir et de 

transformer, serait une parcelle de l’Univers20. Dans cette perspective, la quête de sens et 

d’histoire de l’individu n’est plus celle du progrès de la communauté à laquelle il appartient mais 

devient celle d’une évolution individuelle à construire au travers d’un récit personnel qui assure 

son identité21. Cette approche peut se combiner assez facilement avec les épistémologies et les 

ontologies des traditions religieuses asiatiques et en particulier du taoïsme. 

Par ailleurs, ce Sujet flottant, comme en suspension, non ancré pour reprendre un terme en 

vogue, est souvent présenté comme un Sujet désenchanté, sans récits collectifs auxquels se 

raccrocher, déçu par le matérialisme, l’artificialité et la vacuité du monde moderne, 

désillusionné, angoissé par son avenir, celui de ses enfants ou de la planète. Il serait alors en 

quête d’un autre monde, plus authentique, naturel et réenchanté qui lui offrirait une alternative 

idéale, utopique ou rêvée, opposable à la civilisation occidentale et à la société contemporaine. 

C’est ce qu’offre le modèle orientaliste d’une Asie spirituelle et mystique : un monde enchanté 

avec ses mythes, ses récits, ses légendes, ses esprits, ses maîtres aux pouvoirs mystérieux et tout 

un imaginaire dans lequel le Sujet flottant peut trouver un univers idéal où se projeter22. Un 

monde donc qui accorde au surnaturel une place différente que celle que lui a octroyée 

l’Occident rationaliste, scientifique et matérialiste. C’est sans doute là un point majeur qui 

rejoint et répond au besoin de réenchantement et qui s’inscrit, via le New Age et l’ésotérisme 

occidental des deux derniers siècles, dans les pas du romantisme germanique. Dans cette 

perspective le fonds chinois, symbolisé par le taoïsme, offre un modèle qui peut s’avérer 

particulièrement performant puisqu’il articule nature et surnature en une continuité cohérente 

peuplée d’esprits de différents ordres, hors et dans le corps de l’individu, et de pratiques pour les 

contacter et les mobiliser au service d’un dessein de soi. La question est alors celle du rapport 

entre l’ontologie taoïste originelle et l’ontologie occidentale qui instrumentalise ces pratiques 

exotiques23. Cet usage du taoïsme, assez identique à celui des autres traditions religieuses 

exotiques, à commencer par le bouddhisme, pose aussi la question de ses modes de 

domestication, de l’effet d’asiatisation qui en découlerait pour les sociétés occidentales, et de ses 

déterminants, notamment sociologiques. 

                                                
20 Cf. James A. Beckford, « Holistic Imagery and Ethics in New Religious and Healing Movements », Social 
Compass, 1984, xxi/2-3, pp. 259-272, ici p. 270 et Wouter J. Hanegraaff, « New Age Spiritualities as Secular 
Religion: a Historian’s Perspective », Social Compass 1999, n° 46(2), pp. 145–160, ici pp. 154 et 158. 
21 Sur la construction des identités contemporaines voir Jean-Paul Kaufman. L'invention de soi, op. cit. 
22 Témoignent de ce besoin de réenchantement par exemple le succès de la thématique des anges dans la nébuleuse 
New Age et celui du genre populaire de l’Héroïc fantasy avec le succès mondial d’Harry Potter, du Seigneur des 
Anneaux ou du Monde de Narnia, et les nombreux jeux vidéos qui en exploitent les codes. 
23 Sur ces différentes ontologies voir David Palmer, Elijah Siegler, « ‘Healing Tao Usa’ and the History of Western 
Spiritual Individualism », Cahiers d’Extrême-Asie, 2016, n°25, à paraître, notamment le § « ‘Self’ Cultivation in 
Daoism ». 
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L’invention d’une spiritualité taoïste occidentale postmoderne ? 

. Plus qu’une asiatisation de l’Occident, une occidentalisation des pratiques taoïstes  

Le développement et la visibilité des pratiques religieuses asiatiques en Occident, le passage 

dans le vocabulaire de nombreux termes qui en sont issus, de karma à qì, de dào à chakras, de 

yīn-yáng à zen ou nirvana, et la croissance continue des conversions au bouddhisme ou du 

nombre d’adeptes du yoga ou du qìgōng semblent confirmer l’hypothèse d’une asiatisation de 

l’Occident soulevée par Colin Campbell. Cette hypothèse nous semble cependant devoir être 

nuancée. Les pratiques asiatiques qui prennent racine en Occident relèvent de deux dimensions : 

une dimension religieuse que l’on retrouve dans les communautés bouddhistes ou les groupes 

néo-hindouistes, et une dimension pragmatique avec la mobilisation de techniques 

psychocorporelles à des fins intramondaines de bien-être et de développement personnel. Même 

si ces dernières peuvent être plus ou moins reliées à des dimensions philosophico-religieuses ou 

spirituelles les formes dans lesquelles elles sont domestiquées relèvent majoritairement d’une 

adoption superficielle et d’une adaptation qui les fragmente, les hybride, les simplifie, les 

redessine et les édulcore, en un mot les réinvente pour les adapter aux Occidentaux. Il en est de 

même avec des pratiques non asiatiques comme le soufisme, la kabbale ou les chamanismes.  

Plus que d’une asiatisation de l’Occident il s’agit surtout d’une mobilisation de ressources 

exotiques dans le cadre d’un marché concurrentiel24. D’autant que le yoga et le qìgōng ont été 

d’abord occidentalisés en Asie, c’est-à-dire « scientificisés », sécularisés et découplés de leurs 

contextes d’usage originel25. Comme pour d’autres secteurs, le consommateur postmoderne de 

spirituel est souvent en recherche de méthodes pratiques, faciles et efficaces et sans trop d’effort, 

offrant nouveauté, variété et inédit au rythme des modes. C’est ce que fournit la palette de 

ressources réputées anciennes et authentiques, performantes, rationnelles et sans dangers des 

traditions exotiques déconstruites, épurées et adaptées au contexte occidental. En témoigne la 

présentation du qìgōng ou du tàijíquán comme gymnastiques pour gérer le stress et les émotions, 

la mode pour la méditation, labellisée pleine conscience ou non, ou le passage récent du qìgōng 

au qìgōng thérapeutique, au nèidān [alchimie] et au yǎngshēng [hygiène de vie]. 

 

. Une spiritualité taoïste entre individualisme pragmatique et communauté imaginée 

Ces usages occidentaux de techniques chinoises plus ou moins reliées au taoïsme présentent 

un caractère performatif. Ils produisent une forme de spiritualité taoïste occidentalisée qui peut 

                                                
24 Cf. Véronique Altglas, « Exotisme religieux et bricolage », Archives de sciences sociales des religions, 2014, 
n°167, pp. 315-332. 
25 Cf. Peter van der Veer, « Global Breathing. Religious utopias in India and China », Anthropological Theory, 
2007, vol. 7, n° 3, pp. 315-328. 
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répondre autant aux impératifs intramondains de développement de soi, à la quête identitaire et 

d’un monde réenchanté qu’au besoin de spiritualité. La large palette de pratiques chinoises qui 

permettent à l’individu de se relier et de se situer en relation avec le temps et l’espace, son corps, 

ses émotions, ses énergies et celles de son environnement, au sein d’un système de 

représentation cosmologico-anthropologique holiste offre des éléments permettant de « trouver 

sa voie » ou « qui on est réellement », pour reprendre des expressions de Me Mèng Zhìlǐng ou de 

Xuán Wēi et ce d’une manière sans doute assez semblable à ce qu’elle a été en terre chinoise. 

Dans cette optique, le taoïsme, ou ce qui est présenté comme tel, constitue un système à la fois 

plus complet et moins contraignant, superficiellement, que les autres traditions asiatiques. Plus 

complet de par la large palette de pratiques mobilisables par rapport au zen, au yoga, au 

chamanisme ou aux arts martiaux japonais, souvent perçus de manière limitative, et moins 

contraignant que l’engagement dans des systèmes plus institutionnalisés et ritualisés comme le 

bouddhisme tibétain ou zen ou le néo-hindouisme, où, de plus, le rapport au maître paraît plus 

exigeant. La simplicité, apparente, du système cosmologico-anthropologique sur lequel 

s’appuient ces pratiques, réduit le plus souvent aux notions de dào, qì, yīn-yáng, à la 

correspondance microcosme/macrocosme et aux bases fondamentales de la médecine chinoise, 

offre un système de sens peu exigeant, qui peut être rattaché à peu de frais à des notions en 

vogue dans les mythologies scientifiques populaires26. En outre, le taoïsme est perçu comme 

n’impliquant, en apparence, aucune contrainte morale27, valorisant simplement l’adaptation 

constante aux changements et une attitude sociale individualiste, parfois en marge, accordant une 

place fondamentale à la nature, au spontané et au féminin et rejoignant ainsi des préoccupations 

très contemporaines. La relation au taoïsme peut alors être totalement fantasmée, facilitant 

l’identification et l’autodésignation comme taoïste par projection dans un univers mythique et 

une communauté d’appartenance affective, imaginée, virtuelle et valorisante puisque reliée à un 

monde magique de vieux sages hors du temps et de l’espace ayant compris le sens de la vie, de 

l’homme et de l’univers. 

 

. L’exemple du taoïsme américain 

Deux auteurs américains ont élaboré sur le taoïsme occidental à partir des Etats-Unis 

définissant un American Daoism (Elijah Siegler) et un Popular Western Taoism (Louis 

Komjathy), qu’ils considèrent comme nouveaux mouvements religieux sans grands rapports 

avec le taoïsme chinois. Pour E. Siegler, l’American Taoism est une « definable and distinct 

                                                
26 Je pense notamment à la physique quantique, aux théories du chaos, et même des fractales ou des cordes, à la 
réplication de l’ADN, mais aussi au fonctionnement cellulaire ou neurophysiologique, voire hormonal, etc. 
27 Les préceptes de conduite morale, la nécessité fondamentale d’acquérir des mérites par de bonnes actions et le 
lien avec les rétributions ultérieures au niveau «  karmique » sont ignorés de la très grande majorité des interviewés. 
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religious tradition of North America. While statistically miniscule, it is culturally significant »28. 

Pour L. Komjathy, ce mouvement s’est institutionnalisé « with a cognitive and virtual 

infrastructure, as the primary form of ‘Daoism’ in the West » et aurait exercé « a ubiquitous 

influence on popular western culture »29. II résulterait, pour E. Siegler, de la rencontre entre la 

sinologie anglo-saxonne et une génération d’immigrants Chinois arrivés aux Etats-Unis dans les 

années 1960 à la suite de l’évolution de la politique migratoire américaine et aurait pris corps 

dans les années 1970-1980, favorisant l’émergence d’un Daoist milieu : 

« … the origins of American Daoism are not to be found in Daoism in China so much as they are in 
its study. […] When these two histories—immigrant and intellectual—meet for the first time, they 
create something I am calling “American Daoism.” Thus, “American Daoism” was neither exported 
whole cloth from China nor simply invented by Euro-Americans. Rather it arose from a collaboration 
between progressive elements in American society, and elite, lettered Chinese immigrants, nostalgic 
for their own displaced childhoods. These men became the first American Daoist teachers, and they 
are both inventors and inheritors of tradition »30. 

Pour E. Siegler, les caractéristiques de l’American Daoism seraient : 1. d’être un mouvement 

ouvert, sans frontières, non exclusif et non dogmatique ; 2. qui utilise Lǎozǐ et le Dàodéjīng 

comme figure fondatrice et texte de référence quasi uniques et exclusifs ; 3. sans ancrage 

géographique ou territorial ; 4. apolitique et ne se préoccupant pas des problèmes nationaux ou 

internationaux ;  5. non concerné par les questions d’éthiques (qu’il aspire à transcender) et les 

rituels religieux (qu’il condamne) ; 7. non sectaire, non confessionnel et sans divisions internes31. 

Quinze ans après cette approche, je formulerai cependant l’hypothèse que l’American Daoism a 

évolué sur plusieurs points avec l’apparition de nouveaux mouvements et organisations plus 

confessionnels, l’élargissement des références, la diffusion, voire l’invention de rituels et de 

lignées occidentales et un ancrage qui, à partir de la côte Ouest et d’un Californian New Age 

Daoism, s’est largement propagé, Asheville en Caroline du Nord étant devenue, par exemple, la 

Mecque du New Age dans l’Est américain. Quant au Popular Western Taoism évoqué par L. 

Komjathy, il me paraît surtout relever d’une vision nord-américaine, à la fois réductrice et 

englobante, qui méconnaît les réalités et la complexité des situations européennes. Tel qu’il 

l’évoque, ce taoïsme populaire occidental qui désigne pour lui tout ce qui est « faux » et 

« inventé », me semble surtout un phénomène éditorial, certes d’ampleur, et l’appropriation des 

pratiques psychocorporelles labellisées taoïstes et du discours plus ou moins exotique et 

enchanté qui les accompagne, qui, même s’ils participent à l’intégration d’éléments taoïstes dans 

                                                
28 E. Siegler, The Dao of America, op. cit., pp. vi-vii. 
29 Louis Komjathy, Daoism : A Guide for the Perplexed, London : Bloomsbury, 2014, pp. 206-207. Notons que 
l’auteur oppose cette forme de taoïsme américain à celle de groupes, notamment les associations taoïstes 
européennes, qu’il considère comme davantage basés sur la tradition car dirigés par des « prêtres ordonnés » dans 
des traditions lignagères et en lien avec des maîtres chinois. C’est aussi le cas aujourd’hui aux Etats-Unis, avec 
l’American Daoist Association dirigée par Bernard Shannon, ordonné dans le courant quánzhēn à Chéngdū en 2005. 
30 E. Siegler, The Dao of America, op. cit., pp. vi-vii. 
31 Idem p. 17.  
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la nébuleuse et la vulgate New Age et contribuent à la constitution du milieu taoïsant occidental, 

ne me semblent pas représenter réellement une forme de taoïsme populaire. 

 

. Les caractéristiques du/des taoïsme(s) européen(s) 

Si le Popular Western Daoism renvoie plutôt à un mode de représentation superficielle qu’à 

un réel mouvement de fond, peut-on cependant, à l’instar de l’American Daoism parler d’un 

taoïsme européen ? Notre enquête nous a amené à constater l’existence de milieux taoïsants 

européens au sens large qui ont débordé des publics sinophiles originels pour rencontrer un 

public plus large en lien avec le développement de la spiritualité New Age et autour du souci de 

soi. Contrairement au modèle américain cette diffusion du taoïsme en Europe de l’Ouest ne 

trouve pas son origine dans la rencontre entre des savoirs et discours sinologiques et une 

génération d’immigrants Chinois à la recherche de ses racines, même si elle bénéficié de ces 

deux types d’apports, mais de l’attrait d’Occidentaux pour la médecine et la philosophie chinoise 

et pour les arts martiaux, d’abord japonais puis chinois. A ces vecteurs s’est ajoutée ensuite 

l’influence de l’American Daoism, avec la diffusion de l’Universal Healing Tao de Mantak Chia, 

mais aussi, par exemple, celle de Gia-Fu Feng sur les fondateurs de la British Taoist Association. 

Malgré les similitudes, chaque pays présente cependant des singularités, liées sans doute à son 

histoire, son rapport au religieux et à la Chine et la place qu’y occupe la sinologie. Ainsi, si les 

milieux de la médecine chinoise ont joué un rôle majeur en France, il n’en a pas été de même en 

Italie où sa réception a été très différente32. De la même façon, l’influence américaine semble 

plus sensible en Grande-Bretagne, aux Pays-Bas, en Europe du Nord ou en Allemagne qu’en 

Europe du Sud, comme en témoigne le succès moindre qu’y rencontre l’Universal Healing Tao. 

De même en ce qui concerne l’attrait pour les arts martiaux internes et le qìgōng. Si ce dernier se 

développe en France, ce n’est pas le cas en Grande-Bretagne qui reste plutôt centrée sur le 

tàijíquán, peut-être du fait du rôle historique joué dans sa transmission par les Chinois de Hong 

Kong, terre britannique, et les plus forts contingents occidentaux à Wǔdāng sont aujourd’hui 

majoritairement constitués par des Russes et des Allemands, Français, Italiens, Espagnols ou 

Britanniques y étant moins représentés33. Peut-être serait-il alors possible, c’est une hypothèse, 

de distinguer deux types de réception, l’une plus caractéristique de l’Europe du Sud, de culture 

catholique, l’autre de l’Europe anglo-saxonne et protestante du fait des différences de culture et 

d’imaginaire, de leurs histoires religieuses et des rapports à l’individualisme et au corps. Mais 

comme aux Etats-Unis, ces milieux et organisations évoluent rapidement. 

                                                
32 Cf. la thèse de Lucia Candelise, op. cit. 
33 Communications de Marc Verlant, Thomas Morillon, Yannick Lajedjky. 
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Globalement, les caractéristiques qui définissent l’American Daoism selon E. Siegler peuvent 

s’appliquer au taoïsme européen. Comme aux Etats-Unis il repose sur un daoist milieu plus large 

centré sur le souci de soi et une approche New Age autour des questions de bien-être, de santé 

globale ou de guérison spirituelle. Il est essentiellement occidental et coupé des communautés 

chinoises émigrées, et le Dàodéjīng et la figure de Lǎozǐ, mais aussi de Zhuāngzǐ, y sont 

centrales, à l’exclusion d’autres sources. Comme aux Etats-Unis, il résulte essentiellement 

d’initiatives individuelles marginales, est peu structuré, non territorialisé, non dogmatique et non 

confessionnel et numériquement faible, surtout si on le compare au bouddhisme. Il diverge 

cependant du modèle américain sur plusieurs points. Outre le fait que sa visibilité est plus 

récente, les années 1990-2000 et non 1970-1980, il est peu centré sur une démarche 

entrepreneuriale et cherche à s’institutionnaliser, avec difficulté, au travers d’associations 

nationales créées dans les années 1995-2005 en lien avec quelques maîtres chinois, peu 

représentatives, peu actives et numériquement faibles. Ses liens avec le taoïsme chinois sont plus 

étroits et plus institutionnels, qu’il s’agisse de relations maîtres/disciples, laïcs ou non, ou des 

rapports avec la Chinese Taoist Association, ou des taoïstes en Chine, à Taiwan ou Singapour. 

Compte tenu des spécificités du taoïsme, voie souvent individuelle, il semble illusoire de 

vouloir procéder à une typologisation formelle des taoïstes et taoïsants européens sur la base de 

l’affiliation à une confession ou à une structure, comme certains ont tenté de le faire pour les 

bouddhistes ou les néo-hindouistes. L’absence de groupes communautaires constitués et 

l’utilisation de statuts associatifs non confessionnels rendent inopérant une distinction du type 

membres, affiliés, clients. L’absence de dogme ou de credo institué, de structure garante de 

l’orthodoxie, les différentes significations de la « prise de maître » et de l’inscription dans une 

lignée et les différentes possibilités de « prise de vœux » et « d’ordination » font qu’il est 

également difficile d’utiliser les notions de converti, de taoïste ordonné ou de prêtre taoïste, 

souvent utilisées de manière abusive par des Occidentaux, sans même parler de l’usage du titre 

de « maître taoïste ». On peut cependant distribuer les taoïsants européens en une nébuleuse 

organisée en fonction de différents niveaux d’engagement et de croyance qui articulent autour 

d’un noyau central très restreint, à peine quelques dizaines de personnes en Europe, une 

périphérie étagée en plusieurs cercles concentriques aux contours flous, qui prenne en compte 

l’adhésion dans la durée à un système de croyance plus ou moins formalisé, large et stable, 

l’inscription et le gradient d’engagement personnel dans une palette de pratiques diverses, et 

l’intégration plus ou moins forte des deux dans un système global cohérent. A cet égard, le 

constat que nous avons dressé met en évidence la diversité des situations et des parcours 

individuels, de la pratique peu articulée aux croyances, le « maître » chinois sera vu alors comme 

simple enseignant de techniques, au croire non articulé à des pratiques, par exemple à travers 
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l’étude purement philosophique du Dàodéjīng. Ces deux dimensions constituent deux des cinq 

manières de pratiquer la religion chinoise distinguées par Adam Yuet Chau : la pratique 

discursive et scripturale d’une part, celle du perfectionnement de soi de l’autre. Des trois autres 

dimensions la pratique liturgique est quasiment absente en Europe34, la pratique relationnelle est 

très limitée du fait de l’absence d’un ancrage territorial et de l’existence de communautés 

uniquement virtuelles et éphémères, réunies à l’occasion de stages. Quant à la pratique 

immédiate (invocations, prières, consultation des sorts), elle relève de démarches personnelles, 

invisibles en dehors des temples communautaires chinois où elle n’est le fait que de membres de 

la communauté asiatique. Cependant, ces paysages, tant en Amérique du Nord qu’en Europe 

changent rapidement ce qui pose la question des déterminations, notamment sociales, motivant 

ces évolutions et l’utilisation de ces ressources en lien avec les évolutions postmodernes. 

 

. Déterminants socio-économiques, effets de genre, de génération et de parcours 

L’intérêt occidental pour le taoïsme est-il socialement déterminé ? Une explication purement 

sociologique du type de celle proposée par V. Altglas à partir des adeptes du néo-hindouisme et 

de la kabbale, et s’inspirant des travaux de P. Bourdieu, est-elle possible et satisfaisante ? Elle 

lierait alors l’utilisation du taoïsme, comme celle des autres traditions religieuses exotiques, à la 

production et au contrôle des biens symboliques par la petite bourgeoisie nouvelle définie par 

Bourdieu comme déclassée et en recherche de distinction sociale, pour qui ces ressources 

représenteraient « des enjeux vitaux pour sa reproduction, d’autant que les trajectoires au sein de 

cette avant-garde culturelle se caractérisent par une grande hétérogénéité et une relative 

indétermination » 35, en particulier pour des femmes souvent exclues du marché du travail. Cette 

attitude serait non seulement représentative de la petite bourgeoisie, mais aussi des classes 

moyennes américaines36. Il est clair que l’attrait pour le taoïsme et la mobilisation de pratiques 

plus ou moins labellisées touche, comme pour les autres pratiques exotiques, une population 

essentiellement urbaine, majoritairement féminine, dotée d’un certain capital culturel et d’un 

statut social intermédiaire ou supérieur où les professions intellectuelles, artistiques et de santé 

sont surreprésentées. Le niveau socio-culturel et le genre semblent donc jouer un rôle, mais 

corrélation n’est pas causalité et une observation sur la durée montre la diversité des situations, 

                                                
34 Quelques rares rituels sont parfois pratiqués par les responsables des associations taoïstes en Italie, au Portugal, 
aux Canaries et en France. Sur les cinq modalités de pratique de la religion chinoise voir Adam Yuet Chau, 
« Modalities of Doing Religion », Chinese Religious Life, D. A. Palmer, G. Shive, P.L. Wickeri (eds.), New York : 
Oxford University Press, 2011, pp. 67-84. 
35 Véronique Altglas, « Exotisme religieux et bricolage », Archives de sciences sociales des religions, 2014, n°167, 
pp. 315-332, ici pp. 325-326. V. Altglas cite ainsi P. Bourdieu qui aurait vu dans le yoga, le zen, l’anthroposophie 
ou la bioénergie l’expression « d’un rêve de vol social, d’un effort désespéré pour s’arracher à la force d’attraction 
du champ social de gravitation » (P. Bourdieu 1979, La distinction, Paris : Les Éditions de Minuit, 1979, p. 429). 
36 J. Beckford, op. cit., pp. 266-268. 
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du professionnel enseignant de techniques chinoises qui constituent son unique source de 

revenus au pratiquant qui se contente de suivre des cours et de pratiquer, ou non, les techniques 

enseignées, qui représente la très large majorité du public et même des taoïstes européens, les 3/4 

des responsables des associations nationales ayant une activité professionnelle sans lien direct 

avec le taoïsme, la moitié sans lien avec la Chine37. Le facteur générationnel joue également. 

D’une part le vieillissement de la population entraîne les seniors qui disposent de ressources 

temporelles et financières à se soucier de leur santé globale et à rechercher dans les pratiques 

exotiques des outils adaptés, ce qui peut leur ouvrir une voie vers le taoïsme. En parallèle, la 

population des adeptes de ces pratiques semble rajeunir et la génération d’enseignants, 

exclusivement masculins qui, les premiers, les avait introduites dans les clubs et écoles d’arts 

martiaux arrive en fin de carrière au moment où émerge avec le qìgōng une nouvelle génération 

d’enseignants, qui sont plutôt des enseignantes. Les facteurs de genre, d’âge, de génération et le 

niveau socio-culturel nous paraissent donc plutôt constituer pour les pratiquants des conditions 

de possibilité facilitant l’accès à ces pratiques et à ces savoirs du fait de leurs ressources 

personnelles mobilisables : temps, moyens financiers, capital culturel, davantage que des 

déterminants sociaux structurels. Et l’orientation vers le taoïsme, parmi le large choix de 

techniques et de traditions mobilisables, peut être envisagé comme résultant de l’inscription dans 

un parcours de pratiques où l’intérêt pour une technique d’arts martiaux, en général jeune, ou 

pour la médecine alternative, ou l’Asie, à un moment de la vie, ouvre progressivement une porte 

sur le monde chinois plutôt qu’indien, japonais ou tibétain et, en fonction d’affinités, pour le 

taoïsme plutôt que pour le bouddhisme ou l’hindouisme. Sans faire de psychologisme la 

dimension de quête spirituelle individuelle est très présente dans les biographies des sujets les 

plus engagés dans le taoïsme en Europe et leur affinité pour la Chine s’est souvent manifestée 

dès l’adolescence, au travers des arts martiaux ou de lectures, initiant un parcours graduel, sans 

ordre déterminé, qui conduit progressivement à s’intéresser à diverses techniques et pratiques, 

aux textes, à l’histoire, à la pensée taoïste, à se rendre en Chine, voire à rechercher un maître. 

L’engagement et l’implication personnelle permettent alors la mise en cohérence et l’intégration 

des différentes pratiques et du système de croyance de manière plus ou moins étendue.  

 

. Effets de quête : de la conversion aux Dream trippers 

D’une manière générale, on peut constater que plus l’individu s’engage et se stabilise dans 

une pratique, plus il a tendance à en approfondir les bases théoriques et à élargir son intérêt à des 

                                                
37 Ainsi, sur la quarantaine de membres du groupe France, deux ont ce type d’activité comme source unique de 
revenus, mais à partir d’autres enseignements que ceux de Xuán Wēi, et trois autres ont incorporé des 
enseignements de Xuán Wēi dans leurs pratiques professionnelles, mais sans les valoriser commercialement. 
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pratiques connexes, par exemple en passant de la médecine chinoise au qìgōng ou au Yìjīng, ou 

inversement. Les parcours sont multiples. Le pratiquant peut aussi rester centré sur une pratique 

modeste sans aller au-delà, c’est le cas pour de nombreux adeptes du qìgōng simple moyen de 

bien-être. Plus l’engagement dans la pratique devient important plus l’individu est conduit à des 

choix de vie qui peuvent le mener vers une professionnalisation dans le domaine concerné. Ce 

phénomène est surtout sensible pour la médecine chinoise, avec l’installation en cabinet libéral, 

ou les arts internes, en enseignant, souvent comme bénévole, avant de créer une structure. 

Plusieurs attitudes se rencontrent ici. D’une part, ceux qui font de leur pratique un moyen de 

revenus complémentaires ou alternatifs. C’est le cas pour nombre d’enseignants ou de 

consultants en arts énergétiques, voire de pratiquants de médecine chinoise, qui relèvent souvent 

d’un processus de reconversion professionnelle, à l’identique de ce qui se passe pour d’autres 

techniques alternatives ou de médecine douce : shiatsu, naturopathie, massage, etc. Pour 

d’autres, il s’agit davantage d’un engagement personnel qui peut s’exercer également par la 

transmission à autrui dans un objectif d’aide à la transformation individuelle, et, par ce biais, 

sociale. Les premiers ont tendance à adopter une attitude d’adaptation au marché de plus en plus 

concurrentiel en se formant de manière continue à de nouvelles techniques qui leur permettent 

d’élargir leur offre et de suivre des tendances à obsolescence rapide. Les seconds élargissent leur 

palette de compétence dans une logique différente, celle d’une connaissance plus large et mieux 

maîtrisée. Mais toute la gamme de comportements intermédiaires se constate. Dans ce cadre, le 

taoïsme apparaît soit comme élément de positionnement marketing et label de communication, 

soit comme système global de sens permettant de relier les théories cosmologico-

anthropologiques et les différentes pratiques chinoises de la médecine aux arts internes, du 

qìgōng à la méditation, du Yìjīng au fēngshuǐ, ces deux usages n’étant pas incompatibles. On 

passe alors d’une approche fragmentée, intellectuelle ou corporelle à une praxis qui renvoie aux 

fondements de l’approche philosophique antique où la philosophie était système de vie38. Cette 

évolution, qui peut s’apparenter à une forme de conversion, concerne cependant très peu 

d’individus. Deux obstacles majeurs font barrière : l’absence de maître taoïste présent sur le sol 

européen et la langue. Deux autres éléments peuvent également jouer : l’individualisme 

occidental et le rapport problématique qu’il entretient avec des formes institutionnalisées et 

contraignantes du religieux. Ces facteurs peuvent faciliter toutes les projections, les 

instrumentalisations et les mésinterprétations du taoïsme, créatives ou non, comme en 

témoignent les Dreams Trippers, qui pensent détenir les clefs d’un taoïsme le plus souvent 

imaginaire. Jusqu’à croire pour certains qu’ils sont les seuls et uniques représentants d’un 

taoïsme authentique et originel, disparu avec les vicissitudes de l’histoire chinoise et soixante dix 
                                                
38 Cf. Pierre Hadot, La philosophie comme manière de vivre, Paris : Albin Michel, 2001, Qu’est-ce que la 
philosophie antique, Paris : Gallimard 1995, notamment « La philosophie comme mode de vie », pp. 276-350. 
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ans de communisme, et qui poussent la logique orientaliste à son comble en s’appropriant la 

légitimité non seulement de parler au nom de l’autre, mais de s’y substituer39.  

 

. Globalisation ou transnationalisation : enjeux de pouvoir et de légitimité 

Alors que la Chine participe de la globalisation et que s’y occidentalisent les modes de vie, le 

taoïsme chinois, tout en connaissant une forme de renaissance, est confronté à de profondes 

mutations conséquences de décennies de bouleversements politiques, économiques, sociaux et 

territoriaux. Le taoïsme connaît une déterritorialisation partielle et ne fournit plus partout son 

rituel à l'organisation sociale communautaire. Ses rituels et sa liturgie ont été fortement 

simplifiés du fait des pertes de transmission générationnelle et il se trouve concurrencé par de 

nouveaux types d'autorité religieuse : personnalités charismatiques, intellectuels, leaders de 

nouveaux mouvements religieux, enseignants de techniques de perfectionnement de soi qui se 

sont massifiées, les maîtres de qìgōng ayant joué dans les années 1980-1990 le rôle d’un 

véritable clergé séculier40. Sa coexistence avec le pouvoir politique est fragile et les autorités 

chinoises le réduisent essentiellement à une dimension patrimoniale et culturelle, au même titre 

que les arts martiaux, les montagnes sacrées ou la médecine traditionnelle41. 

Avec l’ouverture de la Chine et le processus de globalisation, le taoïsme chinois et les taoïstes 

occidentaux qui avaient vécu jusqu’à il y a quelques années de manière totalement indépendante 

sont désormais en contact. Même si ceux-ci sont réduits, la barrière de la langue faisant obstacle, 

les différences de culture et de mode de vie, de croyance et de pratique produisent des chocs en 

retour. Les taoïstes chinois découvrent un monde qu’ils ignorent, qui a de quoi les surprendre et 

qui peut les fasciner. Et les taoïsants occidentaux se trouvent le plus souvent confrontés à une 

réalité qui les questionne et ne correspond pas nécessairement ni à leurs représentations ni à leurs 

attentes. Les relations croisées qui se mettent en place révèlent alors les questions de pouvoir et 

de légitimité autour de la représentativité des différents acteurs. Du côté occidental il s’agit pour 

les associations taoïstes nationales, comme pour les enseignants de techniques diverses, 

d’obtenir une reconnaissance et de s’assurer de relations qui leur offrent un accès facilité en 

Chine et une légitimité par rapport aux structures concurrentes. Pour les taoïstes chinois, maîtres 

ou associations officielles, il s’agit de s’inscrire dans la dynamique du soft power afin de garantir 

leur propre légitimité et une meilleure reconnaissance par les autorités publiques, sensibles à 

l’intérêt manifesté par l’Occident, et de capter des sources de financement potentielles en 

                                                
39 Cf. David A. Palmer, Elijah Siegler, Dream Trippers, op. cit. 
40 Cf. David A. Palmer, Liu Xun, Daoism in the Twentieth Century: Between Eternity and Modernity, University of 
California Press, 2012. 
41 Pour rappel, la venue de la délégation de la CTA en Europe en 2013 a été présentée comme une démarche de 
promotion de la « culture taoïste ». 
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monnayant les enseignements dispensés comme en témoigne le développement récent de 

Wǔdāngshān. Dans cette perspective l’intégration d’Occidentaux dans des lignées, où ils pensent 

parfois avoir été initiés, sans préparation et à l’occasion de qì tours par exemple, constitue un 

autre révélateur. Elle met en évidence une forme d’adaptation chinoise au marché spirituel qui 

résulte davantage de la globalisation que d’une transnationalisation du taoïsme qui assurerait la 

continuité lignagère en dehors du sol chinois. Cette forme de marchandisation du religieux n’est 

pas nouvelle en Chine, elle a simplement évolué du monnayage à une certaine période des 

certificats de taoïste à celui d’enseignements sécularisés, les stages collectifs et semi-publics 

remplaçant aujourd’hui la transmission de maître à disciple, et elle est passée de l’administration 

du Maître céleste aux associations locales et à des taoïstes de toutes obédiences. 

 

Des questions  pour conclure 

Arrivé au terme de cette enquête qui met à jour un moment charnière dans la diffusion du 

taoïsme en Occident, son internationalisation, voire sa globalisation, nous n’avons fait 

qu’entrouvrir une porte après le travail pionnier d’E. Siegler sur les Etats-Unis. Bien des 

observations restent à conduire, des investigations à mener, des réflexions à enrichir dans une 

perspective élargie, notamment plus anthropologique et comparatiste. Notre espoir est d'avoir 

défriché suffisamment le terrain pour donner envie à d'autres de développer cette première 

approche par des apports qui pourraient s’articuler autour de quelques pistes. D’abord l’étude des  

singularités de la réception du taoïsme dans les différents pays européens, que nous n’avons fait 

qu’esquisser, notamment sous l’angle de leur culture religieuse originelle catholique ou 

protestante. L’analyse pourrait être étendue à l’Amérique latine avec la création de groupes 

taoïstes au Mexique, au Brésil, au Venezuela, à Cuba, en Argentine ou au Pérou. Ensuite 

l’influence et la diffusion des savoirs savants contemporains sur les représentations du taoïsme 

au sein des milieux taoïsants que nous n’avons fait, la encore qu’évoquer trop brièvement. Dans 

le domaine de l’histoire intellectuelle de la Chine il nous paraît intéressant d’engager une 

recherche sur les représentations lettrées du taoïsme jusqu’à nos jours, notamment de la fin des 

Míng et du début des Qīng, qui a influencé la première réception par les Jésuites,  

L’approfondissement des logiques sous-jacentes à la combinaison des concepts issus des 

traditions religieuses exotiques mobilisées pour constituer des systèmes de sens occidentaux 

cohérents pourrait également constituer un intéressant thème de recherche. Enfin, il sera 

nécessaire d’évaluer à terme l’impact des échanges prolongés entre taoïsants occidentaux et 

taoïstes chinois, tant en Occident, qu’en Chine, mais il s’agit là d’autres chapitres à ouvrir. 
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La pensée, les concepts et les pratiques chinoises labellisés ou non taoïstes, à commencer par 

la notion de dào, se diffusent aujourd’hui dans le monde occidental postmoderne entre continuité 

de leur instrumentalisation au bénéfice de problématiques occidentales et rupture dans les 

représentations, aussi bien savantes que populaires. S’il est difficile de prédire quel sera son 

avenir, le taoïsme, qu’elles qu’en soient les représentations, offre aujourd’hui à des Occidentaux 

un système de sens et des outils qui leur permettent, au pire, de mieux s’adapter au monde 

moderne, au mieux, de donner sens à leur quête et à leur vie quotidienne. Que ces outils soient 

originels ou réinventés, cela importe peu, Zhuāngzǐ nous rappelle que ce n’est pas le filet qui 

importe mais le papillon qu’il attrape. Philosophie et pratique de vie chinoise, le taoïsme leur 

offre un moyen de répondre au souci de soi et à la quête autour des questions existentielles qui 

agitent l’homme depuis ses origines. Il répond ainsi clairement à un besoin de religieux et de 

rapport au surnaturel qui renvoie aux questions essentielles du Soi, du corps et de l’esprit dans le 

rapport à soi, aux autres et au monde. Il le fait au sein d’une société individualiste, consumériste, 

hédoniste et matérialiste, où les normes sociales, en particulier l’impératif de réalisation de Soi 

sont intériorisées. Le besoin de religieux y est toujours présent, mais les formes qui y répondent 

ont évolué et se sont adaptées, fournissant à leur tour au marché existentiel, spirituel et des biens 

de salut, et aux consommateurs censés être autonomes qui le font vivre, une offre foisonnante et 

en renouvellement permanent de prestataires, services, techniques et biens spirituels, de guérison 

ou de salut. Cette offre répond à des formes de sotériologie intramondaine centrées sur le corps 

et le Soi, la santé globale et le bien-être hic et nunc, renvoyant ainsi à un modèle d’eschatologie 

présentifiée, où le dào et le taoïsme, signifiants flottants, peuvent être investis en creux de toutes 

les projections possibles. De ce flou définitionnel, de ce « vide », résulte sans doute leur utilité et 

le développement contemporain de leur usage. 

 

故有之以為利      L’existence donne l’usage 

無之以為用       Le vide la fonction.      [Dàodéjīng, 11] 

 

吾不知其名       Je ne connais pas son nom 

字之曰道        Je l’appelle dào (Voie).    [Dàodéjīng, 25]42. 
 
 
 

-o0o- 
 

  

                                                
42 Ma lecture de ces stances du Lǎozǐ. La première fait référence à l’utilité du vide à partir de l’exemple du moyeu 
d’une roue, d’un vase et d’une fenêtre, dont le vide central assure la fonction et permet l’usage. 
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Principaux documents relatifs aux 
représentations de la Chine, du taoïsme et des 
religions chinoises 
 
 
Les textes présentés ci-dessous ont été sélectionnés en fonction de leur intérêt pour la réception des 
religions chinoises et du taoïsme en Occident. Ils sont classés par ordre chronologique de publication 
originale. Lorsque la période de rédaction est antérieure, elle est signalée entre crochets : [rédact. : 
XXX]. Dans la mesure du possible ces textes sont reproduits conformément à l’original. Lorsque l’extrait 
ne provient pas du texte original, la source est donnée en note de bas de page. Les traductions de 
l’espagnol, du portugais et du latin sont, en partie, de ma plume. Les textes anglais n’ont pas fait l’objet 
de traduction. La multiplication des ouvrages à partir de la seconde moitié du XIXe siècle nous a obligé à 
nous limiter et à ne retenir que quelques rares extraits significatifs. Ils ne reprennent pas nécessairement 
les grands auteurs à partir des années 1880 et relèvent avant tout de choix personnels. D’autres choix 
auraient été possibles.  
 
 
 
 

1 – Textes publiés avant le XVIe siècle   
 

1267 [rédact. : 1247], Fr. Giovanni dai Piano dei Carpini, o.f.m. (v. 1182-1252) 

Ystoria mongalorum … [Histoire des Mongols appelés par nous Tartares, description des 
coutumes, de la géographie, de l’histoire et des figures marquantes du peuple mongol]43. 

Art. III. « De leur religion, cérémonies, de ce qu'ils pensent être péché, de leurs divinations, 
funérailles et purifications »44. 
« [Les Tartares] Pour ce qui est de leur religion, ils croient un Dieu créateur de toutes choses, tant visibles 
qu'invisibles, qui donne les récompenses et les peines aux hommes selon leurs mérites ; cependant ne 
l'honorent pas par aucunes prières et louanges, ni par aucun service ou cérémonie. Ils ne laissent pas 

d'avoir des idoles de feutre faites à la ressemblance des hommes. […] Ils font d'autres idoles d'étoffes de 

soie, à qui ils rendent de grands honneurs. […] Ils adorent le côté du midi, comme si c'était une divinité, 
et contraignent tous les grands qui se rendent à eux d'en faire de même. […] Ils adorent le soleil, la 
lumière et le feu, comme aussi l’eau et la terre, leur offrant les prémices de leur manger et boire, 
principalement le matin avant que de rien manger, sans avoir aucune cérémonie pour le service du vrai 
Dieu. Ils ne contraignent personne à changer de religion. […] Ils s'adonnent fort aux prédictions, aux 
augures, vols des oiseaux, sorcelleries et enchantements. Lorsque le diable leur fait quelque réponse, ils 
croient que cela vient de Dieu même, et le nomment Itoga, et les Comans, Chan [khan], c'est-à-dire 
empereur. Ils le révèrent et le craignent extrêmement, lui faisant plusieurs offrandes, entre autres des 
prémices de leur boire et manger. Ils ne manquent jamais de faire tout selon les réponses qu'ils en 
reçoivent. Tout ce qu'ils ont à faire de nouveau, ils le commencent toujours à la nouvelle lune, ou à la 
pleine ; aussi l'appellent-ils la grande reine, impératrice, la prient et l'adorent les genoux en terre » [pp. 
157-162]. 

                                                
43 « Relation du voyage de Jean du Plan Carpin », Voyages autour du monde, en Tartarie et en Chine, Paris, 
Imprimé aux frais du gouvernement pour procurer du travail aux ouvriers typographes, 1830.  
44 Le texte de l’art. III figure sous la rubrique Chap. VII « Of their supertitious traditions » dans la version Haklyut  
publiée sous forme d’eBook par The University of Adelaide Library, URL : 
http://ebooks.adelaide.edu.au/h/hakluyt/voyages/carpini/complete.html#section38, lien actif le 05 septembre 2014.  



 

 

644 

Art.V . : « De l'empire et seigneurie des Tartares ». 
 « Une partie de ce pays de Kitay [Cathay], qui était vers la mer, ne put être subjuguée par eux [les 
Tartares], et demeure encore aujourd'hui en sa liberté. Les Kitajens susdits sont demi-idolâtres, et ont des 
lettres particulières. Ils ont aussi le vieux et nouveau Testament, la Vie des Pères et des Hermites, et des 
lieux faits comme des églises, où ils prient Dieu à certains temps et heures, ils se disent avoir quelques 
saints particuliers. Ils adorent un seul Dieu, honorent Jésus-Christ notre Seigneur, et croient la vie 
éternelle. Mais ils n'ont point le baptême ; ils portent de l'honneur et de la référence à nos Écritures, 
aiment les chrétiens, ont plusieurs églises, et semblent être gens assez doux et humains ; ils ne portent 
point de barbe, et ressemblent assez de visage aux Mongales [sic] ; mais ils n'ont pas tout à fait le visage 
si large. Ils ont une langue à part, et il ne se trouve point au reste du monde de meilleurs artisans en toutes 
sortes d'ouvrages. Leur pays est abondant en blés, vin, or, argent et soies, et en tout ce qui se peut désirer 
pour la vie » [pp. 175-176]. 
 

1298 [imp. : 1477], Marco Polo (1254-1324) 

Le Livre de Marco Polo, ou Le Devisement du monde, ou Livre des merveilles, ou Il Milione45. 

Chap. LXXV. 
« … Et vous dis encore qu'en outre est une autre espèce de religieux qui sont appelés en leur langue 
sensin ; ce sont hommes de grande abstinence qui mènent vie aussi dure et rude que je vous vais dire. 
Sachez donc véritablement que de toute leur vie, ils ne mangent que semoule et son, c'est l'écorce qui 
reste de la farine de froment. Ils se la préparent comme nous la préparons pour les cochons, car l'ayant 
prise, ils la mettent dans l'eau chaude pour la ramollir et l'y laissent un petit, puis la mangent ainsi délavée 
sans aucun fumet. Il jeûnent maintes fois l'an et ne mangeraient rien au monde que ce dont que je vous ai 
conté et ils boivent de l'eau ; ils demeurent beaucoup en prière, de sorte que c'est vraiment un vie rude 
outre mesure. Et ils ont de grandes idoles en quantité, et parfois ils adorent le feu » [p. 190]. 

Chap. CLX. 
 « … sachiez que les idoles du Catay et du Mangy et celles d’Inde sont tous d’une maniere. Et y a telle 
ydole qui a chief de buef [tête de bœuf] et telle qui a chief de porc de chien ou de mouton, et de plusieurs 
autres façons. Et si en y a qui ont quatre testes ; et telles trois, dont il y a sur chacune espaule une. Et si y 
a aussi de telles qui ont quatre mains ; de telles dix, et de telles mille. En celles de mille mains ont ilz plus 
grant foy que es autres. [… ]Et sachiez que les fais de telz ydoles sont tant de deableries qu’il n’est pas 
bon de raconter. Et pour ce vous lairons de ces idoles, et vous dirons des autres choses » [pp. 548-549.]. 
 

 

2 - Textes publiés au XVIe siècle   
 

1513 [rédact. : 1330], Fr. Odoric de Pormenone (Odoric i Mattiussi), o.f.m. (1286 ?-1331)46 

Chap. XX. « De la Haute-Inde [La Chine] ». 
« Les gens de celle contrée de Mangi [Chine du Sud] et aussi toute l’Inde sont idolatres et sont marchands 
et bons ouvriers de toutes manières de mestiers » [pp. 247]. 

Chap. XXI. « De la cité de Cartan, alias Catan [Quánzhōu, Fújiàn] ». 
« Cette citée est très belle et assise sur la mer, elle est aussi grande que Romme II fois. Il ya plusieurs 
abaies de religieux ydolatrez, car tout le peuple est comménement idolatre, dont le souverain de tous leurs 
ydoles ils font comme nous giasons le Saint-Christofle. A l’heure que ilz donnent à leur ydole à mengier, 

                                                
45 Marco Polo. Le devisement du monde. Le livre des merveilles. Texte intégral établi par A.-C. Moule et Paul 
Pelliot, version française de Louis Hambis, introduction et notes de Stéphane Yerasimos, Paris : La Découverte, 
2004, 2 vol. L’opus est diffusé en version manuscrite dès 1298, la première impression n’intervient qu’en 1477. 
46 Les voyages en Asie au XIVe siècle du bienheureux frère Odoric de Pordenone, religieux de Saint-François, 
publiés avec une introduction et des notes par Henri Cordier, Paris : Ernerst Leroux, 1891. 
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je entray avec les autres pour veoir la guise. Ils apportent à leur ydole viandes très chaudes et boullans et 
les mettent devant lui : la fumée monte au visage de cel ydole, et disent ces foles gens que l’ydole qui est 
d’or, vit de celle fumée ; mais la viande quant elle laisse la fumée, les prestres la vont mengier entr’eulx » 
[pp. 264]. 

Chap. XXII. « De la cité Casay la grande, alis Catusay [Hángzhōu, Zhèjiāng] ». 
« … Ce religieux me mena en un lieu et me monstra deux grans vaisseaux [vaisselles] pleins de reliefs 
qui estoit demouré à la table, puis me ouvri la porte d’un jardin, et m’y mena jusques à un montelet qui 
est enmi [au milieu] ce jardin. Lors, il sonna un clochette et tantost à ce son, descendirent de la montaigne 
bien jusques à III mille bestes qui toutes avoient les visages comme gens ainsi que ont les marmotes. Ces 
bestes defcendirent moult ordonneement et paisiblement ensemble. Ce religieux susdit mist du relief en 
vaisseaux d’argent, devant ces bestes et quant elles eurent mengié, il ressonna sa clochette et chascune 
s’en retourna en son lieu. Je en eus grant merveille. Si lui demanday que ce estoit. Il respondi que ce 
estoient les ames des nobles hommes lesquelles ils repaissoient là pour l’amour de Dieu. Je le blamay 
moult de ceste créance, en disant que ce n’estoit mie ames de gens, car ce estoient bestes 
desraisonnables ; mais oncques pour choses que je peusse dire, il ne me voulut croire que ce ne fussent 
ames de nobles hommes, et disoit que les ames des nobles, selon ce que li homs est plus noble entre l’ame 
en plus noble beste, et les ames des villains et des pouvres entrent en ordres bestes et en meschant 
vermine. Autre chose ne voult-il oncques croire » [pp. 303-304]. 
 

1575, P. Augustin Martin de Rada (ou Martin de Herrada) o.s.a., (1533-1578)  

Relaçion Verdadera de las cosas del Reyno de TAIBIN por otro nombre China y del viaje que 
ael hizo el muy Reverendo padre fray martin de Rada provinçial que fue de la orden del glorioso 
Doctor dela yglesia San Agustin. quelo vio yanduvo en la provinçia de Hocquien año de 1575 
hecha porelmesmo47. 

« Des dieux idoles sacrifices et fêtes ».  

« La somme de toutes les idoles que nous vîmes durant notre périple est telle qu’elle ne peut être contée 
car, en plus elles sont nombreuses dans les temples et lieux particuliers qui leurs sont dédiés. Dans l’un, à 
Hocchiu, il y avait plus de cent statues faites de mille façon. Une avec six ou huit bras, une autre avec 
trois têtes, qu’ils disaient être le prince des démons, et d’autres vermeil, noires ou blanches, homme 
comme femme. Il n’y a pas une maison qui n’ait ses idoles et par les collines ou les chemins il n’y a pas 
de rocher où ne se trouve sculptées des idoles. Malgré cela, ils tiennent pour dieu véritable le ciel que tous 
considèrent comme intercesseur, c’est pourquoi ils demandent au ciel, qu’eux appellent Thien [Tian], 
qu’il leur accorde santé et demeure, honneurs ou voyage paisible et considèrent que de tout ce que le ciel 
élève et fait, et parmi les meilleurs qui se trouvent dans les cieux appellent Yohon ocoyon Santey 
[Yuhuang ?] dont ils disent qu’il fut éternel comme le ciel bien qu’il lui soit inférieur, qu’il n’a pas de 
corps et son serviteur depuis est cancay [Sanyuan] qui fut fait à partir du ciel, qui n’a pas non plus de 
corps, et qui a charge, disent-ils de toutes choses sous le ciel, de la vie et la mort. Ce dernier a trois 
serviteurs qui gouvernent ce monde sous son mandat : Tianquan, qui a charge des eaux et cuiquan de la 
mer et des navigateurs et teyquan des hommes et des fruits de la terre. Ils en ont aussi un qu’ils disent être 
le portier du ciel et beaucoup d’autres de cette façon et en-dehors de ceux-là beaucoup d’autres qu’ils 
considèrent comme saint, certains qu’ils appellent phut [Fo] et d’autre poussad [poussah], qu’ils adorent 
parce qu’ils eurent une vie solitaire, chaste avec grande pénitence ou pour avoir été vaillant, comme un 
vermeil appelé quanhu [Xuanwu] que nous évoquions plus haut qui aida la révolte avec le roi alaupi [?]. 
Mais, celui qu’ils honorent le plus est une femme appelée Quanin [Guanyin], fille d’un roi nommé 
Tonçou, qui eut une vie solitaire et d’une certaine façon sainte. Cependant, les navigateurs [adorent] une 
autre femme appelée neoma [Mazu], native de la province de hocquiem d’un village de hinhua appelé 
puhui. Ils disent qu’elle a mené une vie solitaire [d’ermite] sur l’ile dépeuplée de Vichiu, où il disent qu’il 
y a des chevaux, distante de la côte de trois lieux. Ils adorent aussi les démons pour qu’ils ne leur fassent 
pas de mal, habituellement ils mettent trois statues jointes d’une personne et demandez-vous ils disent que 
les trois ne sont qu’une comme nous le vîmes dans une salle [où il y avait] trois grandes statues de Neoma 
assises côte à côte, l’une droite devant, et son autel, et ensuite une statue de l’homme vermeil et une autre 
noire qui recevaient les offrandes. En général, ce qu’ils offrent une fois dites les prières ce sont des 

                                                
47 Version digitalisée par l’Universitat Pompeu Fabra, Barcelone, disponible sur le site http://www.upf.edu/asia/. 
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parfums et odeurs et un grand montant de papier monnaie qu’ils brûlent ensuite, en faisant résonner les 
cloches. Ils brûlent également ces papier pour les morts et si c’est un homme riche. En même temps des 
pièces de soie et ils tiennent leurs lampe ardentes devant leurs idoles, bien que ce ne soit pas gents très 
dévots, ils offrent aussi à leurs idoles des vaches entières et des porc, canards et poissons et fruits, tous 
crus, déposés sur un autel et après avoir fait de nombreuses cérémonies et prières, ils prennent trois tasses 
de vin avec beaucoup d’humiliation/d’humilité et répandent la première pour leur dieu qui est le Ciel et 
boivent les autres et se répartissent toute cette nourriture et la mangent comme chose sanctifiée. En 
dehors de ces Rites et cérémonies, ils en ont d’autres Ridicules, comme [celle] que nous vîmes sur le 
navire avec lequel nous étions venu … » [fol. 29 V°] […] 
« Ils font également des vœux, promesses et offrandes. Nous vîmes certains [faire] vœux de ne pas 
manger durant de nombreux jours, de viande, œufs, ni poisson, ni davantage de riz, herbes et fruits et 
certains comme frontales [?] de soie qu’ils envoyaient en offrande portant [le nom de] celui qui offrait, le 
motif et le destinataire. Ce sont des gens très portés sur les sorts, et ainsi, en tous lieux et même sur les 
chemins ils amènent les sorts et leurs idoles auxquelles il consacrent leur première oraison, prennent de 
grandes quantités de baguettes et, les retournant, prennent la première qui se présente sans regarder et 
consultent la parole qui y est écrite et pour cela vont à une table où se trouvent toutes les réponses. Ils 
écrivent également sur une baguette en angle sur tous les côtés, font leur oraison/prière montent un autel 
avec son encens, jettent la baguette et ce qui sort sur le sommet, ils le considèrent comme certain. Ils 
célèbrent des fêtes tous les premiers jours [du mois] lunaire et le quinzième, mais surtout au début de leur 
année qui tombe en février.  Selon leurs dires, ils ont deux années à douze lunes et la troisième à treize 
[…] Ils célèbrent également l’opposition le quinzième jour du septième mois, fête que nous vîmes à 
Hochiu parce qu’ils la font dans toutes les maisons communes et la célébrèrent également ainsi dans 
l’auberge où nous nous trouvions. C’est la fête des défunts en l’honneur de Siquiag [Cakyamouni] qui 
institua les ordres qu’il y a en Chine. Ils amenèrent dans une salle l’image de Siqiag avec de nombreuses 
images qui étaient agenouillées devant lui. Il y avait là un grand autel et sept ou huit tables à part chargées 
de nourriture. Ensuite, à la nuit tombée trois hommes, l’un officiant les autres comme cantors, 
commencèrent à psalmodier leurs livres. Ils chantaient parfois des sortes de psaumes et, d’autres comme 
des hymnes et toquaient des sonnailles et un petit tambour, de temps en temps, l’officiant prenait un 
plateau avec la nourriture, disait des prières et le posait sur l’autel jusqu’à ce que tous les plateaux soient 
finis, ce qui dura toute la nuit » [fol. 30 R°]. 

« Des frères, ermitages et moniales qu’il y a à Taybin ». 
« Il y a au royaume de Taybin deux types de frères selon leur manière de Religion, les uns qui ne 
prennent ni viande, ni poisson, et ne se sustentent seulement que de riz, d’herbes et de fruits. Beaucoup 
d’entre eux vivent comme ermite, comme [celui que] nous vîmes sur une colline accolée à la muraille de 
Hocchiu, qui était dans une alvéole très petite. Il avait trois petites idoles et semblait en contemplation. 
Son petit verger contenait des courges/citrouilles, concombre, vadeas [?] et aubergines et autres légumes 
et son ruisseau d’eau. Tout ce territoire était encerclé par une roselière haute et large à l’écart des maisons 
du village, à un trait d’arquebuse. On en trouve d’autres par les monts et collines, nous en vîmes certains 
qui portaient de grands rosaires différemment répartis que les nôtres. Un autre type de frère est ceux qui 
vivent en communauté dans les villages. Ceux-ci, selon ce qu’on nous à dit, le roi les dote de possessions 
qui subviennent à leurs besoins bien que en nous vîmes à Hocchiu qui allaient dans la rue quémander des 
aumônes en psalmodiant avec des sonnailles et un grand éventail qu’ils inclinaient d’un côté et de l’autre. 
Celui qui souhaite donner une aumône la dépose ou la lance [?], ceux-là mangent de tout. […] Arrêtés 
dans une de leurs maisons à chuin chiu ils se levaient communément deux heures avant que l’aube ne se 
lève pour chanter leurs matines et en même temps résonne pendant qu’ils chantaient une grande cloche et 
un tambour et leur sonnerie était dans la même tonalité que ce que nous avons dit de la fête des défunts. 
Nous ne les vîmes pas chanter autre chose sinon ces matines qu’ils terminaient pratiquement à l’aube. De 
nuit et de jour ils brûlaient des parfums devant leurs idoles. Ils disent aussi qu’il y a des monastères de 
moniales, nous n’en vîmes aucun. Eux et elles ont la tête et barbes râpés, les appelant huexio [bǐqiū, 
moine bouddhiste]. Ils ont une sorte de général qui vit à la cour et qu’ils appellent Cecua, lequel met en 
chaque province une sorte de provincial qu’ils appellent toucon et le supérieur ou prieur de chaque 
maison ils l’appellent Tienlo. L’inventeur de ces ordres ils l’appellent Siquiag qu’ils considèrent comme 
saint et qui était étranger. Ils disent qu’il était de la province de Tiantey bien que certains de ces frères 
nous aient dit que desiria [?]. Ils pensent que les chinois ont des âmes immortelles et que les bons et saints 
vont au ciel, les autres, nous a dit un huexio [bǐqiū] deviennent des démons. Les frères sont tenus en peu 
d’estime, seuls les capitaines et les gouvernants sont considérés par peur. En fin de compte, c’est la terre 
la plus fructueuse et abondante et la plus peuplée même si infidèle, et [subissant] les maux qui affectent 



 

 

647 

ceux qui ne connaissent pas dieu. Les convertir et le porter à leur connaissance serait honneur et gloire à 
jamais. Amen » [fol. 30 R°V°]. 

 

1577, Bernardino de Escalante (v. 1537- apr. 1605) 

Discourso de la navegación que los Portugueses hacen a los Reinos y Provincias de Oriente, y 
de la noticia que se tiene de las grandezas del Reino de la China, Séville48.  

Chap. XV. « De la Religion, rites qu’ils ont et cérémonies en usage ». 
« Il faut constater que les Chinois si prudents dans le gouvernement de leurs républiques et d’esprit si 
ingénieux en toutes sortes d’arts, manquent tant d’entendement, et sont si barbares et aveugles dans la 
vénération de leurs fausse et vaine idolâtrie. Parce qu’il n’ont aucune connaissance du Dieu véritable ils 
ne peuvent dire guère plus que de là-haut dépendent toutes les choses crées, leur conservation et leur 
gouvernement : sans savoir dire plus particulièrement qui en est l’auteur, l’attribuant au Ciel, qu’ils 
tiennent pour le principal de leurs Dieux, c’est pourquoi ils le désignent par le premier caractère de leur 
alphabet. Ils adorent la Lune, le soleil et les étoiles, et toutes les images qu’ils font sans aucun respect, et 
des dessins de Loytas [rújiā, les lettrés] et de prêtres de leurs Idoles qui tirent bénéfices d’actions 
remarquables et quelques pierres qu’ils élèvent sur les autels, auxquelles ils font des sacrifices et le 
démon qu’ils peignent de la même façon que nous. […] Les gens du commun et de basse [extraction]  
disent qu’ils le vénèrent, parce qu’aux bons il fait des diableries et aux méchants, il les transforme en 
buffles et vaches, et en d’autres animaux divers. Les hommes plus politiques disent qu’ils l’adorent et 
respectent pour qu’il ne leur fasse pas de mal.  Ils ont dans toutes les Villes et villages, et même dans les 
champs, de très nombreux temples somptueux et de superbes édifices de grande majesté et deux types de 
prêtres qui se différentient en ce que les uns vont entièrement rasés, vêtus de blanc, avec un haut bonnet 
de feutre sur la tête […] Ceux-là vivent en communautés rassemblées : mangent ensemble et ont leurs 
cellules, comme nos frères. Les autres portent les cheveux longs, remontés au-dessus de la tête et 
divisés par un bâton verni noir de la forme d’une main fermée, [ils sont] vêtus de soie ou de serge 
noire, comme le commun. Ils habitent chacun de leur côté, et servent aux temples et lors des fêtes et 
des enterrements. Ni les uns ni les autres ne sont mariés, mais ils vivent/se conduisent mal et salement, 
ce pourquoi on les estime peu, et sont facilement enfermés à la plus petite occasion, sur ordre des Loytas 
[lettrés]. Ces gens offrent dans les temples, à l’aube et le soir, encens, benjoin, palo de Aguila [plante 
médicinale mexicaine de type Aloès] et Cayolaque [arbre à laque ou bois de rose], et autres pates 
d’odeurs suaves et différentes et aussi dans les oratoires de leurs maisons, qui sont en général à la porte 
d’entrée avec leurs Idoles en statues. Quand ils mettent des navires à l’eau après les avoir faits, ces prêtres 
vêtus de larges capes et larges robes de soie, vont faire des sacrifices à la poupe, où se tiennent leurs 
oratoires, et offrent des papiers peints avec diverses figures […] puis les brûlent devant les Idoles, avec 
certaine cérémonie, et des chants bien entonnés, sonnant de petites cloches et faisant leur vénération au 
démon, qui est peint à la proue afin, disent-ils, qu’il ne fasse pas de mal au navire. Durant tout ce 
discours, ils mangent et boivent à discrétion. Quant ils doivent faire un voyage par mer ou par terre, où 
débuter une affaire difficile, ils tirent les sort devant leurs Idoles. Ceux-là sont faits de deux palets comme 
des demi noix, rondes d’un côté et plates de l’autre, reliées par un cordon [Il s’agit des jiǎobēi]. Avant de 
consulter, ils vont à elles [les Idoles], avec des paroles très amoureuses, les suppliant de leur être 
favorables, car ainsi ils comprennent le succès bon ou mauvais de l’affaire et que si les sorts 
correspondent à leurs désirs, il leurs feront de grandes offrandes, et le font, et si ils tombent le plat dessus, 
ou l’une sur le rond, l’autre sur le plat, il le considère comme un mauvais présage, et vont contre les 
Idoles, et leur disent des paroles effrontées et malhonnêtes, les traitant de chiens infâmes. Quant ils sont 
fatigués de les injurier, ils reviennent avec des paroles tendres et des louanges, et demandent pardon pour 
ce qu’ils leur ont dit et les supplient de leur donner de bons sorts, leur promettant de leur offrir plus 
qu’auparavant, puis recommencent [à tirer les sorts en les] flattant et vitupérant. Quand [le bon sort] tarde 
trop et que l’affaire est d’importance, ils mettent les idoles à la mer et parfois au feu, les laissant brûler un 
peu, leur donnent de nombreux coups de fouet et [leur] brûlent la plante des pieds, jusqu’à ce qu’advienne 
ce qu’ils souhaitent, c’est-à-dire que les palets tombent le rond au dessus, ce qu’alors ils vénèrent avec 
beaucoup de musique, de chants et louanges, et leur apportent leurs offrandes de poules, cannes  et 

                                                
48 de Escalante, Discurso de la navegacion que los Portugueses hazen à los Reinos y Provincias del Oriente, y de la 
noticia que se tiene de las grandezas del Reino de la China, Sevilla, 1577, version digitalisée disponible sur le site 
de l’Universitat Pompeu Fabra, Barcelone, http://www.upf.edu/asia/. L’ouvrage est publié à Séville en 1577 et 
traduit en anglais dès 1579.  
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canards, et riz assaisonné et une tête de porc cuite et préparée, ce qu’ils apprécient beaucoup, et une 
grande quantité de vin. Tout cela ils le mettent sur un plateau sur l’autel, les pointes des oreilles et le 
museau du porc, les ongles des cannes, canard et poules, un peu de riz et quelques gouttes de vin et ils 
mangent tout devant [les idoles] avec joie. […] Quand meurt un homme marié […] Dans une autre pièce, 
dehors ou à la porte, ils dressent pour les cérémonies une table avec des bougies allumées, toute pleine de 
pain et de fruits différents, et de cette sorte la laissent quinze jours durant lesquelles, la nuit les prêtres 
viennent continuellement à faire des sacrifices, et leurs prières, inventions de gentils. Ils apportent 
beaucoup de papiers peints, et avec certaines cérémonies qu’ils font, en brûlent certaines devant et les 
autres les pendent sur les cordes, qui sont tirées à cet effet, et en les balançant et donnant de la voix, ils 
envoient le défunt au Ciel. Ces superstitions achevées, il prennent le cercueil et le portent à un champ où 
se consument avec le temps les autres défunts. Durant toutes ces journées, il y a dans la maison des tables 
dressées avec beaucoup de mets pour que les prêtres, parents et amis qui les visitent mangent et boivent. 
Le [vêtement] de deuil qu’ils utilisent est très âpre car ils portent une casaque faite dans une laine 
grossière qui colle à la chair et serrée avec des cordes robustes et sur la tête un bonnet du même drap, 
avec des jupes comme les chapeaux, qui leur tombent sur les yeux. Ils le portent deux ou trois ans pour 
leur père et mère […] Ils croient facilement aux mystifications et sornettes, par exemple que les hommes 
deviennent des animaux et les animaux des hommes et autres sortes d’ignorances. […]  
On ne peut être certain que personne ne les ait prêchés et qu’ils n’aient reçu la loi évangélique […]  De 
tout cela [la prédication supposée de saint Thomas en Chine], ils n’en concervent aucune mémoire, autre 
que ce à quoi réfère le religieux Dominicain, qui dit que … se trouvant à Canton, il fût à un îlet qui se 
trouvait au milieu du fleuve face à la ville, dans lequel se trouvait un monastère de ces prêtres en 
communauté, dans lequel il vit un oratoire élevé, très bien fait, avec des grilles dorées devant, où se 
trouvait la statue d’une femme de merveilleuse perfection avec un enfant à son cou et qui tenait devant 
une lampe allumée. Suspectant qu’il puisse s’agir de traces chrétiennes il demanda à quelque un de ces 
prêtres, et autres séculiers qu’il y avait là, ce que signifiait cette femme, mais personne ne put le lui dire, 
ni en donner la raison, et ainsi, il ne sut déterminer si, par hasard, il s’agissait d’une image de notre Dame, 
qu’avaient laissée les disciples de Saint Thomas.  Dans tout ce Royaume, il  n‘y a pas de Juifs, ni traces 
d’eux, et cela se laisse bien voir puisque la viande ordinaire que tous mangent est le porc, ni même de 
maures, bien qu’il y aient des descendants, […] Ceux qu’il y a aujourd’hui descendent de ceux […] qui 
furent exilés en diverses Provinces, il y en a également quelque uns à Canton et d’autres au Cansi 
(Guǎngxī), mais ils sont peu, petits-enfants de déracinés et nés de femmes chinoises, tous mangent du 
porc et boivent du vin et ne se souviennent plus de la secte de Mahomet » [fol. 88-94]. 

Chap. XVI.  « Des dispositions que l’on peut prendre pour que ces gens se tournent Chrétiens, et de 
la navigation de la Nouvelle Espagne à l’Ile du Ponent, qu’on appelle Philippines ». 
« La terre est bonne et bien pourvue, on dit que c’est la meilleure au monde. Les Maures dont j’ai parlé 
disent qu’ils ne sont pas aussi belliqueux que nous. Ils sont Idolâtres. Ils ont des moules et impriment des 
livres depuis des temps immémoriaux. […]. Et pour que ce grand Royaume tombe dans le territoire de 
conquête de notre Roi catolique, serait chose importante que sa Majesté mandate cette ambassade avec la 
bénédiction de sa Sainteté, pour que ce Prince se réduise au gouvernement de la Sainte Eglise catholique, 
d’où il pourrait résulter de grands effets sur l’accroissement de la Religion Chrétienne. Et ce sera chose 
facile à faire … » [fol. 97-98]. 
 

1585, Fr. Juan González de Mendoza o.s.a. (1545-1618)  

Historia de las cosas más notables, ritos y costumbres del gran reyno de la China ...49. 

Livre Second. « De l’histoire du grand royaume de la Chine, où il est traité de la Religion que 
tiennent les habitants d’iceluy, & des idoles qu’ils adorent, & des autres choses touchant ce quis ont 
de surnaturel. » 

                                                
49 Histoire du Grand Royaume de Chine, situé aux Indes Orientales : Contenant la Situation, Antiquité, Fertilité, 
Religion, Cérémonies, Sacrifices, Rois, Magistrats, Mœurs, Us, Lois et autres choses mémorables dudit royaume  … 
Chez Jérémie Perier, 1589.Version digitalisée disponible sur le site Gallica de la BnF : 
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k8704867g.r=: Les extraits cités proviennent de la seconde édition, datée de 
1606 sans mention d’éditeur, diponible sur le site de la Bayerische StaatBibliothek. L’ouvrage est publié en 
espagnol à Rome en 1585, traduit en anglais dès 1588 et en français en 1589. 
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Chap. 1. « Du grand nombre [de] Dieux qu’ils adorent & de quelques figures & peintures qui se 
trouvent entre-eux, lesquelles symbolisent [ressemblent] en quelque sorte avec les choses de notre 
Religion Chrétienne. »50 
«  … entre les figures des Idoles qu’ils ont, les Chinois disent qu’il y en a une de merveilleuse et étrange 
facture qu’ils tiennent en très granfde révérence. Ils la dépeindent avec un coros [ ?], des épaules duquel 
sortent trois testes se regardant l’une l’autre, qui signifie, disent-ils, que toutes les trois n’ont qu’un même 
vouloir et que ce qui plait à l’une plait à l’autre et au contraire, ce qui déplait à l’une déplait aussi aux 
deux autres. Ceci étant interprété Chrétiennement se peut entendre du mystère de la Très Sainte Trinité, 
que nous autres Chrétiens adorons et confessons par foi ; de laquelle chose et de quelques autres qui 
semblent correspondre à quelles unes de notre religion Chrétienne, l’on peut vraisemblablement 
présumer, qu’en cedit Royaume a préché jadis le glorieux Apotre S. Thomas […] Il est aussi 
vraisemblable que quand ledit Saint passa aux Indes il fit son voyage par ce Royaume de la Chine, où il a 
put prêcher l’Evangile et le mystère de la très sainte Trinité, la peinture de laquelle, qui est de la manière 
susdite, y dure encore pour le jourd’hui. Toutefois, cette nation si fort aveugle en ses erreurs et Idolatries 
ne sait pas au vrai que peut signifier telle figure avec trois têtes […] Il y a aussi, à ce qu’ils disent, 
quelques peintures à la façon et avec les marques des douzes Apotres, ce qui sert pareillement pour ce que 
dessus. Toutefois, quand on demande aux naturels du pays quels hommes ce sont que ces douze Apotres, 
ils répondent que ce sont été de grands Philosophes, qui ont vécu vertueusement, à raison de quoi ils ont 
été faits Anges au ciel. Ils usent semblablement d’une peinture d’une femme belle à merveille, tenant un 
petit enfant entre ses bras, qu’ils disent qu’elle enfanta demeurant Vierge, et qu’elle était fille d’un grand 
Roi. Ils la révèrent moult et fort et font oraison devant elle : mais ils ne sauraient dire davantage touchant 
ce mystère, sinon ce qui a été dit dessus, et qu’elle a vécu saintement et sans macule de péché. Le P. 
Gaspard de la Croix [Gaspar da Cruz], Portugais, et de l’ordre de S. Dominique, lequel a été en la ville de 
Canton, écrivant maintes choses de ce dit Royaume fort bien et exactement, […] dit qu’étant allé à une 
petite Ile qui était au milieu d’une grande terre, où il y avait une maison faite à guise d’un Monastère de 
Religieux du pays, et que se promenant dedans, en s’amusant à regarder quelques choses curieuses et 
antiques qu’il y avait, il vit entre autres une chapelle faite comme un Oratoire et ârée [parée ?] fort 
curieusement à laquelle on montait par certains degrés, et était close, et évironnée [entourée] de treillis 
dorés, et que regardant l’autel qui était orné d’un beau parement fort riche, il vit au milieu d’icelui un 
visage de femme parfaitement bien fait, avec un petit enfant qui l’acollait de ses petits bras, y ayant 
devant elle une lampe ardente. Etant étonné de ce qu’il voyait, il demanda que signifiait cela, mais aucun 
de ceux qui étaient présents ne lui sut donner claire réponse que celle qui a été dite ci-dessus. De toutes 
ces choses il me semble qu’il sera plus aisé et facile à croire ce qu’il est dit de l’entrée et prédication du 
benoît Apotre S. Thomas en ce dit Royaume ; puisqu’il appert que les habitants d’iceluy ont gardé et 
gardent encore en tradition par tant d’année ces marques et enseignes susdites, lesquelles montrent qu’ils 
ont eu quelque connaissance du vrai Dieu, la figure duquel ils représentent » [pp. 25-27]. 

Chap. 2 . « Suite de la religion des Chinois et des Idoles qu’ils adorent ». 
« Outre ce qui a été dit ci-dessus touchant les Idoles que ce peuple aveugle et idolatre va adorant, 
nonobstant qye ce soient gens si prudents au gouvernement de leur République, et d’un esprit subtil en 
tous les Arts : ils ont encore plusieurs autres choses, qui sont si aveugles et impertinentes, qu’elles 
étonnent ceux qui se mettent à considérer attentivement. Toutefois, si on y assiste de près, il n’y a pas de 
quoi s’émerveiller, attendu qu’ils vivent sans la claire lumière de la religion Chrétienne, sans laquelle les 
entendements les plus subtils et délicats se perdent et précipitent entièrement. Ils croient généralement 
que le Ciel est créateur de toutes choses visivles et invisibles, et ainsi le dénotent-ils par le premier 
caractère de leur Alphabet, et que ce Ciel a un Gouverneur pour les choses de là-haut, lequel s’appelle 
Laocon Tzautey, c’est-à-dire en leur langue, Gouverneur du grand Dieu, et ce Dieu là, ils l’adorent 
comme le plus grand après le Soleil. Ils disent que ce Gouverneur n’a point été créé, mais qu’il est de tout 
tant et de toute éternité, et qu’il n’a point de corps, mais qu’il est esprit. Pareillement qu’avec celui-ci il y 
en a un autre de même nature, qui s’appelle Camfay, lequel est aussi esprit, et qu’à ce second il lui a baillé 
la charge des choses célestes de çà-bas, et que la mort et la vie des hommes est en sa main. Ce Camfay a 
trois sieurs dessous lui à qui il commande, lesquels ils disent être aussi esprits, et lui aident au fait de 
gouverner. Leurs noms sont Tamquam, Teiquam, Tzuiquam, ayant chacun d’eux un pouvoir disinct et 
séparé l’un de l’autre. Tamquam, ce disent-ils, a la charge des pluies, et de pouvoir d’eau à la terre. Le 
Teiqua [sic] est celui d’où naissent les hommes, et a le fait des guerres, des semailles et des fruits. Et le 

                                                
50 L’intitulé du chapitre donné dans le sommaire est : « De plusieurs Dieux qu’ils adorent et de quelques figures & 
peintures qui se trouvent entre-eux, lesquelles symbolisent [ressemblent] aucunement celles du Christianisme. » 
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Tzuiqa [sic] a le gouverbement de la mer, et de ceux qui naviguent. Ils leurs font des sacrifices et leurs 
demandent les choses que chacun d’eux a en sa charge, leur offrant à cet effet beaucoup de parfums, et de 
viandes, de beaux parements, et soies pour leurs autels. Ils leurs font aussi plusieurs vœux et leur 
promettent des jeux et farces, qu’ils représentent naïvement bien et au vif devant les mêmes Idoles. Outre 
ceux-là ils tiennent et réputent pour Saints un grand nombre d’hommes, qui ont surpassé les autres en 
valeur ou en savoir, ou en industrie, ou à mener une vie recluse et austère, et pareillement ceux qui ont 
vécu sans faire tort à personne, lesquelles ils appellent en leur langue, Pausaos [poussah], ce qui est à dire 
que Bienheureux. Ils sacrifient aussi au Démon, non pas qu’il ne sachent bien qu’il est méchant et 
réprouvé, mais c’est afin qu’il ne leur fasse aucun mal en leurs personnes ou en leurs biens. Ils ont 
semblablement plusieurs Idoles étrangères, et en si grand nombre, que le seul dénombrement d’iceux 
serait suffisant pour en compiler une longue histoire […] Je ferai simplement mention des trois plus 
principauxqu’ils ont en grande révérence auprès des susdits. Le premier d’iceux, ils disent qu’il s’appelait 
Sichia [Bouddha] Celui-ci fut l’inventeur de la forme de vivre des Religieux et Religieuses qu’il y a au dit 
Royaume, lesquels demeurent en Communauté sans se marier, et sont perpétuellement reclus. Et pour ce 
que ce Sichia ne portait point de cheveux, à son imitation aussi vont sans cheveux tous ceux qui le 
suivent, lesquels sont en grand nombre, comme il se dira ci-après et gardent l’ordre qu’il leur a laissé. 
Après celui-là est une nommée Quanina [Guanyin], qui fut fille du Roy Tzonton, lequel eut trois filles, 
dont il en maria deux, et voulant aussi marier Quanina, icelle ne le voulut jamais, lui disant qu’elle avait 
fait vœu au Ciel de vivre toujours en chasteté. Le père en fut indigné et la mit en un lieu en façon de 
Monastère, et lui faisait porter de l’eau et du bois, et nettoyer un grand jardin qu’il y avait. […] Après 
celle-là ils tiennent encore pour Sainte une appelée Néoma [Mazu], qui était née et natuve de Cuchi en la 
province d’Oquai. Ils disent qu’elle était fille d’un des principaux du pays, et que ne voulant point être 
mariée elle s’enfuit à une petite Ile, qui est vis-à-vis d’Ingoa, où elle mourut menant une vie fort austère, 
et faisant beaucoup de faux miracles. […] Ces Saints, dont nous venons de parler, sont les plus principaux 
qu’ils tiennent, et parmi eux ont beaucoup d’Idoles qu’ils portent sur les autels de leurs temples taillés en 
bosse et dorés et sont si grand nombre que j’ai oui affermer au P. frère Hieronyme Martin, que est entré 
en la Chine, et par la bouche duquel j’ai été certifié de beaucoup de choses que je dis ici, comme d’un 
homme digne de foi, qu’en un seul temple de la ville d’Ucheo, il y avait compté cent douze idoles : et que 
dans celles-là ils en ont beaucoup d’autres aux chemins, et aux rues, et aux principales portes qu’ils 
tiennent en peu d’estime et de révérence, comme il se verra au chapitre suivant. Dont l’on voit à plein, 
combient sont sujets aux erreurs et à l’Idolatrie, ceux, qui sont privés de la vérité de notre sainte Foi 
catholique Chrétienne, que tient et enseigne la sainte et universelle Eglise Chrétienne » [pp. 28-31]. 

Chap. 3. « Du peu de compte que les Chinois font de leurs idoles »51. 
«  Ces pauvres misérables Idolatres tiennent si peu de compte de leurs Dieux, qu’il y a grande confiance 
que si une fois la loi Evangélique venait à avoir entrée au dit Royaume, ils les quitteraient incontinent, et 
leurs superstitions aussi, et spécialement leurs enchantements et sorcelleries, qui est une chose fort usitée 
par tout le Royaume. A quoi aiderait de beaucoup le naturel des hommes du pays, lesquels sont tous 
dociles, et gens de bon esprits, qui se soumettent à la raison » [p. 32]. 

Chap. 4. « Des manières de sort dont ils usent quand ils veulent faire quelque chose d’importance et 
comme ils invoquent le Démon ».  
« Les hommes de ce Royaume ne sont pas seulement adonés à plusieurs superstitions, mais ils sont 
encore outre cela grands devins, & croient en augures comme chose certaine et infaillible, spécialement 
en une espece de sort, duquel ils usent toutes les fois qu’ils veulent commencer un voyage, ou quelque 
affaire d’importance, comme de marier fils ou fille, de préter, d’acheter, de trafiquer en marchandise, ou 
de faire quelque autre chose qui soit douteuse & incertaine en l’issue qu’ils désirent. En toutes ces choses 
ils usent d’un certain sort avec deux petits morceaux de bois, qui sont faits comme deux moitiés de noix, 
ronds d’une part et plats de l’autre, & sont liés ensembles par un fil. Ils les jettent devant leurs Idoles, & 
devant que les jetter parlent à eux avec grandes cérémonie, & paroles fort amoureuses, les priant de leur 
vouloir donner le bon sort, car par iceluy ils entendent le bon ou le mauvais succès de l’affaire ou de la 
journée qu’ils veulent commencer, & leur promettant que si le bon sort leur vient, ils leur offriront ou de 
la viande, ou un beau parement, ou quelque autre chose de valeur. Cela étant fait, ils jettent les deux 
morceaux de bois, & si par cas fortuit ils tombent tous deux le plat dessus, ou l’un de plat, l’autre de rond, 
ils tiennent cela pour un mauvais signe, & s’en prennent aux Idoles, & leur disent force paroles injurieuse, 
en les appelants, Chiés, Infames, Vilains, & autres choses semblables. Après leur avoir dit toutes les 

                                                
51 Au sommaire, l’intitulé du chapitre est : « Du peu de compte et estime que les Chinois font de leurs idoles ». 
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injures qu’ils ont voulu, ils retournent derechef à la caresser de paroles douces & amoureuses & leur 
demandent pardon du passé en leur promettant plus de présents que l’autre fois, si le sort leur succède 
bien. Avec cela ils recommencent à jetter en procédant de la même sorte qy’auparavant, c’est à savoir 
avec vitupères si le sort tombe mal, & s’il vient bien, avec louanges & promessses. Quand ce qu’ils 
demandent est chose d’importance, &  que le sort tarde trop à bien tomber, ils vont à leurs Idoles, & les 
jettant à même la terre, les foulent aux pieds ou les plongent dans la mer, ou les approches au feu les 
laissant un peu brûler, & une autre fois les battent et flagellent, jusqu’à tant que les deux morceaux de 
bois viennent à tomber comme ils désirent, c’est à savoir le rond dessus, qui est signe de bon succès à 
advenir en la chose pour laquelle ils font le sort. Ce sort venant ainsi à leur gré, ils font grande fête à leurs 
Idoles avec belle Musique & Chansons, en les exaltant de louanges, & leur offrant une tête de pourceau 
cuite, & enfeuillée de rameaux, qui est une viande qu’ils estiment 52. […] Il vient aussi une autre manière 
de Sort, en jettant plusieurs petites buchettes dans un vase, en chacune desquelle il y a une lettre ecrite, & 
après avoir bien remué lesdites buchettes, un enfant met la main dans le vase, & en tire une, &voient 
quelle lettre il y a, puis ils cherchent en un livre le feullet qui commence par cette même lettre, & ce 
qu’ils trouvent écrit au dit feuillet ils l’interprétent à la chose qu’ils prétendent & pour laquelle ils se sont 
mis à faire le sort53. Pareillement ils ont tous entre eux cette coutume, quant ils se voient en quelque 
tribulation de recourir au Démon, comme nous le [voulons] nous autres, ou pour le moins le devons 
recourir à Dieu : & parlent au dit Démon d’ordinaire en le réclamant à leur aide, & lui demandant quel 
ordre ils triendront pour sortir de la tribulation où ils sont […] L’ordre quils tiennent à invoquer le Démon 
est, qu’un homme s’étend tout de son long la bouche contre terre, & un autre commence à lire chantant en 
un livre, & une partie des assistants à répondre, & le demeurant fait du bruit, avec des petites clochettes & 
des tambourins, & un peu après cet homme qui est étendu contre terre commence à faire de grandes 
grimaces & des gestes horribles qui est un signe certain que le Démon est déjà entré dans son corps. Alors 
ils lui demandent ce qu’ils veulent savoir, & le Démoniaque répond, & le plus souvent est toute menterie 
ce qu’il dit, encore qu’il la pallie le mieux qu’il peux, répondant ambiguement & en divers sens : car 
quand au Démon, il leur donne toujours réponse, laquelle vaut peu souvent, ou de parole ou par lettres, 
qui est le remède qu’ils ont, quand le Démon ne veut point répondre de parole. Pour le faire répondre par 
lettres ils font en cette manière, c’est qu’ils étendent une natte rouge par terre, & mettent dessus certaine 
quantité de riz épars également par la natte, puis tout à l’heure y posent un homme qui ne sait pas écrire 
avec un bâton en main, & les assistants commencent à chanter et à sonner comme en la première 
invocation. Un peu après le démon entre dans le corps de celui qui tient le baton, & commence le 
Démoniaque a écrire avec iceluy dessus le riz, & les assistants copient les lettres qu’il forme avec le 
bâton, & puis en les assemblant toutes trouvent la réponse de ce qu’ils demandent. Toutefois, comme j’ai 
déjà dit, telles réponses sont le plus souvent fausses & mensongères, comme ayant a faire ces pauvres 
gens Idolatres avec le Père du mensonge, lequel il dit quelque fois vérité, ce n’est pas qu’il ait volonté de 
la dire, mais c’est pour les induire sous une vérité à persévérer en leurs erreurs, & à lui ajouter foi à un 
million de mensonges. Ces manières de sort & invocations du Démon sont si ordinaiores enre eux, & 
choses si commune en tout le Royaume, qu’il n’y en a pas une autre mieux sue ni pratiquée » [pp. 33-36]. 

 

Chap. 5. « De l’opinion des Chinois touchant le commencement du monde et la création des 
hommes ». 

Chap. 6. « Comme ils croient l’immortalité de l’Ame et une autre vie en laquelle elle sera punie ou 
rémunérée selon ses œuvres et comme ils prient pour les morts » . 

Chap. 7. « Des temples qui sont en la Chine et de leur forme de religieux et religieuses et 
pareillement de leurs prélats ». 

Chap. 8. « De leurs manières qu’ils tiennent à enterrer les défunts et les vêtements de deuil qu’ils 
ont coutume de porter » [pp. ]. 

Chap. 9. « De la mode et cérémonies dont ils usent en leurs mariages ». 

« Chap. 10. « Comme par tout le royaume les pauvres ne vont mendier par les rues et par les 
temples : ensemble de l’ordre que tient le Roy à nourrir et alimenter ceux qui ne peuvent 
travailler ». 

                                                
52 Ce passage est repris en partie de Bernadino de Escalante (cf. supra), avec plus de détails et des compléments. 
53 Il s’agit du procédé connu sous le nom de qiúqiān 
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Liste des entrées de l’index renvoyant aux pratiques religieuses des Chinois chez Mendoza.  
Les numéros entre parenthèses renvoient aux pages dans l’édition française de 1589. 
 

Autel d’idoles (197) 
Aumones défendues à la Chine (50, 275) 
Aumones faites aux Observantins estans en la 
ville de Canton (275) 
Bonzes, prestres idolatres du Iapon (389) 
Boxeador cap. (361) 
Canfay, idole (29) 
cellules des Religieux de la Chine (42) 
ceremonies de religion des Chinois conformes 
aux notres (25, 26, 244, 249) 
ceremonies funebres (43, 44) 
ceremonies de tradition (118) 
chambrettes ou cellules des Religieux à la Chine 
(43) 
chapelle de cent onze Idoles (218) 
chapelets visitez en la Chine (42) 
Chinois tiennent le ciel pour autheur de toute 
choses (18 ou 28 ?) 
Chinois sacrifiet au Demo (26) 
Chinois ont plusieurs Saincts (30) 
Chinois ne tiennent conte de leurs dieux (31) 
Chinois sorciers et devins (23) 
Chinois sont dociles à la foy (33) 
Chinois superstitieux et credules (33) 
Chinois iniurient et battent leurs idoles (34) 
Chinois invoquent le demon (35) 
Chinois croyent le Chaos (36) 
Chinois croyent l’immortalité de l’ame (38) 
Chinois croyent un purgatoire (39) 
Chinois croyent un enfer (40) 
Chinois croyet que l’ame infuse au ciel (38) 
Chinois prient pour les morts (39) 
Chinois tiennent l’intercess. Des Saincts (40) 
Chinois tiennent la transmigration des ames et le 
corps en autre (41) 
Chinois ont plusieurs ceremonies simbolisantes 
[ressemblant] aux nostres (41) 
Ciel adoré par les Chinois (28, 42, 265) 
Ciel comme figuré par les Chinois (28) 
Cloches de la Chine (41), 
Cloches usitées en la Chine (95, 234) 
Comtes ridicules de l’Idole Quanina (29) 
Couleur des Religieux de la Chine (42) 
Demon honore de sacrifices en la Chine (29) 
Demon invoque en la Chine (29) 
Demon invoque comme respond (36) 
Demon donne reponse de mensonges (36) 

Demon representé à la mort & aux obséques des 
Chinois (379) 
Diable representé à la mort & aux obséques des 
Chinois (379) 
Enfants aisnez des Chinois ne peuvet entrer en 
religio (43) 
Enfer tenu par les Chinois (40) 
Fables ridicules racontees de Quanina (29) 
Habits de religion de la Chine estant une fois 
osté ne se rend plus (43  
Habits des Religieux de la Chine (43) 
Idolatres & autres non Catholiques come suiets à 
erreur (31) 
Idoles des Chinois (29, 30),  
Idoles outragez par les Chinois (35) 
Idoles flattez par les Chinois (35) 
Idoles de quels presens remurez [remerciés ?] 
par les Chinois (35) 
Idoles doivent être mesprisez (ss p.) 
Idoles mesprisez & renversez par terre par le P. 
Gaspard de la croix (31) 
Idoles mesprisez et rompus par le P. Ignace, 
observatin (365, 380) 
Iesuites de residence à Xauqin ville de la Chine 
(144) 
Laocon Tzautey, idole de la Chine (28) 
Lavement superstitieux d’idolatres (144) 
Loytias (62, 103, 182), Monasteres de la Chine 
(41) 
Monasteres Chinois (196) 
Monastere du Pegu (405) 
Monoye [moniales] de la Chine (24) 
Morts comme enterrez & ensevelis en la Chine 
(44, 45) 
Musiciens & menestriers de la Chine (115) 
Musiciens & menestriersdaux enterremes des 
Chinois (45) 
Neoma, idole de la Chine (14) 
Neoma magicienne (15) 
Neoma portee es navires de la Chine (44) 
Obseques et raisons funebres en la Chine (39) 
Opinion des Chinois sur la transmigratio des 
ames (41) 
Pagode, mot Indien, que signifie (409) 
Pagode ou temple de Coromadel edifie par les 
Chinois (75) 
Panfon, premier homme (36) 
Parfums offerts aux idoles par les Tartares (43) 
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Patenotres & chapelets usitez en la Chine (42),  
Pied bandés (21, 22) 
Premier iour de l’a [an] des Chinois (102) 
Prestre Chinois converty & baptisé (243) 
prieres pour les trespasez usitees en la Chine 
(41) 
Prieres des convens & monasteres de la Chine 
(41) 
Prophetie des Chinois sur la reduction en la 
puissance des Chrestiens (59) 
Prophetie du demon sur la réduction des Chinois 
en la puissance des Chrestiens (176) 
Provinciaux d’ordres en la Chine (41  
Quanina, idole de la Chine (29) 
Queste des religueyx de la Chine (42) 
Religieux de la Chine (41) 

Religieux de la Chine comme mendiant (42) 
Religieux de cloistre en la Chine semblable aux 
nostres (43) 
Religieux de la Chine font des prières à minuit 
(42) 
Religieux de la Chine peuvent sortir de religion 
(43) 
Religieux de la Chine sont chastes (43) 
Religions de combien de sortes differetes en la 
Chine (41) 
Religions de la Chine distinguees en couleurs 
(41) 
Religios de la Chine gouvernees comme les 
nostres (41) 
Représentation de la Trinité en la Chine (25, 
221) 
Representation de la vierge Marie en Chine (27) 

Representation des douze Apotres en la Chine 
(26) 
Ridicules comtes de l’idole Quanina (27) 
Roy de la Chine eslit les Generaux d’ordre (41) 
Roy de la Chine entretient les Generaux d’ordre 
(41) 
Sorts & sortileges usitez en la Chine (33, 308) 
Sorts & sortileges de combien d’especes (34) 
Supertistio des Chinois touchant leur cheveux & 
ongles (20) 
Sanquan, idole de la Chine (28) 
Tartares symbolisent avec les [ressemblent aux] 
Chinois (4) 
Tayn [Tàiyǐ], saincts de la Chine (36) 
Tayin, plein de sçavoir (36) 
Tayin créa les premiers homes et premieres 
femes (37) 
Tayin détruit le genre humain (37) 
Tayin releve le ciel tombe (27) 
Tayn crea un autre home (37 
Teiquia, idole de la Chine (24) 
Temple d’Aucheo de cent douze idoles (25) 
Temple ou pagode de Coromandel bien renté 
(409) 
Teste de porc cuite & enfeuillee s’offre aux 
idoles de la Chine (34) 
Tour admirable de Fucheo (19),  
Touret de la foye par qui inventé en la Chine 
(54) 
Trinité representee en la Chine (25, 221) 
Tzuiqia, idole de la Chine (28) 
Vierge Marie représetee en la Chine (25, 218) 

 

1598 [rédact. : 1253], Fr. Willem van Ruysbroeck (Guillaume de Rubrouck, Rubriquis) 
o.f.m. (1215-1295),  

Voyage dans l’Empire Mongol1. 

Chap. XI. « De notre entrée sur les terres des Tartares ». 
Quand nous commençâmes d’entrer parmi ces peuples barbares, il me fut avis, comme je l’ai déjà dit, que 
j’arrivais en un autre monde … » [p. 42]. 

Chap. XXV . « De la mort de Ban et de l’habitation des Allemands en ces pays-là ». 
« … Ce pays-là, appelé Organum en la cour de Mangu, a un langage et des lettres particulières. Les 
nestoriens de ces quartiers se servent de cette langue et de ces caractères pour leur service ecclésiastique. 
Le nom d’Organum leur a été donné à cause que ceux de ce pays étaient autrefois de très bons musiciens, 
ainsi qu’on nous le donnait à entendre. Ce fut là où premièrement je trouvai des idolâtres, dont il y a 
plusieurs et diverses sectes par tout l’Orient » [pp. 74-75]. 

Chap. XXVI.  « Du mélange des nestoriens, sarrasins et idolâtres ». 

                                                
1 Guillaume de Rubrouck, Voyage dans l'empire mongol, (1253-1255), traduction et commentaires de Claude et 
René Kappler, Paris : Imprimerie nationale, 2007 [Payot, 1983].  
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« Les premiers entre ces idolâtres sont les Jugures, qui sont voisins et contigus à cette terre d’Organum, 
entre les montagnes devers l’orient. En toutes leurs villes les nestoriens et sarrasins sont mêlés. En la ville 
de Cealac, ou Cailac, il y avait trois sortes d’idolâtres ; j’entrai en deux de leurs assemblées, pour voir 
leurs sottes cérémonies. […] Et un certain prêtre nestorien, qui était venu du Cathay, me dit qu’en ce 
pays-là il y a une idole si grande et si haut élevée, qu’on la peut voir de deux journées loin. Ils ont 
d’autres idoles bien dorées, qu’ils mettent à l’entour. Sur cette table ou autel ils posent des chandelles et 
des oblations. Toutes les portes de leurs temples sont tournées au midi, au contraire des sarrasins qui les 
ont au nord » [pp. 75 et suiv.]. 

Chap. XXVII. « De leurs temples et idoles et comment ils se comportent au service de leurs dieux ». 
«  Tous leurs prêtres ont la tête rase et la barbe coupée ; ils sont vêtus de couleur jaune, et se tiennent cent 
et deux cents ensemble en une même congrégation ; les  jours où ils vont au temple ils s’assoient sur deux 
bancs vis-à-vis du chœur, ayant à la main des livres, que quelquefois ils posent sur ces bancs ; ils 
demeurent la tête découverte tant qu’ils sont au temple, lisant tout bas, et gardant exactement le silence ; 
de sorte qu’étant un jour entré dans un de leurs oratoires et les ayant trouvés assis de la sorte, j’essayai 
plusieurs fois de les faire parler, mais je n’en pus jamais venir à bout. Ils portent toujours, partout où ils 
vont, une certaine corde de cent ou deux cents grains enfilés, de même que nous portons des chapelets, et 
disent toujours ces paroles en leur langue Ou mam hactavi (Seigneur, tu le connais, ainsi qu’un d’entre 
eux me l’interpréta), ils en attendent une récompense de Dieu. […] A l’entour de leurs temples ils font 
toujours un beau parvis environné d’une bonne muraille ; la porte est vers le midi, fort grande, où ils 
s’assoient pour parler et discourir entre eux. Au- dessus de cette porte ils élèvent une longue perche dont 
le bout peut être vu de toute la ville ; par là on reconnaît que c’est un temple d’idoles. Cela est commun à 
tous les idolâtres. Quand donc j’entrai, comme j’ai dit, en une de leurs synagogues, je trouvai les prêtres 
assis à la porte au dehors, et il me sembla voir des religieux de notre pays, ayant tous la barbe rasée. Ils 
portaient des mitres de papier sur la tête. Tous les prêtres de ces Jugures ont cet habit partout où ils vont, 
savoir des tuniques jaunes assez étroites, et ceintes par-dessus, comme ceux de France ; avec un manteau 
sur l’épaule gauche, qui descend par plis sur l’estomac, et par derrière au côté droit, comme nos diacres, 
quand ils portent la chape en carême. […] Les Tartares commencent leur écriture par en haut, qui, comme 
une ligne, va finir en bas, qu’ils lisent de même façon, et ils rangent leurs lignes de gauche à droite. Ils se 
servent fort de billets et caractères pour des sortilèges ; de sorte que leurs temples sont tout remplis de ces 
sortes de billets suspendus. […] Ils brûlent leurs morts, comme les anciens, et en gardent les cendres, 
qu’ils mettent sur de hautes pyramides. M’étant assis avec ces prêtres dans leur temple et ayant vu leur 
multitude d’idoles grandes et petites, je leur demandai quelle idée ils avaient de Dieu ; ils me répondirent 
qu’ils ne croyaient qu’en un seul Dieu. M’informant s’ils croyaient que Dieu fût un esprit ou quelque 
substance ayant corps, ils me dirent qu’ils le croyaient être un esprit ; et, leur ayant demandé s’ils 
croyaient que ce Dieu eût jamais pris nature humaine, ils me répondirent que non. […] Ils ne croient 
qu’un Dieu seul, et toutefois ils font des images de feutre de leurs morts, les vêtent de riches habillements 
et les mettent sur un ou deux chariots, que personne n’ose toucher ; mais ils sont donnés en garde à leurs 
devins. Ces devins demeurent toujours devant la tente de Mangu-Khan et des autres princes et seigneurs 
riches ; les pauvres n’en ont point, à moins qu’ils soient de la race de Cingis. […] Quand les grands 
doivent voyager, les devins vont devant, comme faisait la colonne de nuée devant les enfants d’Israël. Ils 
considèrent bien la place où il faut asseoir le camp ; puis ils posent leurs maisons, et après eux tout le 
reste de la cour en fait de même. Quand c’est jour de fête, ou le premier du mois, ils tirent dehors ces 
belles images et les mettent par ordre tout a l’entour dans leur maison ; les Moals viennent, entrent 
dedans, s’inclinent devant ces images et les adorent ; il n’est permis à aucun étranger d’entrer dedans ; 
comme une fois je voulais y entrer, ils me grondèrent et repoussèrent bien rudement ». [pp. 76-78]. 

Chap. XXVIII. « Des diverses nations de ces endroits-là ; et de ceux qui avaient la coutume de 
manger leur père et leur mère. » 
«  … Au delà de ce pays de Muc est le grand Cathay, où habitaient anciennement, comme je crois, ceux 
que l’on appelait Sères : car de là viennent les bons draps de soie, et le nom de Sères vient à cause de leur 
ville capitale, ainsi nommée. […] L’Inde est entre la grande mer et eux. Ces Cathayans [Chinois] sont de 
petite stature et parlent du nez ; et communément tous ces Orientaux ont de petits yeux. Ils sont excellents 
ouvriers en toutes sortes de métiers, et leurs médecins, fort experts en la connaissance des vertus et 
propriétés des simples, jugent bien des maladies par le pouls ; mais ils n’ont aucune connaissance des 
urines. Ce que je sais pour avoir vu plusieurs de ces gens-là à Caracorum. C’est aussi la coutume que les 
pères enseignent toujours à leurs enfants le même métier et office qu’ils ont exercé ; c’est pourquoi ils 
payent autant de tribut l’un que l’autre. Les prêtres des idoles de ce pays-là portent de grands chapeaux ou 
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coqueluchons jaunes ; et il y a entre eux, ainsi que j’ai ouï dire, certains ermites ou anachorètes qui vivent 
dans les forêts et les montagnes, menant une vie très surprenante et austère. Les nestoriens qui sont là ne 
savent rien du tout ; ils disent bien le service et ont les livres sacrés en langue syriaque, mais ils n’y 
entendent chose quelconque. Ils chantent comme nos moines ignorants et qui ne savent pas le latin : de là 
vient qu’ils sont tous corrompus et méchants, surtout fort usuriers et ivrognes » [pp. 80-81]. 

Chap. XXXIX. « Description des pays qui sont aux environs de la cour du Khan ; des mœurs, 
monnaies et écriture ». 
« … Un jour je fus accosté par un certain prêtre du Cathay, vêtu de rouge, et lui ayant demandé d’où 
venait la belle couleur qu’il portait, il me dit qu’aux parties orientales du Cathay il y avait de grands 
rochers creux, où se retiraient certaines créatures qui avaient en toutes choses la forme et les façons des 
hommes, sinon qu’elles ne pouvaient plier les genoux, mais elles marchaient çà et là, et allaient, je ne sais 
comment, en sautant ; qu’ils n’étaient pas plus hauts qu’une coudée et tous couverts de poil, habitant dans 
des cavernes dont personne ne pouvait approcher ; que ceux qui vont pour les prendre portent des 
boissons les plus fortes et enivrantes qu’ils peuvent trouver ; font des trous dans les rochers en façon de 
coupes ou bassins, où ils en versent pour les attirer. Car au Cathay il ne se trouvait point encore de vin, 
mais aujourd’hui ils commencent à y planter des vignes, et font leur ordinaire d’une boisson de riz. […] 
Ces chasseurs donc demeurant cachés, ces animaux ne voyant personne sortaient de leurs trous et 
venaient tous ensemble goûter de ce breuvage, en criant Chin-Chin (dont on leur a donné le nom de Chin-
Chin) et en devenaient si ivres qu’ils s’endormaient ; les chasseurs survenant là-dessus les attachaient 
pieds et mains ensemble, leur tirant trois ou quatre gouttes de sang de dessous la gorge, puis les laissaient 
aller. C’est de ce sang-là dont il me dit qu’ils teignaient cette écarlate ou pourpre si précieuse. Ce même 
prêtre m’assurait aussi une chose, que je ne croyais pas toutefois volontiers, qu’au delà et bien plus avant 
que le Cathay, il y a une province où les hommes, en quelque âge qu’ils soient, demeurent jusqu’à ce 
qu’ils en sortent au même âge qu’ils avaient quand ils y entrèrent. […] Le Cathay aboutit au grand Océan, 
et Guillaume Parisien me contait de certains peuples qui habitent dans les îles, et dont la mer d’alentour 
est gelée en hiver (si bien qu’alors les Tartares les peuvent aller envahir aisément par le mois des glaces), 
qu’ils avaient envoyé des ambassadeurs au Khan lui offrir deux mille tumen de jascots de tribut par an, 
pour les laisser vivre en paix. […] La monnaie commune de Cathay est faite de papier de coton, grande 
comme la main, et sur laquelle ils impriment certaines lignes et marques faites comme le sceau du Kan. 
Ils écrivent avec un pinceau fait comme celui des peintres, et dans une figure ils font plusieurs lettres et 
caractères, comprenant un mot chacun. Ceux du pays de Thébeth écrivent comme nous, de la gauche à la 
droite, et usent de caractères à peu près semblables aux nôtres. Ceux de Tanguth écrivent de la droite à la 
gauche, comme les Arabes, et en montant en haut multiplient leurs lignes. Les Jugures écrivent de haut en 
bas » [pp. 108-110]. 

Chap. XLIV. « Comment ils furent examinés plusieurs fois, et leurs conférences et disputes avec les 
idolâtres ». 
« … Là sont douze temples d’idolâtres de diverses nations, et deux mosquées de sarrasins, où ils font 
profession de la secte de Mahomet, puis une église de chrétiens au bout de la ville, qui est ceinte de 
murailles faites de terre, où il y a quatre portes. …  » [pp. 120]. 

Chap. XLV. « Description de la ville de Caracorum, et comment Mangu-Khan envoya ses frères 
contre diverses nations ». 
« … Nous nous assemblâmes donc la veille de la Pentecôte en notre oratoire, et Mangu-Khan nous 
envoya trois de ses secrétaires, pour être juges de nos différends, à savoir, l’un chrétien, l’autre sarrasin, 
et le troisième tuinien [bouddhistes]. Avant toutes choses, il fut proclamé de la part du Khan que son 
commandement, qui devait être reçu, était comme le commandement de Dieu même, qu’aucun n’eût à 
faire injure ou déplaisir à l’autre, ni n’excitât aucune rumeur et trouble qui pût en façon quelconque 
empêcher cette affaire, et cela sous peine de mort. Alors se fit un très grand silence, bien qu’il y eût une 
fort grande assemblée, car chacun des partis y avait convié les plus habiles et sages de la secte, outre 
plusieurs autres encore qui s’y trouvèrent. […] Cette conférence ainsi achevée, les nestoriens et sarrasins 
chantaient ensemble à haute voix, mais les tuiniens ne disaient rien du tout. Après cela ils burent tous 
largement ». [pp. 126]. 

Chap. XLVII. « Des sorciers et devins qui sont parmi les Tartares ».  
« Les prêtres des Tartares sont leurs devins, et tout ce que ces gens-là commandent est exécuté sans délai. 
Je dirai ici à Votre Majesté quelle est leur charge, selon que je l’ai appris de Guillaume et de plusieurs 
autres qui m’en ont dit des choses assez vraisemblables. Ils sont plusieurs et ont un chef ou supérieur, qui 
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est comme leur patriarche, et qui est toujours logé devant le palais du Khan, loin d’environ un jet de 
pierre. Il a sous sa garde les chariots qui portent leurs idoles, comme j’ai déjà dit ; derrière le palais il y en 
a d’autres en certains lieux qui leur sont ordonnés, et ceux d’entre eux qui ont quelque connaissance plus 
grande en cet art sont consultés de tous ceux du pays. Quelques-uns d’eux sont fort experts et versés en 
l’astrologie judiciaire, et principalement leur supérieur. Ils savent prédire les éclipses du soleil et de la 
lune, et quand cela arrive, tout le peuple les fournit de vivres et de provisions en abondance, si bien qu’ils 
n’ont que faire alors de sortir de leurs maisons pour en chercher: quand l’éclipse paraît, ils commencent à 
battre des tambours et bassins avec grand bruit, criant à haute voix ; et lorsqu’elle est passée, ils se 
mettent à faire bonne chère et à boire en grande réjouissance. […] Ils annoncent aussi les jours heureux et 
malheureux, pour toutes sortes d’affaires. C’est pourquoi ils n’ont garde de faire aucune levée de gens de 
guerre ni n’entreprennent aucune expédition militaire sans le conseil et direction de ces gens-là. […] Ces 
devins sont aussi appelés à la naissance des enfants pour prédire leurs destinées ; quand quelqu’un tombe 
malade, on les envoie querir aussitôt, afin qu’ils usent de leurs charmes sur le malade ; ils disent si la 
maladie est naturelle ou si elle vient de sortilège » [pp. 130-131]. 

 

 

3 - Extraits de textes publiés au XVIIe siècle   
 

1601, P. Luís de Guzmán s.j. (s. d.) 

Historia de las missiones que han hecho los religiosos de la Compañia de Iesvs, para predicar el 
Sancto Evangelio en la India Oriental y en los Reynos de la China y Iapon, Alcala, 2 vol., 16012. 

«« Chap. VII Des coutumes et [de la] religion des Chinois. » 

« En ce qui concerne leur religion, et ce qu’ils savent de Dieu, nous avons dit dans le second livre 
comment l’apôtre Saint Thomas avait préché en Chine qu’il était passé des Parthes et Mèdes à l’Inde par 
la Chine, ou que d’Inde il soit allé là-bas, pour le moins, il y a en Chine aujourd’hui rastros y señales 
qu’ils ont eu connaissance de l’Evangile, car dans la province de Pékin, parmi les autres idoles qu’ils ont, 
se trouve une figure d’hommes à trois têtes qui se regardent l’une l’autre, et dont les Chinois disent que 
cela signifie que les tois ne sont qu’un et même désir et volonté. On rencontre également quelques 
peintures avec les insignes des Apôtres, et d’autres images en buste d’une femme avec un enfant dans les 
bras et que pour ces images et peintures se soient conservées avec une aussi large tradition, il est très 
probable et croyable que l’Apotre Saint Thomas ait préché sur cette terre, et que ces gens aient eu quelque 
informations sur la loi de Dieu, bien qu’elles soient maintenant très effacées de leur esprit/âmes, de par la 
multitude de leurs péchés et l’oubli de tant d’années. Les idoles que les Chinois adorent, sont quelques 
personnes signalées, qu’ils tiennent pour saintes, comme la fille d’un roi de cette terre nommée Quanina 
[Guanyin] qui (disent-ils) conserva sa virginité toute sa vie, et une autre qui s’appelle Neoma [Mazu] qui 
elle non plus ne voulut se marier, auparavant elle vécu une vie très dure, muy aspera, se retirant sur une 
île, ils adorent le diable et lui font des sacrifices particuliers, pour qu’il ne leur fasse de mal à leurs 
personnes et à leurs maisons. En plus, ils ont beaucoup d’idoles et de sectes, quaisment toutes basées sur 
les livres der Xaca [Bouddha], c’est ainsi que les Japonais les eurent depuis la Chine. De ces sectes, nous 
en diront plus en particulier au Livre quinze de cette histoire, en traitant des religions des Japonais. 
Comme les mandarins de la Chine sont hommes de savoir [de Lettres], avec ce dernier et la lumière 
naturelle ils comprennent et font voir que toutes ces sectes sont fables et mensonges et d’elles ne font 
aucun cas, et ont peu d’estime à vénérer leurs dieux … » [p. 23-24]. 

 

1602, P. Niccolò Longobardi (ou Longobardo) s.j. (1565-1655) 

Nouveaux advis du grand royaume de la Chine, efcrits par le P. Nicolas Lombard de la 
Compagnie de Iésvs. Au T. R. P. Claude Aquaviva Gnéral de la mefme Compagnie. Et traduits 

                                                
2 Les extraits cités proviennent du texte digitalisé par l’Université Pompeu-Fabra de Barcelone. 
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en françois par le P. Iean de Bordes Bourdelois, de la mefme Société. Paris : chez Rolin Thierry 
& Euftache Fovcavlt, 16023. 

« Car il eft à fçavoir que les Bonzes en la Chine, contre la couftume de tous autres Payés [pays], font 
tenus pour la lie du peuple, eftans obligez de feuir aux Mandarins auev lefquels ils ne traictent, qu’eftant à 
genoux et quelque fois par grande faveur leur parlent debout et étant en pied. Quant au refte du peuple ils 
n’en font pas plus eftimez, pour l’opinion, crois-ie, qu’il a, que ce font hommes peu honneftes, & du tout 
ignorans : & qui font cefte profeffion pour fans aucun foucy gourmander vne certain penfion & reuenu, 
que le Roy leur affigne : principalement encore à causfe que les Chinois font la plus part athée : & par ce 
comme ils ne croyét point aux Pagodes, qui font les Dieux des Bonzes, ils ne font auffi nul eftat des 
Bonzes leurs Miniftres. » [p. 5a]. 

« Maintenant même vous trouverez en la Chine des Monastères de Bonzes sans nombre, lesquels 
s’entretiennent tous des rentes du Roy, outre plusieurs offrandes que les particuliers leur font. Et 
cependant ils n’ont ni foi, ni espérance en leurs Pagodes. » [p. 10b]. 

« Le neuvième point sera, que non seulement les Chinois ont grand foin des chofes extérieures, & de 
conserver en paix leur Republique ; Mais qu’ils font font encores grand conte de l’interieur, ornant l’ame 
de vertus morales. Parquoy ils font œuvres pies, comme donner l’aumofne aux pauvres, entretenir des 
hofpitaux en toutes les villes & chofes femblables. Ils tiennent pour chofes faincte de mortifier & matter 
le corps, & de dompter par ce moyen encore les paffions ; & partant ils ont couftume de ieufner [jeûner], 
quoy que d’vne façon bein differéte à la noftre. Car leur ieufne confifte à f’abfteir de chair, d’œufs, de 
laict, & de poffon ; pour le refte ils mangent tout ce qu’il leur plaift, & fi fouuent qu’ils veulent […] En 
leurs livres on voit particulièrement recommandé l’examen de soi-même & de toutes ses actions, 
spécialement de celles qui n’apparaissent point aux autres ; pour ce que les hommes ont coutume d’etre 
plus négligens en icelles, à cause d’avoir quelqu’un qui les censure. A cette cause ils louent fort les 
retraictes que quelques-vns font en leurs maifons chàpeftres, & lieux folitaires, pour vaquer à la 
contéplation de la lumière & cognoiffance naturelle, & pour fe reformer eux-mefme en fe remettant vne 
fois au premier eftat auquel, comme ils difent, ils furent créez du Ciel. C’eft la cause pour laquelle en ces 
quartiers florit vne congegation d’hommes Lettrez, lefquels fuyant les diftrantions de la Cour, & 
f’affemblant entr’eux font des conférences à guise de ces anciens Peres du defert.  Les femmes ne fe 
laiffent pas vaincre aux homes en cecy. Car il y en a force qui fe font Nonains à leur façon, & vivent 
enfenble és Monafteres, régies feulemët de l’Abbeffe […]  Finalement quant à ce, qui concerne la 
religion, & les commandemens de la première table, vniuerfellemnt parlant, les Chinois font athées, 
principalement les Lettrez. Parquoy ils fe foucient peu, ou point, que leurs Pagodes foient adorez, ou 
non ; quoy que bon nombre d’iceux aye fes Pagodets en fa maison, & que par tout le Royaume force 
temples fe voyent confacrez à eux, où les Bonzes font le feruice. Or, comme ils font athées, ils ne fe 
foucient point ny ne penfent aux chofes de l’autre vie ; ne difputans aucunement de l’immortalité de 
l’âme, ny du guerdon & fupplice, qui l’attent vn iour félon fes œuvres. Ce qui nous fait efmerueiller 
beaucoup voyant, que perfonnages de tant de iujement, bien verfez aux lettres, & tant amateurs de 
l’honnefteté foient fi aueuglez en chofes fi claires, & importantes ; comme font, Qu’il y aye vn seul Dieu 
Ceateur, & Gouuerneur de l’vuniuers ; Que l’ame raifonnable foit immortelle ; Et que par confequent elle 
doit eftre recompenfée, ou puni félon fes merites, & chfoes feemblables ; attendu mefmement, que ces 
vérité peuuent eftre aifésemnt recueuillies de leurs liures, & des traditions antiques, & peintures, qu’ils 
ont en plufieurs lieux du San-Pao (qui eft leur Dieu) des peines de l’enfer &c. » [pp. 13b-15]. 

« Nous avons aussi besoin d’images […] Entre toutes seraient à ces commencements fort à propos celles 
du Sauveur & de la benoîte Vierge, à laquelle tous les Chinois, quoi que Gentils, ont grande dévotion, & 
font très humbe révérence, battant de la tête en terre en l’appelant schim mu nian nian [sans doute 
Xiwangmu nian nian,]. C’est-à-dire, sainte mère & Reine des Reines. [pp. 20b-21]. 

« … les Bonzes en la Chine, contre la couftume de tous autres Payés [pays] font tenus pour la lie du 
peuple […] [les Chinois] font œuvres pies, comme donner l’aumofne aux pauvres, entretenir des 
hofpitaux en toutes les villes & chofes femblables. Ils tiennent pour chofes faincte de mortifier & matter 
le corps, & de dompter par ce moyen encore les paffions ; & partant ils ont couftume de ieufner [jeûner], 
quoy que d’vne façon bien differéte à la noftre […] les Chinois font athées, principalement les Lettrez 
[…]  ils ne croyet point aux Pagodes, qui font les Dieux des Bonzes […]  Parquoy ils fe foucient peu, ou 

                                                
3 Les Nouveaux advis du grand royaume de la Chine, parus en 1598 en latin et traduits en français en 1602 : 
Nouveaux advis du grand royaume de la Chine, escrits par le P. Nicolas Lombard, … au T. R. P. Claude Aquaviva, 
... et traduits en françois par le P. Jean de Bordes, Paris, 1602. 
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point, que leurs Pagodes foient adorez, ou non ; quoy que bon nombre d’iceux aye fes Pagodets en fa 
maison, & que par tout le Royaume force temples fe voyent confacrez à eux, où les Bonzes font le 
feruice. […]  Or, comme ils font athées, ils ne fe foucient point ny ne penfent aux chofes de l’autre vie ; 
ne difputans aucunement de l’immortalité de l’âme »4. 

 

1614, P. Pierre du Jarric s.j. (1566-1617) 

Histoire des choses plus mémorables advenues ez Indes Orientales, qu’autres païs de la 
découverte des Portugais, Bordeaux : S. Millange, imprimeur du Roy, 3 tomes5. 

Chap. XLVIIII. « Les trois fectes d’Infidèles qui font en vogue dans la cité de Nanchan [Nánchāng], 
& de la difficulté qu’il y a de les arracher, enfemble de quelques connerfions notables qu’il y en a 
eu jusqu’en 1605 ». 
« … Toutefois, l’infidelité regne icy plus qu’en toute autre part de la Chine. Car de trois fectes, qu’il en y 
a, outre celle des Mahometains (qui ont planté encore icy leur Al-coran) toutes trois fleuriffent 
merueilleufement en laditcte ville. La plus ancienne de ces trois fuiuant [suivant] le rapport qu’en font 
leurs hiftoires, eft celle des Lettrez, qui commenca auec l’Empire mefme de la chine, & felon leur compte 
a diré defia qautre mil ans, combien qu’au milieu de ce temps, vn certain Philifophe, appelé Cum 
[Confucius], duquel ils font grande eftime, la reforma & la redigea en meilleur ordre, qu’elle n’eftoit, luy 
donnant encor beaucoup de luftre par fon exemple et doctrine. Ceftuy cy, quoy qu’en fes liures il enfeigne 
à viure conformement à la raifon en plufieurs chofes ; fi tient il auvec cela des erreurs fort groffieres, & 
contraires à la lumiere naturelle, difant qu’il faut adorer le Ciel & la Terre : qu’il est permis d’auoir 
plufieurs femmes, fi de la premiere on n’a point d’enfans, & autres chofes semblables : cobien que 
quelques vns difent, que cela n’eft point en fon texte : mais que ce font des priuileges que fes 
commetateurs y ont adiouté, & font à prefent receus auec la mefme aurorité, que ce qui eft couché au 
texte. La feconde eft de ceux, qu’on appelle Tauxus, [dàoshì, taoïstes] qui a pris fon origine, depuis deux 
mille & tant d’ans, felon leur calcul, d’un certain Tauxu, [Lǎozǐ] c’eft adire vieux enfant. Car ils difent 
qu’auant de naiftre, il demeura quatre vings-ans dans le ventre de fa mere, & en fortit grand, & homme 
fait, voire accomply en toute forte de perfection. Ceux ce cefte fecte premmét de bailler certains recipez 
ou remedes pour allonger la vie, & faire en forte que les hommes ne mourrot point : ains qu’ils pourront 
monter au Ciel en corps & en ames : mais toutes leurs drogues n’ont point eu encore telle force ou 
efficace. Ils difent auffi qu’ils peuuent conuertir en argent toute forte de metaux, faire peuuoir, & 
rafferener l’air, quand ils voudront, voire, qui plus eft, refufciter les morts. Mais l’efpreuue en eft encore à 
voir, quoy qu’ils difent que leur fondateur, & autres de leur fecte, qu’ils tiennent pour faincts, ont faict 
toutes ces chofes. Et là desffus ils content vne infinité de refueries, fort semblables à celles du Talmud des 
Iufs. […] 

Toutefois, l’infidelité regne icy plus qu’en toute autre part de la Chine. Car de trois fectes, qu’il en y a, 
outre celle des Mahometains (qui ont planté encore icy leur Al-coran) toutes trois fleuriffent 
merueilleufement en laditcte ville. La plus ancienne de ces trois fuiuant [suivant] le rapport qu’en font 
leurs hiftoires, eft celle de Lettrez, qui commenca auec l’Empire… La feconde eft de ceux, qu’on 
appelle Tauxus, [dàoshì, taoïstes] qui a pris fon origine, depuis deux mille & tant d’ans, felon leur 
calcul, d’un certain Tauxu, [Lǎozǐ] c’eft adire vieux enfant […]La troifième eft celle des Pagodes ou 
Idoles [bouddhisme], qui fut portée en Chine, il y a (à ce qu’ils disent) enuiron quinze cens ans, d’un païs 
qu’ils appellent Fiancho, lequel, on croit par plufieurs conjectures estre l’Inde, ou le païs d’Indostan. 
Ceux qui font profeffion de l’enfeigner font les Bonzes, les plus grands hypocrites du monde, mefmes 
plus que les Tauxus […] Voilà quant à la feconde fecte. La troifième eft celle des Pagodes ou Idoles 
[bouddhisme], qui fut portée à la Chine, il y a (à ce qu’ils disent) enuiron quinze cens ans, d’un païs qu’ils 
appellent Fiancho, lequel, on croit par plufieurs conjectures estre l’Inde, ou le païs d’Indostan. Ceux qui 
font profeffion de l’enfeigner font les Bonzes, les plus grands hypocrites du monde, mefmes plus que les 
Tauxus. Ils aduourent l’immortalité des ames, mais auec ce ils tiennent le tranfport d’icelles à la façon de 
Pythagoras, & difent qu’elles paffent iufques à fix fois aux corps de divuers animaux. Ils croyent auffi 
qu’il y a Paradis & Enfer, de maniere qu’en leurs temples & chappelles, ils en ont plufieurs portraits, tant 

                                                
4 Nouveaux advis du grand royaume de la Chine, escrits par le P. Nicolas Lombard, … au T. R. P. Claude 
Aquaviva, ... et traduits en françois par le P. Jean de Bordes, Paris, 1602. pp. 5-15.  
5  Pierre du Jarric, Histoire des choses plus mémorables advenues ez Indes Orientales, qu’autres païs de la 
découverte des Portugais, Bordeaux : S. Millange, imprimeur du Roy, 3 tomes, t. 3. 
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en boffe qu’en platte peinture.Or ces trois fectes, quoy que generalement efpandües  par tout le Royaume, 
font beaucoup plus en vogue dans cette province du Qiamcy [Jiāngxī], & notamment dans la cité de 
Nanchan [Nánchāng], capitale d’icelle. Ce qui fait qu’elle eft plus renommée que toutes les autres en 
matière de Religion, ou pluftoft de fuperftition. Vne grande partie du peuple & plusfieurs des Lettrez, 
mefmes des plus graues, fuyuent [suivent] celle des Pagodes, auec tant d’affection qu’il n’y à maifon fi 
petite foit elle, qui ne brufle beaucoup de l’encens ou autres parfums deuant leurs Idoles, fi toft que le 
foleil fe couche : & auant cela ils fonnent vne clochette, pour en donner le fignal. Et par ce qu’ils eftiment 
que leurs ames doibuent entrer apre leur mort dans le corps des animaux, & que celles de leurs duanciers 
peuvent efter dans quelqu’vn de ceux, qu’on mange ordinairement, il y a vne infinité de gens, qui pour 
cette caufe s’abbftiennent de chair et de poiffon, & ne viuent que de riz & de légumages. Celle auffi des 
Tauxus eft fuyuie d’vne partie du peuple, & de beaucoup de gens riches, & opulens, qui ont désir de 
prolonger leur vie, & de fçauoir [savoir] le moyen de faire l’alchimie, comme cefte fecte promet  

Ez autres viulles on n’en tient pas grand compte : mais en cefte cy elle aplus de crédit qu’ailleurs ; 
mefmes defpuis peu de temps en ça, pour raison de certaines fables, qu’on en compte : mais par ce 
qu’elles n’ont ny pied, ny tefte, femblables aux fonges des refueurs [rêveurs], & indignes de toute 
croyances ; nous les lairrons à part. Seulement je diray, que ces Tauxus ont icy un temple, qu’ils 
honorent, & fréquentent fort, dedié à vn de leur Saincts pretenduz, qu’ils appellent Chinkium [Xǔ Xùn] ; 
duquel ils racōtent, que montant au ciel chaussé & veftu, auec toute sa maifon, & famille, jufques aux rats 
mefmes, il advint par defaftre, qu’vn de ces rats volant au ciel fans aifles, tomba en terre, comme vn autre 
Icarus, & que Chinkium defcendit du ciel pour l’aller querir, ne voulant point demeurer là haut fans ce 
rat, ny laisser en terre la moindre relique de fa maifon. D’où vient que par toute la Chine l’on appelle 
ceux de Nanchan, & de la province de Quianci, Raton […] Seulement je diray, que ces Tauxus ont icy un 
temple, qu’ils honorent, & fréquentent fort, dedié à vn de leur Saincts pretenduz, qu’ils appellent 
Chinkium [Xǔ Xùn] ; duquel ils racōtent, que montant au ciel chauffe [chaussé] & vetu, auec toute sa 
maifon, & famille, jufques aux rats mefmes, il advint par defaftre, qu’vn de ces rats volant au ciel fans 
aifles, tomba en terre, comme vn autre Icarus, & que Chinkium defendit du ciel pour l’aller querir, ne 
voulant point demeurer là haut fans ce rat, ny laisser en terre la moindre relique de fa maifon. D’où vient 
que par toute la Chine l’on appelle ceux de Nanchan, & de la province de Quianci, Ratons. Or ce temple 
fe brufla enuiron l’an 1600. mais les Tauxus firent acroiure plufieurs fourbes de leur Chinkium : & par ce 
moyé eurent beaucoup d’aumofnes pour le rebaftir encore plus beau, qu’il n’eftoit. Ce qui donna plus 
grand credit à cefte fecte, quelle n’auoit auparauant. Celle des Lettrez a icy pareillement beaucoup de 
fectateurs, & mefmes de gens de qualité ; … » [t. 3, chap. pp. 1007-1009]. 

 

1614 - [rédact. : 1569-1578] Fernão Mendes Pinto (v. 1509-1583) 

Pérégrination6  

Chap. 112 [L’auteur décrit, sans l’identifier, le bouddhisme et sa diffusion en Asie]  
« Cette secte et les autres que l'on trouve au sein de l'obscurantisme chinois – au nombre de trente-deux, 
comme je le tiens d'eux-mêmes et l'ai dit plusieurs fois – sont venus du royaume de Pegu (l'Inde) jusqu'au 
Siam. De là grâce à leur prêtres … elles se sont répandues à travers toute la terre ferme du Cambodge, du 
Champá, du Laos, … ainsi que dans les archipels d'Hainan, des Léquios et du Japon, […] De sorte que le 
poison de cette peste a corrompu une partie aussi grande du monde que la maudite secte de Mahomet » 
[p. 351 et suiv.]. 

Chap. 144  
 « De cet aveuglement et de cette incrédulité naissent les extravagances et la grande confusion des 
superstitions auxquels ils s'abandonnent ; ils pratiquent maints excès et cérémonies diaboliques, recourent 
à des sacrifices de sang humain qu'ils offrent avec différentes fumées odorantes, et remettent beaucoup 
d'argent à leurs prêtres pour qu'ils leur garantissent de grand bien dans cette vie, et d'infinies richesses en 
or dans l'autre. Lesdits prêtres leur en délivrent certains écrits, pareils à des lettres de change, que le 
peuple nomme cuchimiocós [lù yīn], pour que dans le ciel à leur mort, on le leur rende à cent pour un, 
comme s'ils avaient là-haut des correspondants. Mais sur ce point ces malheureux sont si aveugles que 
souvent ils se privent de manger et de se pourvoir du nécessaire, pour avoir quelque chose à offrir à ces 
prêtres de Satan, non sans trouver ces marchandages fort bon et fort sûr. Les prêtres d'une autre secte, 

                                                
6 Les extraits proviennent de : Fernão Mendes Pinto, Pérégrination, Traducteur Viale Robert, Paris, Ed. de la 
Différence, 1991, Collection Outre-mers. 
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qu'ils appellent naustolins [ ?],  prêchent au contraire à leurs auditeurs, et le leur affirment avec de grands 
serments, qu'il n'y a qu'à vivre et à mourir, comme n'importe quel animal. Ils leur conseillent donc de 
profiter des biens de ce monde autant que durera leur vie, car penser à autre chose serait le propre 
d'ignorants. Il en est d'une secte appelée trimechau [ ?], qui ont pour opinion que le même temps qu'un 
homme vit sur cette terre, il devra le passer mort sous la terre. Après quoi, sur les prières de leur prêtre, 
son âme viendra se loger dans un enfant de set jours, pour vivre à nouveau dans ce corps jusqu'à 
reprendre des forces, partir à la recherche de l'ancien corps abandonné dans le tombeau, et l'amener vers 
le ciel de la lune, où ils prétendent qu'il dormira un grand nombre d'années avant de se transformer en 
étoile, forme qu'il conservera à jamais. […] De manière que le fondement de leurs sectes diaboliques n'est 
que la tyrannie et le profit des bonzes qui prêchent cela aux gens et affirment avec force discours, 
discours après lesquels les infortunés auditeurs qui pensent y voir la vérité leur donnent tout ce qu'ils 
possèdent, croyant ainsi être sauvés et garantis contre les peurs dont on les menace s'ils refusaient. Je n'ai 
voulu parler ici que de ces trois sectes seulement et taire les abus des trente-deux autres qui se trouvent 
dans ce grand empire de Chine, tant parce que les rapporter tous serait une affaire infinie, comme je l'ai 
dit plusieurs fois, que parce qu'on peut aisément à partir de cela comprendre ce que peuvent être les 
autres, tous étant fait de cette manière » [pp. 409 et suiv.]. 
 

1617 – PP. Matteo Ricci s.j. (-1610), Nicolas Trigault s.j. (1577-1628)  

Histoire de l'expédition chrestienne av royavme de la Chine entreprinse par les Pères de la 
Compagnie de Iesvs, comprinse en cinq livres esqvels est traicte fort exactement et fidelement 
des meours, loix & coustumes du pays, & des commencements tres-difficiles de l’Eglise naiffante 
en ce Royaume. Tiree des mémoires dv R.P. Matthiev Ricci de la compagnie de Iefus, par le R.P. 
Nicolas Trigavlt Douyfien de la mefme Compagnie, depuis nagueres venu de la Chine en Europe 
pour les affaires de la Chreftienté dudit Royaume et novvellement tradvite en francois par le S. 
D.F. de Riqvebovrg-Trigavlt7. 

Chap. VII 
« … Mais toutefois ils savent séparer ce culte de l'adoration de la déité ; car ils demandent beaucoup de 
choses aux dieux, mais les doctes offrent seulement à ceux-ci des cérémonies de courtoisie pour mémoire 
de leurs bienfaits. Il n'y a toutefois pas de doute que plusieurs du vulgaire mêlent l’un et l'autre culte. On 
va à certains temps à ces temples, desquels toutes les villes sont pleines et qui aussi par le soin des amis 
sont souvent érigés aux indignes, on leur fléchit les genoux et fait la révérence, on leur offre des viandes 
et fait en quelques autres semblables choses ». [p. 137]. 
« Quand quelque homme de qualité meurt… C'est aussi chose coutumière, et mise en usage par les 
sacrificateurs des idoles, de brûler du papier plié en certaine façon, voire aussi des draps de soie blanc. Ce 
qu'ils font croyant qu'ils baillent un habit au défunt, pour témoignage de bienveillance et amitié… Les 
ministres aussi et faiseurs de prières profanes accompagnent le deuil d'une longue suite. Iceux font 
plusieurs cérémonies par les chemins et sonnent des tambours, flûtes, cymbales, clochettes et autres 
instruments de musique. Des portefaix aussi portent devant des grands encensoirs de fonte sur leurs 
épaules. En après, vient le cercueil orné de grande pompe. Car il est emporté sous un grand pavillon, 
diversement étoffé et enrichi de crêpes fins, par quarante et souvent cinquante fossoyeurs.… ». [p. 139]. 

Chap. VIII 
« Plusieurs sacrificateurs des idoles rasent aussi leur barbe et cheveux tous les huit jours. Ce qui sont ja 
d'âge ramasse leurs cheveux avec un petit bonnet fait de poil de cheval ou cheveux humains ou aussi de 
filets de soie tissu en forme de rets. Le bonnet est percé en haut, par où les cheveux (d'autant qu'ils sont 
longs) sortent et son mignardement et artistement noués » [Description du chapeau et du chignon des 
taoïstes] [p. 144]. 
« Si quelqu'un aussi fait nouvellement profession de quelque secte, le docteur qui l’a reçu lui donne un 
nouveau nom, qu'ils appellent non de religion ».[p. 146]. 

 

                                                
7
 Matthieu Riccu s.j., Nicolas Trigault s.j. ; Histoire de l'expédition chrétienne au royaume de la Chine : 1582-1610, 

intro. par Joseph Shih, s.j. ; établissement du texte et annot. Georges Georges Bessière ; tables et index par Joseph 
Dehergne, s.j., Paris : Desclée De Brouwer ; Montréal : Bellarmin, 1978, 740 p., coll. Chistus n°45 . 
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Chap. IX. Des cérémonies superstitieuses et autres erreurs des Chinois 
« Au chapitre suivant sera traité des coutumes superstitieuses propres à chaque secte : mais, maintenant, 
nous en toucherons quelques-unes de celle que tous embrassent. Mais, devant toute chose, je supplie ceux 
qui liront ces deux chapitres, que de ce qui se dira ils prennent occasion de ce condouloir (s'affliger) et 
crier Dieu pour le salut de ce peuple, plutôt que de se fâcher ou désespérer du remède, se ressouvenant 
que ces peuples ont été, jà passé tant de mille années, tellement enveloppés dans les ténèbres du 
paganisme qui n'ont jamais ou peut-être à peine vu aucun rayon de la lumière de l'Évangile. Auquel 
néanmoins, par le jugement naturel de la nation et la bonté divine, il reste encore tant de lumière acquise 
de nature qu'ils reconnaissent aisément leur misère et la confessent, mais ils ignorent le moyen par lequel 
il se puisse dépêtrer. Il n'y a point de superstition qui soit si au large épandu par le royaume que celle qui 
consiste en l'observation des jours ou des heures qu'il fait bon ou mauvais faire ou entreprendre quelque 
chose, afin qu'ils mesurent toutes leurs affaires à la règle du temps. Pour cette cause, on imprime tous les 
ans deux calendriers composés avec autorité publique par les astrologues du roi, ce qui cause que cette 
imposture s'acquiert une si grande opinion de vérité. Ces almanachs se vendant si grand nombre que 
toutes les maisons en sont pleines. En iceux on écrit jour pour jour ce qu'il faut faire ou de quoi on se doit 
abstenir ou jusqu'à qu'elle heure différer quelque affaire que ce soient de celles qui peuvent arriver à 
quelqu'un pendant toute l'année. Ils consultent les démons et il y a beaucoup d'esprits familiers (comme 
on les appelle) entre les Chinois. Et on croit communément qu'il y a en cela plus de divinité que de fraude 
des démons, mais enfin ils sont tous trompés par iceux. Leurs oracles sont reçus par la voie des enfants et 
des bêtes brutes. Ils publient selon leurs coutumes les choses passées et absentes, afin qu'ils rendent la 
fausseté par laquelle ils prédisent les choses à venir plus vraisemblable. Mais encore ne déclarent-t-ils pas 
ceci sans fraude. Outre ces calendriers, il y a des autres livres plus secrets et des maîtres plus trompeurs 
qui ne font gain d'aucune autre chose que de prescrire le choix des heures et des jours à ceux qui leur 
demandent conseil. Et, afin qu'aucun ne manque de prédiseur, les mensonges sont aussi débités à vil prix 
[…] Il y a une chose qu'on peut dire être propre et particulière aux Chinois. C’est en l'élection d'un air 
pour bâtir les maisons particulières et publiques, ou pour ensevelir les corps morts, et confèrent cette air 
avec la tête, queue et pieds de divers dragons qu'ils disent vivre sous cette terre, desquels ils croient que 
dépende toute la bonne fortune, non seulement des familles, mais des villes prends, province et de tout le 
royaume. Et pource Il y a plusieurs personnages principaux occupés en cette science, comme étant 
secrète, et sont au besoin appelés bien loin, principalement quand on bâtit quelque tour ou grand édifice, 
ou quelques machines, en intention d'attirer la bonne fortune et de dissiper les malheurs publics. Car de 
même que les astrologues jugent par l'aspect des astres, ainsi ces géologues par la situation des 
montagnes, fleuves et champs, mesurent ou plutôt mentent les destinées des régions. Et certes on dirait 
qu'il ne se peut rien trouver de plus absurde. Car de la porte d'entrée tournée d'un côté d'autre, des eaux 
qu'on doit détourner par la basse-cour à droite ou à gauche, de la fenêtre coutumière d'être ouverte d'une 
part ou d'autre, de ce qu'un toit à l’opposite sera plus haut qu'un autre et de semblables bagatelles, ils 
songent que dépend la prospérité de la famille, les richesses, honneurs et bonne ou mauvaise fortune. Les 
rues, taverne, marchés sont pleins de ses astrologues, géologues, devins et pronostiqueurs. Ils exposent 
partout en vente avec des veines promesses la bonne fortune… ». [p. 150-153]. 

« Je fermerai ce chapitre (afin que je parle proprement) part deux folies des Chinois, qui ont pénétré 
également par toutes les provinces du royaume et principalement saisi plusieurs grands. L'une tâche de 
tirer de l'argent de quelque autre métal ; l'autre pour la conservation de la vie, pensant de chasser la mort, 
aspire à l'immortalité. Ils content que les préceptes de l'une et de l'autre ont été premièrement inventés et 
puis donnés en tradition par certains anciens qu'ils tiennent au rang de saints, lesquels ils disent 
faussement, après avoir fait plusieurs actes vertueux et utiles au public, être volés au ciel en corps et en 
âme, lorsqu'ils étaient las de vivre ça-bas. Il y a en ce temps un nombre infini de livres de ces deux 
sciences, ou plus véritablement impostures, les uns imprimés les autres écrits à la main. Mais ceux-ci ont 
acquis plus d'autorité [.…] L'autre maladie de folie quelquefois attachée avec la première. Et d'autant 
qu'une étude sérieuse, de sa nature, tend à l'immortalité, aussi cette manie saisit les principaux 
personnages et plus souverains magistrats. Iceux, après avoir acquis en cette vie les dignités et richesses 
qu'ils pouvaient espérer, croient que rien ne leur défaut pour atteindre à la béatitude souveraine que le 
moyen de joindre ces choses ensemble avec l'immortalité et pour cette cause rapportent tous leurs soins et 
efforts à cette seule chose ». [p. 158-159]. 

Chap. X. Diverses sectes de fausses religions entre les Chinois  
« De toutes les sectes des ethniques dont au moins notre Europe a eu connaissance, je n'en ai jusqu'à 
présent vu aucune qui soit tombé en moins d'erreurs qu'on lit le peuple de la Chine être tombé ès premier 
siècle de son Antiquité. Car je lis en leurs livres que les Chinois dès le commencement ont adoré une 
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suprême et seule déité, qu'ils appelaient Roi du Ciel, ou d'un autre nom Ciel et Terre : d'où il paraît que 
les Chinois ont cru que le ciel et la terre étaient animés et qu'ils ont adoré leurs âmes pour suprême déité. 
Au-dessus de cette déité, ils adoraient aussi divers esprits tutélaires des montagnes, fleuve et quatre 
parties du monde. Ils disaient qu'en toutes actions il fallait écouter ce que la raison dictait, laquelle 
lumière de raison ils confessaient avoir reçue du ciel […] Les livres des Chinois comptent trois sectes au 
monde, car ils n'en connaissent pas d'autre. La première est celle des hommes lettrés, l'autre est sciequia 
[le bouddhisme, de Sakymouni, le Bouddha], il s'appelle la troisième Lauzu. […] Tous les Chinois et les 
autres peuples voisins qui ont les caractères des Chinois font profession de l'une de ces trois […] La secte 
des lettrés et la propre des Chinois, et très ancienne en ce royaume. Celle-ci gouverne la république, à 
plusieurs livres et est estimée par-dessus toutes les autres. […] L'autre secte des Chinois s'appelle sciequia 
ou omitofo, mais entre les Japons elle est nommez sciacca ou amidaba. Ils ont tous deux les mêmes 
caractères. La même loi aussi […]. Cette loi est parvenue en la Chine de l'occident, apporter du royaume 
qui s'appelle Thiencio ou Scinto, lesquels royaume aujourd'hui de seul nom sont appelés indostan, située 
entre les fleuves d'Inde et le Gange. Or elle est parvenue en ce lieu l’an de notre salut 65. Et je trouve par 
écrit que le roi de la Chine même envoya des ambassadeurs pour ce sujet, ayant été induit par songe à ce 
faire. […][les bouddhistes] : les plus vilains et ensemble les plus vicieux du royaume, […] très infâme 
cénobites […] Encore qu'il n'aient pas de femme, ils sont néanmoins si adonnés à luxure qu'on ne les peut 
pas retirer qu'avec de grandes punitions de la sale conversation des femmes. […]  La condition de ceux-
ci, encore que vile et abjecte, n'empêche toutefois pas qu'il soit appelés aux funérailles et quelques autres 
cérémonies, ou des bêtes sauvages, oiseaux, poissons et autres animaux sont mis en liberté, et ce pour 
faire quelques petits gains. … »  [pp. 165-171]. 

« […] La plus grande part d’iceux toutefois, qui approchent de deux ou trois millions (afin que je parle en 
arithméticien) vivent dans les cloîtres des temples et sont entretenus des revenus et aumônes qui leur ont 
été du temps passé assignées, encore qu'aussi ils gagnent leur vie par leur propre industrie. Ces 
sacrificateurs sont estimés et sont en effet les plus vilains et ensemble les plus vicieux du royaume. Car ils 
sont tous procréés de la moindre lie du peuple ; car, étant dès l'enfance vendue pour serviteur au 
« osciames » plus anciens, de serviteurs ils deviennent disciples et succèdent aux offices et bénéfices de 
leur maître, qui est le moyen qu'ils ont trouvé pour se multiplier et conserver. Car à peine son trouverait 
un qu'il de son gré, pour le désir d'une plus sainte vie, se joignent assez très infâme cénobites. … Encore 
qu'il n'aient pas de femme, ils sont néanmoins s'y adonnés à luxure qu'on ne les peut pas retirer qu'avec de 
grandes punitions de la sale conversation des femmes.… La condition de ceux-ci, encore que vile et 
abjecte, n'empêche toutefois pas qu'il soit appelé aux funérailles et quelques autres cérémonies, ou des 
bêtes sauvages, oiseaux, poissons et autres animaux sont mis en liberté, et ce pour faire quelques petits 
gains. … Or, en ces temps, cette secte n'a pas repris peu de vigueur, à laquelle on a renouvelé et élevé 
plusieurs temples.… Les femmes aussi peuvent demeurer dans des semblables croître, mais séparées des 
hommes » [p. 168]. 

 « Je viens maintenant à la troisième secte de cette religion profane, qui s'appelle Lauzu. Elle a pris son 
origine d'un certain philosophe lequel florissait au même temps que Confucius. Ils feignent que celui-là a 
été porté quatre-vingts ans au ventre de sa mère devant que de naître, pour laquelle cause il est appelé 
Lauzu, c'est-à-dire vieil philosophe. Cettui-ci n'a laissé aucun livre de sa doctrine, ni ne semble avoir 
voulu introduire une nouvelle opinion. Mais quelques sectaires l'ont appelé étant mort Tausu (chef de 
secte) et ont écrit plusieurs livres ramassés de diverses sectes et mensonges d'un style très élégant. Ceux-
là aussi demeurent en leurs cloîtres sans femmes, sont acheteurs de disciples, aussi abjects et méchants 
que ceux que nous avons dits ci-dessus  [les bouddhistes]. Ils ne rasent pas leurs cheveux, ains les laissent 
croître comme les laïcs, n'étant en rien différents qu’en ce que sur le nœud avec lequel ils ramassent leur 
perruque sur le sommet de la tête, ils portent un bonnet de bois. Il y en a d'autres aussi qui, étant sorti de 
mariage, observent en leur maison plus religieusement leur discipline et récitent tant pour eux que pour 
autrui des prières à certain temps ordonnées. Ceux-la assurent qu’entre les autres simulacres des faux 
dieux ils adorent aussi le Seigneur du ciel, mais content sottement qu'il est corporel et qu’il lui est arrivé 
beaucoup de choses indignes. Je ferais récit de leurs rêveries, si cela n'était pas hors de mon dessein, mais 
toutefois on pourra par une chose faire jugement du reste. Ils content que le Roi du ciel qui règne 
aujourd'hui s'appelle Ciam, car celui qui commandait auparavant s'appelait Leu. Cettui-ci était certains 
jours venu en terre porté sur un dragon blanc ; Ciam, qu'ils disent avoir été devin, le reçu au festin, mais, 
cependant que Leu mangeait, il monta sur le dragon blanc, par lequel étant élevé il occupa le royaume 
céleste et en bannit pour jamais Leu tâchant d'y retourner. Mais, toutefois il obtint du nouveau Roi du ciel 
de présider sur certaines montagnes en ce royaume, où ils disent qu'il vit maintenant dépouillé de son 
ancienne dignité ; et ainsi ils confessent eux-mêmes qu'ils adorent pour Dieu un tyran et usurpateur du 
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royaume d'autrui. Outre ce Dieu du ciel, ils en forgent trois autres, desquels ils font l’un, savoir Lauzu 
même, chef de secte ; et ainsi ces deux sectes se forment chacune à leur mode un ternaire de dieux, afin 
qu'on connaisse que le même père de mensonge, auteur de toutes les deux, n'a pas encore quitté son 
ambitieux désir de ressembler à Dieu. Cette secte aussi traite des lieux ordonnés pour les punitions et 
récompenses, mais en la façon de parler ils sont fort différents des autres. Car ceux -ci promettent aux 
leurs un paradis auquel ils seront mis en corps et en âme et mettent en vue en leur temple les images de 
quelques-uns, qu'ils content fabuleusement être ainsi volés au ciel. Pour acquérir cette félicité, ils 
prescrivent quelques exercices, qui consistent en diverse manière de s'asseoir, et certaines prières, voir 
aussi médicaments, par lesquels ils promettent que leurs sectateurs peuvent, moyennant la faveur de leurs 
dieux, acquérir la vie immortelle dans les cieux, ou du moins une plus longue vie dans un corps mortel. 
Par ces choses on peut aisément juger de la vanité de cette secte et méchanceté de ces rêveurs. 

Le devoir particulier des sacrificateurs de cette secte et de chasser avec des prières impies les diables hors 
des maisons et ils ont accoutumé de faire essai de cela en deux façons. Car ils baillent des monstres 
horribles de diables peints sur du papier jaune avec de l'encre, pour les attacher aux parois des maisons ; 
après, ils remplissent les maisons de cris si confus qu'ils semblent être les diables mêmes. Ils s'attribuent 
encore un autre office, car ils promettent de pouvoir tirer de la pluie du ciel en temps sec et la retenir 
lorsqu'elle est trop abondante ; et se vantent encore de pouvoir détourner plusieurs autres malheurs 
particuliers ou publics. Et, en vérité, s'ils faisaient ce qu'ils promettent, ceux qui se laissent tromper 
auraient de quoi effacer leur faute. Mais, vu que ces imposteurs très impudents, mentent de tout, je ne sais 
quel prétexte ou quelle excuse peuvent alléguer des hommes qui autrement ne sont pas lourds. Et, certes, 
si ce n'est que nous enveloppions tout du seul nom de mensonge, il semble que quelques-uns d’iceux ont 
acquis la connaissance des impostures de l’art magique. Ces sacrificateurs demeures ès temples royaux du 
ciel et de la terre et sont présents au sacrifice du roi, soit que le roi les fasse lui-même, soit qu’il les 
accomplisse par les magistrats dénommés, par laquelle seule chose il n'acquièrent pas peu d'autorité. Ils 
composent les chants musicaux de ces sacrifices avec tous les instruments en usage parmi les Chinois, 
lesquels semblent être discordants et du tout de mauvais accord à ceux d'Europe, si on les touche tous 
ensemble. Ils sont aussi appelés aux obsèques, auxquelles ils sont revêtus de vêtements précieux, jouant 
de la flûte et autres instruments de musique. On les vient aussi chercher pour consacrer des maisons 
nouvelles et pour mener la pompe des pénitents par les rues. Les chefs des rues à certain temps ordonnent 
cette parade aux dépens communs de tout le voisinage. 

Cette secte reconnaît un prélat, qui est surnommé ciam, laquelle dignité celui-là à laissée par droit 
héréditaire à sa postérité, depuis mille ans jusqu'au temps présent. Et cette dignité semble avoir pris son 
origine d'un certain magicien qui demeurait en certaine caverne de la province Quiamsi, en laquelle 
encore aujourd'hui demeurent ses descendants et, si ce qu'on dit est vrai, réduisent en des livres les 
prestiges de leur art. Ce leur président, la plupart du temps, demeure à Pequin et est honoré du roi. Car il 
est part icelui reçu dans l'intérieur du palais pour consacrer le dedans, si d'aventure on a opinion qu’on y 
soit tourmenté des malins esprits. Il est porté par la ville sur une chaise ouverte et fait porter devant soi 
tout l'appareil dont usent les souverains magistrats et reçoit tous les ans une bonne rente du roi. Or j'ai 
appris de quelqu'un de nos nouveaux convertis que les prélats de ce temps sont si ignorants qu'ils 
n'entendent pas même leur vers et coutumes sacrilèges. Or ce prélat n’a quasi aucune puissance sur le 
peuple, mais seulement sur les petits ministres de la doctrine de Tausu et il a un pouvoir absolu sur leur 
maison. Or plusieurs de ces conventuels, comme ils recherchent les moyens d'acquérir une plus longue 
vie, ainsi ils travaillent à souffler l'alchimie à l'exemple de leurs saints, qu'ils disent avoir donné les 
préceptes de l'un et l'autre art. 

Et voilà les trois points principaux quasi de la superstition des gentils. Mais la vanité du genre humain ne 
s'arrête pas à ceux-ci, mais, les ans coulant peu à peu, chaque source a été par les maîtres des tromperies 
tirée en tant de détour qu'il me semble que, sous ces trois noms, on pourrait bien encore nombrer trois 
cents sectes toutes différentes l’unes et l’autre. Et encore, celles-ci aussi croissent tous les jours et 
deviennent pires par les lois de jour en jour plus corrompues, par lesquelles les auteurs du mal font 
profession de lâcher la bride à toute licence de vivre avec liberté. […] Une chose peut sembler incroyable, 
savoir la multitude des idoles qui se voient en ce royaume non seulement ès temples profanes qu’on 
expose souvent pour être adoré au nombre de plusieurs mille, mais quasi aussi en chaque maison privée 
en un lieu à ce dédiés selon la coutume de ce peuple, au marché, ès rues, navires, palais publics ; cette 
seule abomination de premier abord s'offre à la vue de chacun. Et toutefois, c’est chose certaine qu'il y en 
a fort peu qui ajoutent foi aux inventions monstrueuses des idoles, mais seulement ils se persuadent ceci, 
que s'ils ne reçoivent aucun bien de cette vénération externe des idoles, qu’aussi il ne leur en peut arriver 
aucun mal. Or, en ce temps, cette-ci est l'opinion la plus reçue et approuvée des plus sages et avisés que 
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toutes ces trois lois sont unies en une et qu'ensemble elles peuvent et doivent toutes être observées. En 
quoi il ne se trompe pas moins confusément que les autres croyant que ces questions de religion sont 
d'autant plus utiles au bien public qu'il y a plusieurs façons de parler d’icelles. Et enfin ils obtiennent tout 
autre chose que ce qu'ils avaient espéré ; car, cependant qu'ils croient assurément de pouvoir observer 
toutes ces trois lois, ils se trouvent du tout être sans loi, vu qu'ils n'en observent aucune sincèrement. Et 
ainsi il y en a plusieurs qui enfin confessent ingénument leur irréligion. Et ceux qui se trompent eux-
mêmes par une fausse crédulité tombent la plupart tous également ès erreurs très profondes de l'athéisme 
» [pp. 170-173]. 

Livre IV, Chap. XVIII 
« L'ennemi mortel des humains n'avait pas encore laissé ses artifices ni sa peine. Il y avait de fortune 
longtemps que la sécheresse était grande ; et les fruits de la terre étaient en danger. On faisait par toute la 
ville plusieurs prières. On avait l'espace de quelques jours fermés les boucheries. Et le peuple, ayant 
allumé des cierges et brûlé des parfums devant chaque maison, tâchait d’impétrer de la pluie de je ne sais 
quelle idole. Le gouverneur inférieur et particulier du bourg, accompagné de tous les plus anciens du 
peuple, marchant à pied et en habit vulgaire, pliant souvent les genoux et courbant le corps vers certaines 
régions du ciel, demandaient pitoyablement de la rosée et de la pluie. Mais le tout en vain. Car même les 
sacrificateurs assemblés en continuelles prières n'étaient pas entendus des idoles sourds. Laissant donc les 
simulacres de la ville, ils firent amener un monstre, fameux en semblable occasion, d'un village voisin 
dans la cité. Ce monstre avait nom Locu. Cet idole est porté partout, adoré, enrichi de dons, mais il était 
devenu sourd par même événement. D'où le peuple a retenu ce proverbe « Locu est maintenant devenu 
vieil ». Cette même piété impie ardait aussi ès villages proches de là. En certains villages de néophytes, 
les païens allèrent au conseil à certaines vieilles devineresses, pour savoir d'où cela pouvait provenir qu'ils 
n'étaient entendus d'aucun de leurs dieux. Icelle répondit que Quonyn (c'est le nom d'une déesse) était 
indignée de ce qu'on lui brûlait tous les jours le dos. Elle accusait par là les néophytes qui brûlaient 
ensemblement tous leurs idoles. Par quoi ces ethniques furent par cette réponse, comme par un oracle, 
enflammés de colère contre les chrétiens, non seulement que s’ils eussent de leur propre mains brûlé tous 
les fruits de la terre. Par quoi plusieurs conjurèrent que, si le Père revenait une autre fois en leur village, 
ils l’ôteraient du monde, comme l'auteur de tous les malheurs publics, et avec lui le néophyte Mario qui 
accompagnait toujours le père Nicolas… enfin il plut tant que les champs furent saouls et, ensemble avec 
la sécheresse, la soif du sang chrétien fut éteinte ». [p. 514-515]. 

«  En un autre village, certaine femme était tombée malade. Notre Père fut appelé vers icelle, afin que 
l'arrosant d’eau bénite il la remît en espérance de vie ; car la renommée avait publié la force de cette 
fontaine expiatoire. L'un et l'autre, rencontra ce qu'il avait désiré. Car, ayant été arrosée, elle fut guérie 
aussi bien d'esprit que de corps et fut baptisée ensemble avec son mari et plusieurs autres, après avoir 
condamné toutes les idoles au feu ». [p. 558]. 

Livre V, chap. XVII 
« Par quoi, cependant que les mortels avancent à leur possible l'honneur de Dieu immortel, il faisait aussi 
souvent voir les effets de sa puissance par l'autorité des miracles. Entre lesquels celui est remarquable qui 
arriva à une fille que le diable, ayant opportunément possédée, épouvantait par la représentation de 
diverses figures et l'incitait à luxure, prenant souvent la ressemblance d'un marchand, une autre fois d'un 
sacrificateur, quelquefois d'un vieillard et parfois d'un jeune homme, l'enhortant à commettre des 
méchancetés exécrables : car il disait qu'il ne pouvait être apaisé que par le sang d'un enfant. Les 
exorcistes profanes étaient appelés pour la secourir ; mais l'esprit malin se moquait des prières qu'il ne 
redoutait pas et ôtait les cierges et chandelles de dessus l'autel. Un certain néophyte voisin, artisan de je 
ne sais quel ouvrage, entendit d'aventure ceci ; et icelui, devisant avec les ethniques, leur donnait à 
entendre la force de la puissance divine aussi bien sur tous les autres esprits que sur les hommes. Auquel 
il répliquèrent ainsi : « Pourquoi donc ne secourez-vous par cette fille votre voisine ? – Dieu, dit-il à des 
remèdes certains contre les diables ; que si on s'en veut servir, sans doute cet importun ennemi, étant 
vaincu, s'enfuira. » Par quoi ils s'en vont tous ensemble vers le père de la fille et lui demandent s'il veut 
être délivré de l'importunité de ce mauvais hôte qui tourmentait leur fille, ou non ; que, s'ils le désirent 
ainsi, il faut qu'ils se résolvent d'adorer le Dieu du ciel. Or, comme ils en furent contents, on n'y envoya 
un de nos frères, qui leur porta une image du Sauveur Jésus-Christ et le nom vénérable de Jésus ; ils 
ôtèrent les simulacres des diables de dessus l'autel et toute la famille apprit les principaux articles de la 
doctrine chrétienne. Chose étrange ! dès ce même jour, le diable n’eut plus de puissance de rentrer en la 
maison. Toutefois il criait et hurlait avec menaces dans la basse cour. Mais, le baptême étend parachevé, 
il disparut pour jamais. Ce qu'étant publié par les discours de plusieurs apporta assez d'étonnement à un 
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chacun, pour autant que la puissance du Dieu des chrétiens avait parachevé avec tant de facilité ce que 
toute la force des cérémonies chinoises n’eut su mettre à fin ». [p. 639]. 

Chap. XVIII. 
« Une nouvelle mariée était tourmentée du diable qui l'empêchait de dormir et de manger et boire, et lui 
faisait dire beaucoup de choses hors de propos et malséant. Un néophyte l'exhorta de se résoudre d'adorer 
Dieu et recevoir sa loi. Elle y consentit et, au même instant qu'elle apprenait à faire le signe de croix, elle 
ne vit plus le diable et dormi et mangea sans fâcherie. En après, elle fut baptisée et fut la première de son 
sexe qui reconnut Jésus-Christ. Un néophyte avait brûlé ses idoles devant qu’être baptisé. Le diable 
commença avec la permission de Dieu de se venger de cette injure en cette façon. Toutes les fois qu'il 
cuisait du riz, le riz d’évanouissaient et l’eau seule demeurait noire comme encre. Il vint demander 
conseil au Père qui lui bailla une croix pour porter en sa maison la force de laquelle ce trouble-cuisine ne 
pouvant supporter il s'en alla. Un domestique de la famille de Paul, étant subitement saisi de maladie, est 
visité par le père Cataneus, instruit, baptisé et au même instant il commence de se porter mieux et en peu 
de jours recouvra sa première santé. Pour mémoire de ce bienfait il obtint de son maître permission de 
servir à notre autre prêtre et à l'église, ce qu'il fit en vérité fort fidèlement et utilement. Plusieurs 
ethniques, saisis de très grièves maladies ont été délivrés à la vue de la croix, promettant seulement qu’ils 
se feraient chrétiens .… ». [p. 647]. 
 

1642, P. Álvaro de Semedo s.j. (1585-1658) 

Imperio de la China. I cultura evangelica en èl, por los religios de la Compañia de Iesus, 
Madrid : Juan Sanchez8. 

« L'art diabolique d'extraire les éléments des pierres et des métaux, qui s'est répandu partout les endroits 
de l'univers, a gagné bien avant dans la Chine, dont les esprits préoccupés de cette fausse opinion que 
quiconque aura trouvée le secret de faire de l'argent aura par même moyen la recette de vivre longues 
années, sont passionnés pour l'alchimie. Ah ! Jusqu'à quand les hommes se laisseront-ils aller à une folle 
persuasion, trompés par l'espérance vaine de pouvoir obtenir de choses si désirées, et toutefois si 
incertaines, comme sont les richesses et la santé ? Ces pauvres misérables travaillent non seulement sans 
fruits, mais qui pis est ils perdent beaucoup et gagnent peu, au lieu qu’en tout le reste de leurs affaires, ils 
ont coutume de faire beaucoup de peu. Et il arrive enfin que même se rient par après de leurs dessins, ou 
qu'ils se trouvent trompés par les professeurs de cet art, lequel est toujours incertain en ces maximes, bien 
qu'à dire le vrai il soit toujours certain en quelques-uns de ses principes. D'où vient aussi que la plupart le 
pratiquent plutôt en espérance de tromper, que pour être assuré de leur science » [p. 54]. 

« Les bonzes se servent aussi de la musique lors des enterrements, et je peux bien dire qu'ils ont presque 
notre plain-chant, même s'il n'en observent pas entièrement les règles, ne haussant ni ne baissant jamais 
leur voix d'un demi-ton mais seulement d'une tierce, d'une quinte ou d'un octave, ce qui agrée davantage 
aux Chinois. … Les cinquième (instruments) sont faits de bois, et à les bien considérer ce ne sont que des 
tables un peu larges, qu’ils frappent les unes contre les autres ; et même les bonzes n'ont qu'un petit aix 
qui bouche qu'ils touchent avec artifice, et à la cadence » [pp. 88-89]. 

« Quand on est arrivé à la maison du marié, sa mère ouvre la chaire, et laissant sortir la mariée la met 
entre les mains de son fils, et tous deux se retirent ensemble dans un oratoire d’idoles où sont les images 
de leurs ancêtres » [p. 109] 

« Ces machines sont suivies d'une multitude de peuple, qui vient par curiosité pour voir cet appareil 
funèbre. Après marchent les amis vêtus de deuil. Les bonzes viennent ensuite chantant leurs oraisons, et 
jouant de leurs sistres ; puis une seconde espèce de bronze qui laissent croître leurs cheveux et leurs 
barbes, vivent en continence et en communauté maniant plusieurs sortes d'instruments de musique. Et 
encore une troisième race de bronze, qui suivent une profession toute différente des autres, et se rasent le 
poêle. Après eux vont les amis plus familiers, et les parents immédiatement ; les derniers sont les enfants 
& neveux du mort, vêtus d'un deuil fort triste, les pieds nus, la tête baissée, avec de certains bâtons en 
leurs mains de deux pieds de long. » [p. 113]. 

 

                                                
8 Alvarez Semedo. Histoire Universelle du Grand Royaume de Chine, Traduction et introduction de Jean-Pierre 
Duteil, Paris : Ed. Kimé,  1996. L’ouvrage est traduit en italien en 1643, puis en français, et en anglais en 1655. 
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Chapitre XVIII : Des sectes de la Chine. 
« Les Chinois universellement ont de l'inclinaison aux sectes, et conviennent en la plupart avec les 
Japonais. Ils en ont trois en tout, lesquelles, bien que différentes, s'accordent néanmoins entr’elles à ne 
faillir point, ou pour mieux dire a faillir davantage. Les deux premières appartiennent proprement à la 
Chine, y étant nées ; la troisième, qui s'applique au culte des Idoles, est venue des Indes. La première, 
qu'on nomme la « Secte des Lettrés », est la plus ancienne de toutes, au jugement de ceux qui lui donnent 
un certain Confusio (Confucius) pour auteur. Celle-là n'adore point les Pagodes, mais reconnaît un 
Seigneur Souverain, qui a le pouvoir de châtier les hommes, ou de leur faire du bien. Ces sectateurs n'ont 
pourtant aucun Temple pour lui rendre leurs adorations, ni de cérémonies particulières, ni même de 
prières pour l'invoquer, non plus que de prêtres ou ministre dédiés à son service. Quand ils parlent ou 
écrivent de ce seigneur, c'est avec des termes fort honorables, comme d'une chose toute divine, et ils se 
donnent bien de garde de lui attribuer rien d'indécent, ainsi que faisaient nos Anciens à leurs faux dieux. 
Mais comme ils n'ont pas une parfaite connaissance du Vrai Dieu, ils en sont venus à cette superstition 
qui est d’adorer les trois choses les plus renommées, les plus puissantes et les plus profitables du monde, 
à savoir la Terre, le Ciel et l'Homme. Pour ce qui est du Ciel et de la Terre, il n'y a qu'à la Cour de Nankin 
de Pékin que l'on voit des temples somptueux battit en leur honneur. Ce sont comme les propres temples 
du Roi, ou lui seul, étant leur ministre, leur offre des sacrifices en personne ; ou à défaut, le Magistrat des 
Rites. Il est vrai qu'il y a d'autres temples dans la ville, consacrés aux esprits tutélaires du pays, à qui les 
Mandarins font aussi des sacrifices, de même qu'aux Génies des Rivières, des Montagnes et des Quatre 
Parties du monde. Il y en a d'autres pour les hommes illustres, qui ont autrefois obligé le public, avec 
leurs portraits peints au naturel. Ils rendent les mêmes honneurs à leurs ancêtres, en remontant jusqu'au 
quatrième degré. […] 

La deuxième secte particulière aux Chinois tire son origine d'un philosophe nommé Tausu [Laozi], 
duquel on raconte qu'il demeura huit ans dans le ventre de sa mère. Il vécut à peu près en même temps 
que Confucius. Ses disciples, qui sont encore à présent en grand nombre, vivent ensemble, ne se marient 
jamais, laissent croître le poil de leur barbe de leur tête, et ont un habit qui ne diffère en rien de celui des 
autres, si ce n'est pendant qu'ils officient : au lieu de bonnet, ils portent une petite couronne qui ne leur 
couvre qu'un nœud de leurs cheveux. Ils établissent la fin dernière de l'homme aux biens du corps, dans la 
possession d'une vie douce et paisible, exemple de travail et de fâcherie. Cette secte reconnaît de divinité, 
une plus grande que l'autre, mais toutes deux corporelles. Elle admet un Paradis un Enfer. Le Paradis, qui 
à ce qu'elle dit est attaché aux plaisirs du corps, n’est pas seulement pour l'autre vie, mais d'abord pour 
celle-ci : par le moyen de certains exercices ou méditations, les uns peuvent devenir jeunes enfants, les 
autres se rendre sur terre, posséder ce qu'ils voudront, passer légèrement et promptement d'un lieu à 
l'autre malgré les distances, se trouver au milieu des festins, et autres choses semblables. Ils ont un 
Musique de bons instruments : d'où vient qu'on les appelle aux funérailles et aux cérémonies publiques, et 
qu'ils assistent et servent aux sacrifices du Roi et des Mandarins. Ils sont devins, et se ventent de faire 
venir la pluie, ou de chasser les démons des lieux infectés. Ils n'en font pourtant rien, il arrive assez 
souvent que ce soient les diables qui les chassent eux-mêmes honteusement. Quand ils promettent la pluie 
durant les sécheresses, ils prolongent parfois si longtemps leurs prières, qu'il faut enfin que tombe la 
pluie. Je veux ici raconter un plaisant trait, qui leur arriva en la ville de Pékin, l’an 1622. Il y avait une 
grande sécheresse, qui obligea le peuple à recourir aux prières, aux jeunes et à la pénitence, le tout sans 
aucun effet. À la fin voici que daoshi [le terme ne se trouve pas dans l’original] proposèrent de faire 
tomber la pluie à jour nommé, et à une certaine heure. Leur offre fut reçue avec autant d'applaudissements 
que d'espérance d'un beau succès. Ils dressèrent à cet effet sur une grande place un beau théâtre de grosses 
et larges planches, rangées les unes sur les autres en en ordre harmonieux, qui allait toujours diminuant à 
mesure qu'on élevait la machine. Le haut aboutissait à une table sur laquelle le plus vénérable de ces 
daoshi [idem] se mit en prière, les autres tournoyant à l’entour à la façon des faux prophètes de Baal, bien 
que ceux-là ne se frappassent point comme faisaient ceux-ci, exposés aux yeux d'une multitude presque 
infinie qui ne demandait point du sang, mais de l'eau. Les assistants attendaient cependant le succès et eux 
redoublaient leurs prières, leurs sifflements et leurs cérémonies, quand au jour assigné à l’heure donnée le 
Ciel commença tout d'un coup à se couvrir d'une épaisse nuée qui avait réjoui toute l'assistance et accrut 
de beaucoup le crédit de ces faiseurs de miracle, déjà persuadés de s'être acquis heureusement de leur 
promesse est prêts à recevoir l'appui. Mais ils furent bien trompés quand ils virent pleuvoir des pierres 
aussi grosses, et certaines plus grosses que des œufs, qui ravagèrent les terres et les jardins, tuant même 
les hommes qui n'avaient pu s'abriter. Nos pères qui étaient la, m'écrivirent qu'ils pensaient que le monde 
dût périr, si grands était la confusion et le bruit de l'orage. Pour nos prophètes, ils furent bien bâtonnés en 
récompense de ce qu'ils avaient donné des pierres pour de l'eau. 
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La troisième secte adonnée au culte des Pagodes et venues des Indes, des quartiers d'Hindoustan, et se 
nomme Xaca, du nom de son auteur qu'on dit avoir été conçu par sa mère Maya après qu'elle ait vu en 
songe un éléphant blanc. Et pour rendre l’histoire plus agréable on ajoute que cette bonne dame l'enfanta 
par un de ses flancs, et qu'elle mourut en couches à l'âge de dix-neuf ans […] Cette secte entra dans le 
Royaume de la Chine soixante-trois ans après l'Incarnation du Sauveur des hommes, et fut reçue par le 
commandement de l'empereur Hanmin, à cause d'un songe, comme le dit leur Histoire. Les bonzes, qui en 
furent les premiers prédicateurs, furent accueillis favorablement de Sa Majesté, et s’acquirent dès ces 
commencements beaucoup de crédit réputation. […] Leurs prêtres se rasent la barbe et les cheveux : ils 
sont vêtus comme les autres, et n'ont rien de différent que le bonnet. Ils adorent les idoles, et établissent 
des récompenses & châtiments pour l'autre vie. Ils s'abstiennent entièrement du mariage, ils vivent 
ensemble dans un couvent jusqu'à 4 ou 500 et davantage […] Ils demandent l’aumône, ils prêchent, ils 
chantent, ils ont des cérémonies & prières particulières contre le feu, les tempêtes, les calamités 
publiques, ainsi que pour les trépassés. Dans ces fonctions, ils se servent d’ornements semblables à ceux 
de nos prêtres, à savoir de chapes faites comme les nôtres, et d’un aspersoir. Leur vie est fort austère. Ils 
ne mangent nu chair, ni poisson, ni œufs et ne boivent pas de vin. […] Il y en a qui vivent retirés dans des 
trous de rochers, ou dans des grottes. Quelques-uns font pénitence en leur particulier ; d'autres 
construisent en public des chambres fort étroites, faites de planches toute lardées de clous, dont les 
pointes sorte à l'intérieur : ils s'y enferment durant un mois sans s'appuyer. D'autres font profession de ne 
point manger de chair, mais se contentent de boire du thé. Il est vrai qu'aux dires des experts, ils font des 
boulettes de chair de bœuf bien cuite, hachée menu et séchée au soleil, qu'ils jettent dans leur thé bien 
chaud avant de le boire. Et bien que ce met ne soit pas fort exquis, il suffit à les nourrir et à faire croire 
qu'ils vivent sans manger. Il s'en trouve d'autres qui ne sont d'aucun couvent, et n’y sont reçus que pour 
une journée en qualité d'hôte : ce sont des vagabonds, et des voleurs. 

La plupart des sectes dont nous avons parlé ne font point de scandale : au contraire, elles sont patientes, 
douces et déférentes, soit que la façon de leurs habits les humilie, ou que le peu d'estime qu'ont fait de 
leurs personnes les tienne bas. Elles ne font point parler d'elle, et en vingt-deux ans je ne pense pas qu'on 
m’ait raconté à leurs propos plus de deux histoires, et encore il y en avait une dont on ne savait à qui elle 
se rapportait. […] La Chine a également des religieuses, qui se rasent les cheveux et vivent de la même 
façon que les bonzes, elles sont fort peu, et n'observent aucune clôture. Le but principal de ces diverses 
sectes est de faire pénitence en cette vie, pour être mieux pourvu en l'autre. Ils croient en la 
transmigration de Pythagore, et sont persuadés que les âmes descendent aux Enfers, qui sont au nombre 
de neufs, et qu'après les avoir parcourus, celles qui ont le meilleur sort renaissent hommes, d'autres 
deviennent animaux semblables aux hommes ; les plus infortunés prennent des apparences d'oiseaux, sans 
pouvoir espérer devenir homme à la prochaine transmigration : au plus pourront-elles entrer dans le corps 
de quelque animal, à un autre voyage. Telle est la créance, non seulement du peuple, dont on ne saurait 
imaginer à quel point il est attaché à ces erreurs, mais aussi des personnes de qualité. Les plus savants et 
les plus portés à l’athéisme se retirent de cette voie qu’ils appellent extérieure, pour en suivre une autre 
« intérieure » et secrète, et qui leur est particulière : ils emploient tous leurs soins à connaître un Premier 
Principe, qui est proprement la doctrine de Cakyamouni, qu’ils se persuadent être la même en toutes 
choses et que toutes choses sont la même que lui, sans distinction essentielle : comme la cire prend divers 
aspects qui s’effacent et se fondent, la substance restant la même. Ils distribuent de la même façon tous 
les hommes en dix classes. Les quatre premières sont bonnes : ceux qui commencent, ceux qui 
apprennent, ceux qui sont bien avancés et ceux qui ont atteint la Perfection. Les trois premiers sont en 
chemin : il n’y a que les quatrième qui soient parvenus à la contemplation du Premier Principe. … 

Ces trois sectes sont les plus fameuses de Chine, et plusieurs autres en sont sorties. Ils tiennent pour 
certains qu'on les peut aisément accorder ensemble sans préjudice à leurs lois, d'où le proverbe qui a court 
parmi eux : san jiao yi jiao Il y a trois sortes de doctrine, mais il n'y a qu'une Raison. Aussi, pour 
différents qu'ils puissent être en ce qui concerne leurs services, adorations, exercices, il se propose tous 
une même fin à obtenir. Les Lettrés de la première secte imitent le Ciel et la Terre, rapportant toute chose 
au gouvernement de l'État, au bon ordre des familles, et à la conduite particulière des personnes pour la 
durée de cette vie, sans qu'on puisse prétendre à aucune vie future. Les daoshi [idem] de la seconde secte 
n’ont soin que du corps, sans se soucier de leur famille ni de l'État. Les Sectateurs de Buddha enfin 
négligent le corps, ne pensent qu'à l'âme, à la paix intérieure et au repos de la conscience. D'où la 
sentence qu'il répète à ce propos : « Les Lettrés gouvernent l'État, les daoshi [idem] le corps et les bonzes 
le cœur. Outre ces Trois Sectes qu'on professe publiquement et qui sont acceptés dans l'empire, il y en a 
une autre, clandestine et interdite. Elle a pourtant un grand nombre de spectateurs, et les Chinois 
l'appellent bailian jiao [Secte du Lotus Blanc] : ils l'ont en horreur, surtout les mandarins, car ses 
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adhérents sont cachés et font toutes leurs affaires de nuit en secret. On croit communément que leur 
dessein et de s'emparer du Gouvernement, et c'est la vérité que quelques-uns de ses sectateurs pervers 
l’ont tenté … » [p. 124-130]. 

Chapitre XIX : Des Superstitions et des Sacrifices de la Chine. 
« La Superstition est la compagne inséparable du Paganisme. Aussi est-elle sans bornes au Japon, à la 
Chine, en Corée et dans les autres royaumes circonvoisins. Les Mathématiciens impériaux, contribuent à 
développer ces superstitions ; car à partir des impressions de l'air, de la couleur du ciel, des tempêtes, du 
tonnerre hors-saison, des aspects du soleil dont ils peuvent décrire vingt-deux phases différentes, ou des 
seize apparences de la lune, ils tirent des pronostics pour l'avenir. Principalement, ils se mêlent et prédire 
la guerre ou la paix dans l'Empire, la famine, les catastrophes, les changements, les troubles, et 
semblables événements. À cette fin ils composent un Almanach de l'année, qui se divise en Lunes ; les 
Lunes se divisent en jour, et les jours sont réputés fastes ou néfastes lorsqu'il s'agit d'entreprendre ou non 
une affaire : se mettre en chemin, faire un voyage, sortir de chez soi, se marier, édifier un  bâtiment et 
choses semblable. Les Chinois sont si attachés à ces prédictions, qu'ils avancent, reculent, retardent leurs 
affaires pour ne pas y contrevenir. De sorte que si l'Almanach dit qu'il faut faire quelque chose tel jour, 
même si tout s'y oppose, ils ne la remettront jamais et l'abandonneront encore moins. Outre cet Almanach, 
dont il y a si grand nombre de copies qu’il n'est point de maison qui n'en soi pourvue, les places et les 
rues sont remplies de judiciaires et de devins pour dire la bonne aventure à ceux qui le demandent. Eh 
bien que la plupart se soient trompés, les clients sont si nombreux qu'une infinité de ces devins peuvent 
vivre entretenir leurs familles de ce métier. Certains font profession de deviner par les nombres pairs ou 
impairs, ou à l’aide de figures noires et blanches qu’ils combinent de soixante-quatre façons, et qu'ils 
expliquent comme il leur plaît. D'autres observent les dates de naissance, car les Chinois ont grand soin 
de savoir l’heure let es conjonctions astrales qui ont présidé à la naissance de leurs enfants. 

D'autres entreprennent de deviner par la situation de la terre et par les correspondances de ces parties avec 
les parties du ciel, remarquant quels sont les endroits heureux ou malheureux, en quel lieu ils doivent 
bâtir leur logis ou enterrer leurs morts, à quel endroit ils réussiront leurs affaires, ou en quel lieu la 
maladie, la pauvreté, la malchance viendront les attaquer. Il se trouve des Maîtres fort expérimentés en 
cet art, que l'on paie bien, et sans aucun profit. Enfin il existe encore d'autres devins, qui jugent à la 
physionomie du visage, aux lignes de la main, ou encore ceux qui expliquent les songes. […] On 
rencontre des aveugles qui devinent en touchant. […] Au-delà de ces devins que l'on consulte, il y a dans 
les temples divers sorts, avec un livre d'explications. Beaucoup y ont recours tous les jours ; il leur arrive 
souvent tout le contraire. Ils observent de même le chant des oiseaux, et le cri des animaux. Si le matin, 
sortant de chez eux, ils rencontrent à la porte un homme en deuil, ou un bonze, ils en tirent de mauvais 
pronostic. On ajoute aussi qu'ils ont des amis particuliers qu'ils consultent souvent, mais je n'en ai jamais 
vu aucun. […] En ce qui concerne les sacrifices, grands ou petits, ils sont fréquents, et un chacun ordonne 
ceux qu'il veut, ou pour mieux dire ceux qu'il peut, selon sa condition. Aux quatre-saisons de l'année ils 
offrent des sacrifices au Ciel, au Soleil, à la Lune, la plupart des Planètes, et des Etoiles, à la Terre, aux 
Montagnes, aux Quatre Parties du Monde, à la Mer, aux Rivières, aux Etangs etc. En fait, ces sacrifices se 
font plutôt en l'honneur des Esprits qui président au Ciel, à la Terre et aux autres choses, qu’à ces mêmes 
choses à qui l'on dit qu'on les présente. Cela se voit clairement aux autres sacrifices que l'on fait : à une 
maison, une cuisine, un navire, aux Etendards pour ceux qui vont à la guerre, et autres choses semblables 
; pendant ces sacrifices, on n’adresse la parole qu'aux Esprits tutélaires de toutes ces choses-là. Beaucoup 
plus de gens sacrifient aux Idoles, aux hommes illustres à qui l'on fait bâtir des temples et dresser des 
statues, en mémoire des grands et signalés services qu'ils ont rendus à l'État. Au commencement, et 
encore aujourd'hui, ces devoirs qu'on leur rend n’étaient qu'une espèce de reconnaissance, et ces sacrifices 
n'étaient que des offrandes et simples cérémonies. Depuis, le peuple, qui est grossier, en est arrivé à les 
invoquer comme des Saints, à les adorer, et à leur rendre de semblables honneurs. Ils font ces offrandes à 
leurs Ancêtres, dont ils gardent ordinairement les portraits, ou du moins ils ont leurs noms écrits sur des 
tablettes, pendant ces cérémonies. Ils ont coutume de faire une honorable mention de six de ses ancêtres : 
le premier, chef de la famille, le quatrième et le troisième aïeul, le bisaïeul ; le grand-père et le père. 
Quand le père de famille vient à mourir, on change l'ordre, pour donner un rang à son successeur. […] 
Lors des sacrifices, ils emploient certains animaux. Les plus ordinaires sont des chèvres, pourceaux et 
bœufs ; des coqs et poules, parmi les oiseaux ; et toutes sortes de poissons. Ils sacrifient aussi des 
morceaux de viande, la tête le plus souvent. Ils offrent aussi du riz, des légumes, du vin. […] Il 
n'appartient qu'à l'Empereur de sacrifier au Ciel, à la Terre, au Soleil, à la Lune, aux Planètes et aux 
Etoiles. Si quelqu'un d'autre le faisait solennellement, il commettrait une faute notoire. […] Aux Idoles, 
dieux domestiques Génies, sacrifie qui veut. Il y a pour cela des temps déterminés des lieux particuliers. 
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Parfois les sacrifices s’accommodent aux lieux, et aux occasions : ainsi, quand il faut partir en mer, le 
sacrifice a lieu le jour on lève l'ancre, et dans le vaisseau même, ou sur le rivage voisin » [pp. 131-135]. 

 

1647, François de La Mothe Le Vayer (),  

De la Vertu des payens. 2e édition, reveuë et augmentée par l'autheur, avec les preuves des 
citations. 1647. 

« C’est une chose certaine que des trois sectes de Philosophie qu’on y permet [à la Chine], celle de 
Confutius, qu’on nomme les Lettrés, a tellement l’avantage sur les deux autres, que tous les grands du 
Royaume en font profession. … Car toutes les autres professions sont tellement inférieures à celle-là, 
qu’en ce qui est même de la conduite des armées, il n’y a que les Philosophes de cette secte qui donnent 
les ordres, et toute la Milice tient à l’honneur d’exécuter leurs dispositions. Certes ce n’est pas une petite 
gloire à Confutius, d’avoir mis le Sceptre entre les mains de la philosophie, et d’avoir fait que la force 
obéisse à la raison. Quel plus grand heur a-t’on jamais souhaité, que de voir les Rois philosopher, ou bien 
les Philosophes régner ? » [pp. 232-233] 
 

1672 - PP. Lorenzo Magalotti s.j. (1637-1712) et Adam Schall s.j.  

Voyage à la Chine fait en 1665 par les PP. I. Grueber s.j. et d'Orville s.j., 1672. 
« Nous lui demandâmes [au Père qui a vécu en Chine] quelle religion professaient les Chinois. Ils font 
tous idolâtres dans le cœur, nous dit-il, et adorent dans leur particulier Les idoles. Si l’on s'arrête à 
l’extérieur il y a trois différentes sectes; la première est celle des gens de lettres, qui font profession 
d'adorer une substance supérieure, appelée en leur langue Sciax-Ti [Shangdi] : ils tiennent ces deux mots 
gravés fur des plaques d’or attachées dans leurs temples, et l’adorent par des sacrifices, qui consistent a 
faire brûler du papier doré, ou argenté, ou blanc, et en quelques petites bougies faites de storax et 
d'encens. Mais, comme j'ai dit, si ils professent cette religion qui parait avoir quelque chose de noble, 
c'est seulement dans l'exterieur, afin d'être distingué des autres, et principalement des Bonzi [sic]. C’est 
un genre d’hommes qui est passé de la Chine aux Indes [sic]; ce sont gens superstitieux, idolâtres, et 
d'une crédulité stupide. Au commencement, ils eurent quelque force de crédit parmi les Chinois, comme 
il arrive ordinairement aux choses nouvelles et qui ne sont pas encore bien connues. La doctrine qu’ils y 
portèrent de la transmigration des âmes leur attira d'abord beaucoup de vénération, quoiqu'elle ne soit pas 
tout a fait semblable a celle de l'ecolede Pytagore ; mais à la suite du temps, les savants de la Chine, 
plutôt par envie que par amour qu’ils eussent pour leur ancienne religion, se sont opposé à ces nouveaux-
venus, et ont si bien prêché le culte de leur Sciax Ti, qu’ils ont ôté tout le crédit a la religion des Bonzes, 
et les ont fait passer pour des fourbes tellement qu'il n'y a pas maintenant en la Chine de gens plus 
décriés, ni de profession plus ignominieuse que celle-là, et même un honnête homme se garde bien de 
leur parler, ni d’avoir aucun commerce avec eux, si ce n’est dans la rencontre des enterrements, de faire 
des sacrifices ou des processions que ces Prêtres idolâtres sont comme autant de mercenaires. La noblesse 
leur fait faire de ces processions à l’occasion de noces, de naissance d'enfants, et de semblables fêtes. La 
procession se fait au son de quantité d'instruments, avec beaucoup d'enseignes et de banderoles qui 
accompagnent leurs idoles qu’on porte et en l’honneur desquelles ils chantent des hymnes, et brûlent 
devant elles du papier et de l’encens. La seconde secte est la plus nombreuse, car elle comprend les 
nobles, les bourgeois des villes, le peuple, les paysans, et enfin toutes sortes de gens. Ils honorent les 
âmes de leurs ancêtres auxquelles ils font de continuels sacrifices, aussi-bien dans leurs temples que dans 
leurs maisons en particulier, où ils leur brûlent du papier et de l'encens, Tout le monde en Chine fait ce 
sacrifice au bon et au mauvais Esprit, tous les matins en sortant de la maison. La troisième secte est celle 
des Bonzes, que nous avons dit être de vrais idolâtres. 

Nous lui demandâmes ce en quoi les Chinois croient après la mort. Ils croient, nous dit-il, que tout le 
monde sera heureux, et qu'il ne lui arrivera que du plaisir & de la sagesse; mais ils ne pénètrent pas plus 
avant, et ne disent point comment ces avantages peuvent arriver a l'âme des hommes, seulement ils la 
croient immortelle. Puisqu'ils croient (répondit Monsieur Dati) qu'ils seront tous heureux en l'autre 
monde, comment ne s'abandonnent-ils pas à toute sorte de dérèglements? Rien ne les retient de faire mal 
(répliqua le Père) que les peines temporelles : ce n'est pas qu'ils ne croient pas qu'il y a une espèce d'enfer, 
où l’âme des méchants est tourmentée, mais ils ont le secret de se redimer de ces tourments. Vous saurez 
qu'au dehors de Pékin, comme dans toutes les autres villes principales, il y a un grand temple divisé en 
plus de trois cents chapelles fort petites; chaque métier a la sienne, et non seulement les métiers, mais 
chaque degré de condition, depuis les magistrats jusqu’aux pauvres qui demandent l’aumône. Ils croient 
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donc que l’Esprit qui doit tourmenter les âmes de ceux qui ont mal vécu, loge dans la chapelle de la 
profession du pêcheur. Le voleur, par exemple, qui aura dérobé, fait une petite offrande à l’Esprit 
punisseur des voleries, afin qu'il le délivre de ces tourments. L'Esprit ne mange pas l’offrande, mais le 
Bonze qui en est le gardien y donne bon ordre, et ainsi des autres. Cela n'est pas tout a fait mal pensé, car 
il en arrive deux biens; ils se délivrent par la de la crainte de l'avenir, et ils font encore subsister par ces 
offrandes un grand nombre de canailles, qui autrement serait à la charge de tout le monde en demandant 
l’aumône 

Nous demandâmes au Père, si chez les Chinois il y avait des ordres de vie Religieuse. Parmi les Chinois, 
nous répondit-il, il n'y a point d'autre forme de Religieux que les Bonzes, qui sont en général de très 
grands scélérats, et infâmes pour l'amour qu’ils ont pour les garçons. Les occasions qu’ils ont sont 
grandes; car on leur envoi la jeunesse pour l'instruire, et ils sont les maîtres d'école de ces pays là. Cette 
infamie au reste n'est pas moins en usage chez les Tartares que parmi les Chinois, qui bien loin d'en avoir 
de l’horreur, en tiennent pour ainsi dire des académies publiques. Ce vice s’est étendu encore plus loin; 
car en Perse ils en sont arrivés à un tel point d'effronterie, qu'ils épousent publiquement des garçons; les 
pères mêmes n'ont point d'horreur à y consentir, et à leur donner une espèce de douaire comme à une de 
leurs filles. Mais pour retourner aux Religieux, il faut savoir que les Tartares ont aussi des Prêtres, qui 
sont auprès d'eux comme les Bonzes, et font les sacrifices; ils sont vêtus de robes jaunes ou rouges, qui 
leur descendent jusqu’à terre avec de grandes manches larges. Quelques-uns portent une mitre de papier, 
mais vont plus ordinairement la tête découverte, ont toujours les pieds nus, et en un mot leur habit 
ressemble fort à celui avec lequel on nous peint les Apôtres. Cet ordre a ses monastères de femmes 
Tartares, qui demeurent enfermées dans des cloîtres bâtis sur des montagnes fort rudes et de difficile 
accès, d'où elles ne sortent qu'avec le congé de leurs supérieures, lorsqu'elles vont faire la quête, et on 
choisit toujours pour cela les plus vieilles d'entre elles. Ces Religieuses font toutes vœu de pauvreté, de 
chasteté et d'obéissance: elles vont la tête découverte, et ont les cheveux tondus en rond jusqu’aux oreilles 
: leur habit est semblable à celui des Bonzes, hormis que la couleur en est rouge, et celle de l'habit des 
Bonzes est comme gris. » [pp. 6-8]. 

 

1676 – P. Domingo Fernández Navarrete, o.f.m (1618-1689)  

Tratados historicos, politicos, ethicos y religiosos de la monarchia de China. Madrid, 1676. 

« La deuxième secte, appelée du Tao, professe un peu d'art magique, est propre à la Chine, et aussi 
ancienne que la précédente [confucéen]. De son fondateur, ils disent qu’il est né à soixante-treize ans, et 
tout chenu. Sa mère lui a donné naissance comme à un fils, et est morte en couches. Cela ressemble de 
certaine manière, à ce que rapporte Henrico, dans le Sum malix en Paraaiso anima d’Albert le Grand au 
chapitre 5. Les Chinois appellent cet homme Laò Zu, cest-à-dire, vieil enfant; il vivait au temps de 
Confucius, et est loué par ce Philosophe dans les livres appelés Kia Iu [?]. Cela suffit pour que certains ne 
soient pas si enthousiasmés par Confucius. Cette secte possède de très nombreux temples dans toute la 
Chine, ils ne professent pas la pauvreté comme d’autres; certains également se marient, d'autres ont des 
auxilliaures [coadjuntores], qui leurs succèdent dans leurs prébendes : ils se laissent pousser la barbe, et 
dans les processions utilisent des capes de chœur de même confection que celles qu’utilise l'Église. Ce 
qu’écrit le Père Angeles, que les provinciaux de cette secte se déplacent dans une chaise en ivoire et en 
or, est chimère; ils ont un Prélat supérieur, comme un Général; qui autrefois [se déplacaît] avec un 
équipage de Mandarin; aujourd’hui, il a un tel privilège, mais pas plus « [pp. 81-82]. 

 

1679 - P. Le Comte Louis, s.j. (1655-1729) 

Nouveaux mémoires sur l’état présent de la Chine Paris : 1679, 3 t.9.  
« Lettre II, à Madame la duchesse de Nemours. La manière dont l’empereur nous reçut, & ce que nous 
vîmes dans la ville de Pekin ». 

« La religion a été un peu mieux partagée ; on voit partout des temples consacrés aux idoles, que les 
princes & les peuples également superstitieux, ont bâti avec beaucoup de dépense & ornés d’un grand 
nombre de statues ; Les toits en sont surtout remarquables par la beauté de leurs briques couvertes d’un 
vernis jaune & vert, bordés de toutes parts de figures très bien travaillées & enrichis aux extrémités de 

                                                
9 Nouveaux mémoires sur l’état présent de la Chine Paris par le P. Le Comte Louis, de la Compagnie de Jésus, 
mathématicien du roi, Paris : chez Jean Anisson, t.1 2ème éd 1967, t.2, 1ère ed, 1696 (Source Google livres).  
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dragons en saillie de même couleur. Les empereurs en ont élevé plusieurs dans l’enceinte extérieure du 
palais, parmi lesquels on en voit deux considérables, bâtis par le feu roi à la sollicitation de la reine sa 
mère, qui était fort entêtée de la religion des lamas, prêtres tartares, & les plus superstitieux de tous les 
bonzes (note : Ce sont les prêtres des faux dieux dans la Chine.). Il ne nous fut pas permis d’entrer dans 
ces temples, parce qu’on nous dit que ces visites tiraient à conséquence, & que les chrétiens en seraient 
scandalisés, de sorte que notre curiosité céda à l’édification » [T. 1, pp. 109-110]. 

 
 « Lettre IV, à Monsieur le comte de Crecy. Du climat, des terres, des canaux, des rivières & des fruits de 
la Chine. » 

« Ils se sont surtout entêtés d’un dragon chimérique, auquel ils donnent une force extraordinaire & un 
pouvoir souverain. Il est dans le Ciel, dans l’air, sur les eaux, & ordinairement dans les montagnes. Ils 
croient aussi que dans ces mêmes montagnes il y a des espèces d’hommes, qu’ils nomment, les 
immortels, parce qu’en effet, disent-ils, ils ont obtenu le don d’immortalité. Bien des gens, infatués de 
cette ridicule opinion, entrent dans ces rochers & s’y perdent, dans l’espérance de ne mourir jamais. On 
voit en plusieurs endroits des grottes célèbres où les bonzes mènent une vie fort austère ; mais pour un 
petit nombre qui vit avec édification, il y en a une infinité d’autres, dont les vices font horreur, qui sont 
méprisables aux gens de qualité, & que le peuple souffre à peine par un faux zèle de religion. Les temples 
les plus fameux sont aussi bâtis dans les montagnes. On y vient de deux cents lieues en pèlerinage, & le 
nombre des pèlerins est quelquefois si grand, qu’ils font dans les chemins des espèces de processions. Les 
femmes surtout n’y manquent pas ; & rien ne leur plaît tant que la qualité de pèlerines ; car n’ayant point 
d’autre occasion de paraître au-dehors, elles sont ravies de voir un peu le monde par dévotion. Mais 
comme ces voyages n’augmentent pas toujours leur vertu, les maris, qui en craignent les suites, n’aiment 
pas trop ces confréries ; aussi n’y voit-on presque jamais que des personnes du commun ; & les gens de 
qualité obligent presque toujours leurs femmes de renfermer leur ferveur dans l’enclos de leurs maisons » 
[T.1, pp. 166-168]. 

 
« Lettre X, à Monseigneur le cardinal de Bouillon. De la religion ancienne & moderne des Chinois. » 

« La Chine plus heureuse dans ses commencements, que nul autre peuple du monde a puisé presque dans 
la source les saintes & les premières vérités de son ancienne religion. Les enfants de Noé, qui se 
répandirent dans l’Asie orientale, & qui probablement, fondèrent cet empire, témoins eux-mêmes durant 
le déluge, de la toute puissance du Créateur, en avaient donné la connaissance & inspiré la crainte à leurs 
descendants ; les vestiges que nous en trouvons encore dans leur histoire, ne nous permettent presque pas 
d’en douter. … »  [T.2, pp. 133-134]. 

« Ces vestiges de la véritable religion, que nous trouvons parmi les Chinois durant tant de siècles 
consécutifs, nous portent naturellement à faire une autre réflexion qui justifie la providence de Dieu dans 
le monde. «  [T.2, pp. 146]. 

« La connaissance du vrai Dieu, qui avait duré plusieurs siècles après le règne de l’empereur Cam-vam, & 
même fort probablement longtemps après Confucius, ne se conserva pas toujours dans cette première 
pureté. L’idolâtrie s’empara enfin des esprits, & les mœurs devinrent si corrompues, que la foi n’étant 
plus qu’une occasion d’un plus grand mal, leur fut peu à peu ôtée par un juste jugement de Dieu. Parmi 
les superstitions qui s’y introduisirent, il y en eut principalement de deux sortes, qui ont partagé jusqu’à 
présent tout l’empire. Li-Laokun donna commencement à la première. Ce fut un philosophe qui vécut 
avant Confucius ; sa naissance, si nous en croyons ses disciples, fut miraculeuse car sa mère le porta plus 
de quatre-vingts ans dans ses flancs, d’où un moment avant sa mort il sortit enfin par le côté gauche qu’il 
s’ouvrit lui-même. Ce monstre, qui lui survécut pour le malheur de sa patrie, se rendit en peu de temps 
célèbre par sa pernicieuse doctrine : néanmoins il écrivit plusieurs livres utiles, de la vertu, de la fuite des 
honneurs, du mépris des richesses, & de cette admirable solitude de l’âme, qui nous éloigne du monde 
pour nous faire uniquement rentrer en nous-mêmes. Il répétait assez souvent cette sentence qui était, 
disait-il, le fondement de la véritable sagesse. La raison éternelle a produit un, un a produit deux, deux ont 
produit trois, & trois ont produit toutes choses ; ce qui semblait marquer en lui quelque connaissance de la 
Trinité. Mais il enseigna que le Dieu souverain était corporel, & qu’il gouvernait les autres divinités 
comme un roi gouverne ses sujets. Il s’adonna fort à la chimie, & quelques-uns prétendent qu’il en fut 
l’inventeur. Il s’entêta même de la pierre philosophale, & il se persuada à la fin que par le moyen d’un 
breuvage, on pourrait devenir immortel. Ses disciples, pour y réussir, usèrent de magie, & cet art 
diabolique devint en peu de temps l’unique science des gens de qualité. Tout le monde s’y appliqua dans 
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l’espérance d’éviter la mort ; & les femmes autant par curiosité que par le désir de prolonger leur vie 
donnèrent dans une infinité d’extravagances, & s’abandonnèrent à toutes sortes d’impiétés. Ceux qui par 
une profession particulière s’attachèrent à cette pernicieuse doctrine, furent appelés tien-se, c’est-à-dire 
docteurs célestes ; on leur donna des maisons pour vivre en communauté, on éleva en divers endroits des 
temples à Laokun leur maître ; les rois, les peuples l’honorèrent d’un culte divin ; & quoiqu’ils dussent 
être désabusés de ses erreurs par une infinité d’exemples, ils cherchèrent tous avec une espèce de fureur 
l’immortalité, que leur maître n’avait pu lui-même se procurer. Le temps qui fortifie toujours le mal, 
donna dans la suite à ces faux docteurs une vogue qui les multiplia à l’infini. Les pactes qu’ils font avec 
le démon, les sorts qu’ils jettent, leurs magies ou vraies ou apparentes les font encore appréhender ou 
admirer de la canaille ; & quoiqu’il arrive, il n’y a presque personne qui n’ait quelque foi à leurs 
maximes, ou qui n’espère par leur moyen éviter la mort. 

Un de ces docteurs se fit une si grande réputation que l’empereur lui accorda le nom de Cham-ti 
[Shangdi], c’est celui qu’on donnait au vrai Dieu, & qui signifie souverain empereur. Cette impiété porta 
le dernier coup à l’ancienne religion. Car jusqu’alors les Chinois, tout idolâtres qu’ils fussent, avaient 
toujours distingué le Cham-ti des autres divinités. Aussi par un juste jugement de Dieu la famille de ce 
prince fut bientôt éteinte, & l’empire qui jusqu’alors avait conservé son gouvernement particulier, se vit 
soumis pour la première  fois à celui des Tartares occidentaux. [ …] La seconde secte, qui domine à la 
Chine, plus dangereuse encore & plus universelle que la première, adore comme l’unique divinité du 
monde une idole qu’on nomme Fo ou Foë. Elle y fut transportée des Indes trente-deux ans après la mort 
de Jésus-Christ. Cette contagion, qui commença par la Cour, gagna ensuite les provinces, & se répandit 
en toutes les villes : de sorte que ce grand corps déjà gâté par la magie & par l’impiété, fut tout à fait 
corrompu par l’idolâtrie, & devint un assemblage monstrueux de toutes sortes d’erreurs. Les fables, les 
superstitions, la métempsycose, l’idolâtrie, l’athéisme partagèrent les esprits, & s’en rendirent tellement 
les maîtres, qu’à présent même, le christianisme n’a point de plus grand obstacle à son établissement que 
cette impie & cette ridicule doctrine » [T.2, pp. 148-153]. 

« Dans la suite des temps les superstitions populaires crurent à l’infini, & je ne sais s’il y a jamais eu dans 
le monde une nation plus entêtée de ces chimères que les Chinois. Les mandarins sont bien obligés par 
leur état de condamner d’hérésie toutes ces ridicules sectes, & ils le font en effet dans leurs livres ; mais 
comme ils viennent la plupart de familles idolâtres, & qu’ils ont été instruits par les bonzes, ils ne laissent 
pas dans la pratique de suivre l’exemple du peuple. Au reste ces bonzes ne sont qu’un amas de toute la 
canaille de l’empire, que l’oisiveté, la mollesse, la nécessité ont assemblés pour vivre des aumônes 
publiques. Tout leur but est d’engager les peuples à leur en faire ; ils n’omettent rien pour en venir à bout 
; & on raconte tous les jours des histoires qui font voir en même temps leur adresse & leur fourberie » 
[T.2. pp. 167-168]. 

« Il ne reste plus qu’à dire à votre Eminence le parti que l’empereur a pris parmi ces différentes sectes, 
qui partagent tous les esprits. Ce prince naturellement sage & politique a toujours ménagé le peuple. 
Comme il est sur un trône que le moindre souffle peut ébranler, il tâche surtout de l’affermir par l’amour 
de ses sujets : bien loin de les irriter, il se rend populaire, moins à la vérité que son père, de crainte de 
s’attirer les reproches des mandarins ; mais beaucoup plus que les anciens empereurs chinois, afin 
d’adoucir au peuple le joug qu’une nouvelle domination lui a imposé.Il permet donc, ou plutôt il tolère la 
superstition ; il honore certains bonzes du premier ordre qui se sont rendus recommandables dans les 
provinces ou à la Cour ; il se fait même violence jusqu’à souffrir en son palais ceux que la princesse sa 
mère y avait attirés & établis. Mais s’il garde avec eux quelques mesures, il n’est point esclave de leurs 
sentiments. Il en connaît parfaitement le ridicule, & en plusieurs occasions il a traité de fables & 
d’extravagances ce qu’on avait jusqu’alors observé comme des principes de religion »  [T.2, pp. 185-
186]. 

 

1687 - Confucius Sinorum Philosophus.  

Confucius Sinarum philosophus, sive Scientia sinensis, latine exposit . Studio & opera Prosperi 
Intorcetta, Christiani Herdtrich, Francisci Rougemont, Philippi Couplet patrum Societatis Jesu... Adjecta 
est tabula chronologica sinicæ monarchiæ ab hujus exordio ad haec usque tempora. Parisiis : D. 
Horthemels, 1687,  
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Chapitre 3. Proemialis Declaratio. Paragraphus Tertius. Brevis Noticia Sectae. Li lao Kiun, 
Philosophi, ejusque Sectariorum, quos in Sinis Tao fu vocant [Brève notice sur la secte du Philosophe 
Li lao Kiun [Lǐ Lǎojūn/Lǎozǐ divinisé] et ses sectateurs qu’on nomme en Chine Tao su [dàoshì]. 
[pp. xxiv-xxvii]10 
« Afin de présenter une introduction substantielle, nous devons informer le Lecteur que le Fondateur de 
cette Secte est un Philosophe appelé habituellement Li lao Kiun [Lǐ Lǎojūn], alias Pe yam [Bo Yang], ou 
lao tan [Lǎo Dān]. Il appartient à la même époque que Confucio [Confucius], bien que légèrement son 
aîné. On raconte qu’après avoir été porté 81 ans dans le ventre de sa mère, il vit le jour en s’étant fait un 
passage jaillissant par le côté gauche. Sa mère périt d’une délivrance si extraordinaire. 

Ses livres subsistent, mais on croit qu’ils ont été corrompus part ses disciples en maints passages. Il 
écrivit plusieurs choses dans lesquelles il a inclus des opinions dignes d’un Philosophe à propos des 
vertus, du rejet des honneurs, du mépris des biens et des affaires humaines, aussi bien que de la solitude 
bénie où l’Ame, se tenant au dessus des affaires humaines, peut se réjouir. Parlant de la production des 
choses, il rapporte, parmi de nombreuses pensées, une idée que ses Disciples répètent continuellement 
comme l’axiome le plus important de leur Philosophie : Tao sem ye, Ye sem ulb, Ulb sem san, San sem 
van ve [Dao sheng yi, yi sheng er, er sheng san, san sheng wanwu], qui signifie : La Loi, ou principe, a 
produit un, un a produit deux, deux ont produit trois, trois ont produit tout. Cela, énoncé par un homme, 
est plutôt ambigu et obscur, comme le sont habituellement les maximes des Anciens. Néanmoins, une 
choses est certaine : il était conscient d’une sorte de Déité première et suprême. Cependant, sa 
compréhension était imparfaite en ce qu’il concevait la Déité comme corporelle, bien que gouvernant 
toutes les autres déités, comme roi règne sur ses vassaux. On croit également beaucoup qu’il est le 
fondateur et le créateur de l’art de l’alchimie. 

Finalement, il deviendra un Maitre [Magister] pour beaucoup. Il est hors de controverse que beaucoup de 
ceux qui étaient, ou disaient être, ses disciples, après tant de siècles étaient en fait des hommes 
malfaisants et diaboliques, étant soit les inventeurs, soit certainement, les propagateurs de l’alchimie [artis 
Magicæ] en Chine. Il est sûr que  nombre d’entre eux pratiquaient la sorcellerie [Magiæ] sous l’Empereur 
çin, xi hoam [Shihuangdi] de la quatrième dynastie çin [Qin], cet adversaire réputé des lettrés qui ordonna 
de brûler quasiment tous les livres. A la suite de quoi, il se laissa convaincre par les magiciens et par les 
faux disciples de Li-Lao-Kiun, d’accepter une potion d’immortalité (appelée cham sem yo [Chángshēng 
yào 長生藥], qui, lorsqu’elle était bue, pouvait prétendument accorder la vie éternelle à un être humain. Il 
ordonna de la chercher dans toutes les îles. 

Bien que la sorcellerie ne commença pas sous la dynastie suivante, les Han, c’est là qu’elle connut sa plus 
forte croissance. Le sixième empereur, Vu ti [Wǔdì], qui avait comme Maître [Magistro] Li xao kium [Lǐ 
Shǎojūn], se consacra lui-même totalement à l’étude du néfaste pouvoir de la magie. Cependant, à cause 
de l’Impératrice, qui méprisait la Philosophie [literatorum] des Anciens et de Confucius, il éleva la 
Philosophie de Li lao kiun [Lǐ Lǎojūn], au sommet, bien qu’elle soit alors déjà très probablement 
corrompue. Ainsi, de par la curiosité et le désir [curiosotati libidinique] d’une femme, cette philosophie 
fut plutôt acceptée. Comme cela arrive d’ordinaire, il y eut une grande foule de gens à la Cour qui 
commencèrent à professer cette nouvelle Secte. A cette époque, une Reine très aimée de l’Empereur 
mourut et il ne put surmonter sa douleur. Un de ces Magiciens [Magorum] avec ses ruses fit apparaître le 
spectre de la défunte devant le souverain stupéfait et terrifié. Berné par ces arts pernicieux et après avoir 
encouru tant de folies et bu fréquemment l’élixir d’immortalité, le Souverain senti que la mort approchait. 
Proche de la mort, il se lamentait en pleurant, trop tard, sur sa crédulité, dénonçant à la fois les arts 
néfastes et leurs enseignants détestables. Cette calamité ne s’acheva pas du tout avec la mort de ce 
Souverain. Sous la même dynastie il y eu Cham tao lin [Zhang Daoling], bien que d’une école différente. 
Ses disciples, après lui, répandirent ses arts diaboliques, loin et largement dans l’empire. L’un d’eux, 
Cham tao yven [Zhang Daoxuan], obtint un nom et une renommée extraordinaire. Par la suite les temples 
de cette Secte furent  remis et confiés à la protection des deux, et, ainsi consacrés à ces deux monstres, 
[et] peuvent se rencontrer dans tout l’empire. Cela est évident avec les tablettes et les petites icônes en 

                                                
10 Traduit en français avec l’aide du Pr. Graziano Lingua à partir de la traduction anglaise du P. Thierry Meynard 
s.j., Confucius Sinarum Philosophus (1687). The First Translation of the Confucian Classics, Monumenta historica 
Societatis Iesu : nova series ; 6,  Thierry Meynard, s.j. (ed.), Rome : Institutum historicum Societatis Iesu, 2011, pp. 
111-115. On peut regretter que la traduction anglaise ne respecte pas les translittérations latines du chinois, 
l’organisation en paragraphes, l’usage des majuscules, des italiques et des parenthèse et la ponctuation, traduise le 
titre en employant le terme Daoshi, qui ne figure pas dans l’original, pas plus que celui de prêtres taoïstes (Daoist 
priests), ajouté à plusieurs reprises et qu’une phrase du dernier paragraphe ait été sensiblement modifiée. 
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vente en tous lieux, qui représentent un groupe entier de démons et d’être humains, avec leurs servants. 
Les prêtres [taoïstes] les regardent comme des dieux et les appellent Sien gin [Xianren] ou immortels. Il 
est vrai, sous la dynastie des empereurs Tam [Tang], la superstition et les absurdités ont conduit à honorer 
les Ministres de cette Secte du titre honorifique de Tien fu [Tianshi] ou « Maître du Ciel » [caelestis 
Magistri]. Le fondateur de cette dynastie a même consacré un Temple à l’idole Lao kiun, et le sixième 
Empereur, Hiven çum [Xuanzong], en introduisit une statue dans son Palais. A cette époque, les 
descendants de tous ces imposteurs étaient portés en haute estime. En particulier les personnes nées dans 
le lieu d’origine [du Taoïsme] et descendant des premières racines [i.e. : les fondateurs] pouvaient jouir 
de la dignité perpétuelle de Mandarin11. Ils pouvaient vivre dans de grandes et splendides maisons dans 
un certain village de la Province du Kiam si [Jiangxi].  

Assurément, de nombreuses personnes fréquentent cet endroit, désirant être guéries de leurs maladies, ou 
souhaitant connaître leur destinée et le cours de toute leur vie. Les prêtres Taoïstes [idem] qui portent 
aujourd’hui la dignité et la fonction de Tian fu [Tianshi] trompent les gens par leurs mensonges et leurs 
arts, les instruisant dans une syntaxe [syngrafâ] hiéroglyphique et d’autres arts diaboliques Finalement, 
les gens rentrent chez eux généralement heureux et pleins d’espérances, mais largement désargenté, ayant 
dépensé leur argent sans compter. 

Sous le troisième Empereur Sum [Song], Chin çum [Zhenzhong], les arts diaboliques semblent avoir été 
particulièrement influents. Dans la onzième année du règne, en 1011 P.C., cet empereur, dupé par leurs 
impostures et par ses propres fantasmes en est venu à croire qu’un livre allait tomber du ciel. En fait, les 
imposteurs et les magiciens [Magi], ou les esprits malveillants qui les servaient, suspendirent le livre la 
nuit à la porte la plus importante du Palais. Crédule, l’empereur alla à pied chercher ce livre empli de 
magie. Il ordonna que le livre fût recueilli avec grand respect, conduit dans son Palais avec la pompe 
royale et qu’il soit protégé et conservé dans un boitier doré. 

De tout ceci, il appert clairement que le pitoyable Empire Chinois a constamment décliné vers un état 
dégénéré, et (comme nous l’avons dit au début),  la Chine est remplie de superstition. Les pratiques et 
observances malfaisantes suivies par les hommes de cette secte jusqu’à nos jours sont établies par un 
pacte avec les démons [ac multiplici daemonum pacto illigatas artes atque observationces, quibus 
pestifera ista himinum secta ut utitur]. La plupart des Chinois acceptent ces pratiques et superstitions, et 
après l’introduction de l’Idolâtrie [le Bouddhisme], les gens ont été influencés par ces enseignements et 
ont continué ces pratiques superstitieuses avec encore plus de zèle, ajoutant de nouvelles aux anciennes. 
Aujourd’hui en Chine, tout ceci est devenu fréquent et commun. Si le Lecteur en souhaite un exemple, en 
voici un. Les prêtres offrent de temps à autre, à une foule étonnée et crédule, les images de leur fondateur 
et d’autres idoles à voir flottant en plein air. D’autrefois, ils montrent dans un grand bassin rempli d’eau, 
des postes officiels [à pouvoir] dans leur secte ou une nouvelle dynastie, ou bien de nouvelles préfectures. 
Après avoir consulté les sorts et invoqué les esprits malveillants, ils dessinent, avec un pinceau suspendu 
dans les airs, quelques bizarres formes de lettres, ou également, sur un morceau de papier au sol, sur un 
mur ou sur des cendres. Ils pratiquent également d’autres impostures et superstitions, mais il n’est pas 
nécessaire de les mentionner ici. 

Il est certain que l’Antiquité Chinoise n’était pas dépourvue de tels vices mais également les ignorait. 
Cependant, ce n’est plus le cas aujourd’hui. Depuis les débuts de la Mission de Chine, nous nous nous 
sommes nous-même constamment engagé à éradiquer sévèrement et complétement toutes ces anciennes 
pratiques qui persistent. Nous avons tenté de le faire avec le conseil et l’encouragement des Ecritures 
Chrétiennes. Il est clair que les anciens Rois ont progressivement été établis comme des dieux par 
l’influence et les efforts de cette secte. Quelques esprits, et d’autres esprits auparavant inconnus, sont 
également apparus sous le titre de xam ti [Shangdi] ou « suprême Empereur du ciel ». Ces esprits peuvent 
séparément contrôler les éléments individuels, mais sans aucune relation de dépendance à l’égard du 
pouvoir suprême et unique  dans le ciel. A la fin, quelque chose d’encore plus détestable est survenu : 
Hoei çum [Huizong], le huitième empereur de la dynastie Sum [Song], (non la huitième mais la dix-
neuvième dynastie), n’a pas hésité à honorer un Taoïste [non précisé dans le texte], très célèbre sous les 
Han, (appelé Cham Y [Zhang Yi]), avec le titre de To hoam xan ti [Yuhuang Shangdi], ou le « précieux 
Auguste et suprême Empereur ». Ses statues et Temples furent érigés partout. Le résultat fut que, par un 
Jugement équitable de Dieu, la maison Royale commença à tomber en ruine. La ruine fut telle que 
l’Empire, qui était resté durant plus de quatre mille deux cents ans sous les principes de ses pères, passa, 
un peu plus tard, et pour la toute première fois, sous le joug et l’autorité, d’une nation étrangère, les 
Tartares Occidentaux [Mongols]. L’empire chinois fut honteusement forcé de leur obéir durant 89 ans. 
                                                
11 Th. M. traduit : dignitate Mandarinici quodammodo ordinis par : Mandarin order 
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Ainsi le Colaus [Lettré] Kien Kium xan [Qiu Qiongshan], sous la 21ème dynastie Tai min [Daming], a jugé 
cela avec les mots les plus sévères, écrivant ce qui suit : « A cette époque, l’Empereur Hoei çam 
[Huizong] attribua à ce petit homme vil, par la pire injustice, le titre de Xan ti [Shangdi], (ou Suprême 
Empereur), qui, en tant qu’esprit le plus élevé parmi tous les esprits au ciel, fût gravement blessé par un 
tel outrage et si sérieusement provoqué ; il infligea une juste punition à l’Empereur et, finalement, éteint 
totalement sa dynastie ». Mais nous en avons dit assez à propos de cette Secte. Nous avançons maintenant 
à une autre [le Bouddhisme], qui  est venue juste après ». 

 

1688 - P Gabriel de Magalhães (Magaillans) s.j. (1609-1677) 

Nouvelle relation de la Chine, contenant la description des particularités les plus considérables de ce 
grand empire, et traduite du portugais en français par l'abbé Claude Bernou. Paris Claude Barbin, Paris, 
168812. 

« Le 5e livre s'appelle Ye kim [Yijing], & il est estimé le plus ancien de tous, parce que les Chinois disent 
que Fo hi [Fuxi]  leur premier roi, en a été l'auteur. Le sujet ou le fondement de ce livre n'est autre chose 
qu'une table de soixante-quatre figures, chacune de six lignes, dont les unes sont d'une seule pièce comme 
celle-ci ——— les autres de deux pièces de cette sorte — —. Les Chinois attribuent cette table à leur 
premier roi Fo hi, mais on ne saurait deviner quelle était la pensée ou le dessein de l'auteur. Il est certain 
toutefois qu'environ douze cents ans avant Jésus-Christ, le prince Ven uam [Wen wang], père de 
l'empereur Vu uam [Wu wang] fondateur de la troisième famille royale, & son second fils Cheu cum [ ?], 
entreprirent d'interpréter cette table énigmatique, & que cinq cents ans après, le philosophe Confucius fit 
des commentaires sur les interprétations de ces deux princes. Tout ce que ces trois auteurs ont dit sur ce 
sujet, se réduit à tirer, du rapport & de la vicissitude des éléments & des choses naturelles, des maximes 
& des sentences politiques & morales, & des préceptes tant pour les princes que pour leurs sujets. Mais ce 
qui rend cette table pernicieuse, c'est que les idolâtres appelés tao fu [ daoshi] , les bonzes & les diseurs 
de bonne aventure en abusent pour établir leurs prédictions superstitieuses, forgeant de cette variété de 
figures & de beaucoup d'autres choses qu'ils y mêlent, une infinité de combinaisons de rapports vains & 
impertinents, par le moyen desquels ils se vantent de prédire tout ce qui arrive aux hommes, d'heureux, ou 
de malheureux. On peut voir plus au long dans les préfaces du Confucius nouvellement imprimé des 
extraits des premiers commentateurs de cette table de Fo hi, & plusieurs particularités des principaux 
livres des Chinois, dont notre auteur parle en ce chapitre. » [pp. 120-123]. 

« Les Chinois racontent encore, qu'environ deux mille ans après, un autre empereur de la dixième famille 
royale, appelée Tam, se laissa surprendre par un charlatan de la secte de ceux qu'on appelle tao su, qui 
font profession de tromper le peuple, les lettrés, les nobles, & même les princes, par des opérations 
chimiques, & par des promesses pompeuses & magnifiques, leur promettant par leur art une infinité d'or 
& d'argent, une vie presqu'éternelle, & de les faire voler d'une montagne, d'une ville, & d'une province à 
l'autre, en peu de moments. » [pp. 134]. 

« Le troisième suprême tribunal s'appelle lì pú, [il] a la surintendance des rites, des cérémonies, des 
sciences & des arts. Il prend soin de la musique royale [ …] & enfin des trois lois ou religions qu'on suit 
dans cet empire, dont la première est celle des lettrés, la seconde des táo su ou des bonzes mariés, & la 
troisième des bonzes qui ne sont pas mariés. Ce tribunal les peut tous faire prendre, fouetter & châtier, & 
c'est dans ce même tribunal que nous fûmes emprisonnés durant deux mois, au temps de la persécution, 
… » [pp. 202-203]. 

« Il y a plus de quatre cents ans qu'un bonze de la secte de ceux qui ne se rasent pas la tête, & qui se 
marient, & que les Chinois appellent taó sú, s'empara de telle sorte de l'esprit du roi qui régnait en ce 
temps-là, par le moyen de la chimie, & ensuite par la magie, & par des inventions diaboliques, que non 
seulement il l'estima plus qu'homme durant sa vie, mais même après sa mort il le déclara Dieu & Seigneur 
du Ciel, du soleil, de la lune & des étoiles. On peut voir par ces deux exemples combien est grande 
l'ignorance du peuple, qui croit que l'empereur a le pouvoir de faire d'un homme faible & misérable, un 
dieu tout-puissant ; & jusqu'à quel excès va la flatterie des gens de lettres, qui non seulement approuvent, 
mais qui persuadent au roi de faire des actions si contraires à toute sorte de raison. C'est aussi ce qui nous 
donne lieu de les convaincre plus facilement par ce dilemme. Ou le roi est plus puissant que ce pagode ou 
ce dieu ; ou ce pagode est plus puissant que le roi. S'ils répondent que c'est le roi, nous leur disons, d'où 

                                                
12 L’ouvrage a été publié la même année à Lisbonne. Une version numérisée de l’édition française est consultable 
sur le site http://polib.univ-lille3.fr/?q=fr/B590092101_000000001.723 
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vient donc que le roi se met à genoux devant le pagode, & qu'il l'adore inclinant la tête jusqu'à terre ? 
Pourquoi lui offre-t-il de l'encens ? Pourquoi lui demande-t-il une longue vie pour lui, la paix pour son 
État & autres choses pareilles ? S'ils disent, comme ils font ordinairement que le pagode est plus puissant, 
nous leur répondons de cette sorte. Cette puissance ne peut lui venir que de ce qu'il est pagode ; or c'est le 
roi qui l'a fait pagode, donc le roi est plus puissant que lui. Et pour leur faire voir que le pagode n'a aucun 
pouvoir, nous leur demandons si le roi leur peut donner une longue vie, la santé, des enfants, &c. Ils 
répondent que non seulement il ne peut pas les leur accorder, mais qu'il ne peut pas se les donner à soi-
même. Cela étant ainsi, leur répliquons-nous, comme le pagode tient du roi tout le pouvoir qu'il a, & que 
le roi ne peut pas lui donner cette puissance, puisqu'il ne l'a pas lui-même, comme vous l'avouez, il 
s'ensuit évidemment que le pagode ne l'a pas non plus. Ils entendent bien la force de ces raisons, & 
quelques-uns abandonnent leurs erreurs pour embrasser la vérité ; mais la plupart répondent, avec 
beaucoup de civilité, Tsái lái lim kiao, c'est-à-dire, nous reviendrons une autre fois écouter votre doctrine; 
Ce qui est la même réponse que les Aréopagites firent à Saint Paul » [pp. 266-268]. 

 

 

4 - Extraits de textes publiés au XVIIIe siècle   
 

1700 - Louis Thiberge (1660-1730), Abbé Jacques-Charles de Brisacier   
Lettre de messieurs des missions étrangeres au Pape, sur les idolatries et les superstitions 
chinoises. 

« Le même Confucius a dans chaque ville … des chapelles, parce qu’en langage Chinois on leur donne le 
nom de Miao, nom qui signifie un Temple d’Idoles » [p. 64]. 

« Et quoique les Edifices des autres Anceftres morts ne s’appellent pas Miao, mai Chu Tang, ces deux 
noms paroiffent avoir la meme fignification, & que ces Edifices font destinez à rendre un culte tout pareil 
aux efprits des morts, parce qu’on trouve également tant dans ceux qu’on nomme Chung Miao, que dans 
les autres qu’on appelle Chu Tang, les Images ou Statues des Anceftres les plus confidérables ; ou du 
moins on garde par tout communément des Tableaux des Anceftres fur une Table ou Autel, avec cette 
infcription, Le fiege de l’efprit de N. Anceftre mort ». [pp. 70-71]. 

 

1734 - Charles Louis de Secondat, baron de La Brède et de Montesquieu (1689-1755)13 

Pensées, Chap. XI.  Quelques remarques sur la Chine  
« Toutes les religions introduites à la Chine ne sont point reçues comme religions nouvelles, mais comme 
suppléments à l'ancienne : Confucius, en laissant le culte des Esprits, a laissé une porte ouverte à ces 
suppléments. [ …] Inconvénients arrivés à la Chine par l'introduction des sectes de Foë et de Lao-chium : 
les guerres et les exécutions sanglantes qui en naquirent. Un empereur de la Chine fut obligé de faire 
mourir à la fois cent mille bonzes. Le peuple chinois vivait sous une morale, la plus parfaite et la plus 
pratique qu'aucun peuple qu'il y eût dans cette partie de la Terre. On l'alla entêter, lui et ses empereurs, 
des  illusions d'un quiétisme et d'une métempsycose qui défendait de faire mourir jusqu'aux criminels 
mêmes et faisait consister tous les devoirs de la morale à nourrir des bonzes ». 
 

1735 – P. Jean-Baptiste Du Halde s.j. (1674-1743),  

Description géographique, historique, chronologique, politique et physique de l’empire de la Chine et de 
la Tartarie chinoise, enrichie des cartes générales et particulieres de ces pays, de la carte générale et des 
cartes particulieres du Thibet, & de la Corée; & ornée d'un grand nombre de figures & de vignettes 
gravées en tailledouce, par le père Jean-Baptiste du HALDE, de la Compagnie de Jésus quatre volumes. 

                                                
13 « Pensées et Fragments inédits », texte établi par le baron Gaston de Montesquieu, G. Gounouilhou, imprimeur-
éditeur, 1901, t. II, pp. 497-531. [Pensées, 2131 (1544. II, f°244 v°)]. 
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Paris : J-B Mercier, 1735.14  

Tome troisième, chap. 6. DE LA RELIGION DES CHINOIS 

« Il y a trois principales sectes dans l’empire de la Chine. 

1° La secte des lettrés, qui suit la doctrine des anciens livres, & qui regarde Confucius comme son maître.  

2° La secte des disciples de Lao kiun, qui n’est qu’un tissu d’extravagances & d’impiétés.  

3° La secte des idolâtres, qui adorent une divinité nommée Fo, ou Foë, dont le culte fut transporté des 
Indes à la Chine environ trente-deux ans après la mort de Jésus-Christ.  

La première de ces sectes est la seule qui fasse profession d’une étude réglée, pour s’avancer aux degrés 
& aux dignités de l’empire par la voie du mérite, de l’esprit, & des connaissances propres à la conduite 
des mœurs, & au gouvernement de l’État. La seconde a dégénéré en une espèce de magie & 
d’enchantement. Les disciples de cette secte promettent le secret de faire l’or, & de se rendre immortel. 
La troisième, n’est qu’un amas de fables & de superstitions venues des Indes à la Chine, & entretenues 
par les bonzes, qui trompent les peuples sous les apparences d’une fausse piété. Ils ont introduit la 
créance de la métempsycose, ou transmigration des âmes d’un corps à un autre, & ils la promettent plus 
ou moins avantageuse, à proportion qu’on sera plus ou moins libéral à leur égard. Pour donner quelque 
connaissance de ces différentes sectes, je suivrai l'ordre des temps auxquels elles ont pris naissance ; & je 
marquerai successivement leur état dans l’esprit des peuples. Du reste je ne rapporterai rien, qui ne soit 
tiré de l'histoire chinoise, ou que je n’aye puisé dans les Mémoires de personnes également éclairées & 
sincères, qui ont passé la plus grande partie de leur vie dans l’empire de la Chine, & qui se sont rendues 
habiles dans la langue & dans les sciences de cette nation. Je n'en parlerai même qu'en historien, qui 
expose amplement les faits ; & je me donnerai bien de garde d’entrer dans ces discussions, qui ont donné 
matière à tant de volumes, & qui ont causé des divisions, dont les suites n'ont été que trop funestes à la 
propagation de la foi dans ce vaste empire [allusion à la querelle des Rites].  [ …] 

De la secte des Tao sseë (note du texte : Docteurs de la loi) 

Lao kiun est le nom du philosophe, qui inventa cette nouvelle secte. Sa naissance, si l’on croit ce qu’en 
racontent ses disciples, fut des plus extraordinaires ; &, selon le rapport fabuleux qu’ils en font, il 
demeura pendant quatre-vingt ans dans les flancs de sa mère ; ce fut par son coté gauche qu’il s’ouvrit 
lui-même un passage, & qu’il vit le jour. Un si prodigieux enfantement causa peu après la mort à celle 
dont il avait reçu la vie. On a encore ses livres, mais qui ont été, à ce qu’on croit, fort défigurés par ses 
disciples ; quoiqu’on ne laisse pas d’y trouver des maximes & des sentiments dignes d’un philosophe sur 
les vertus, sur la suite des honneurs, sur le mépris des richesses, & sur cette heureuse sollicitude d’une 
âme, qui s’élevant au-dessus de toutes les choses humaines, croit pouvoir se suffire à elle-même. Parmi 
ces sentences, il y en a une qu’il répétait souvent, surtout lorsqu’il parlait de la production de cet univers. 
Le Tao, disait-il, ou la raison a produit un, un a produit deux, deux ont produit trois, & trois ont produit 
toutes choses. Il semble par là qu’il ait eu quelque connaissance de la divinité ; mais c’était une 
connaissance bien grossière. La morale de ce philosophe & de ses disciples est assez semblable à la 
morale de nos Épicuriens. Elle consiste à écarter les désirs véhéments, & les passions capables de troubler 
la paix & la tranquillité de l’âme. Selon eux l’attention de tout homme sage est de passer sa vie sans 
chagrin & sans sollicitude, & pour cela de bannir tout retour sur le passé, toute recherche inutile de 
l’avenir. Ils prétendent que de s’agiter de soins inquiets, que de s’occuper de grands projets, que de se 
livrer à l’ambition, à l’avarice, & aux autres passions, c’est travailler plus pour ses descendants, que pour 
soi-même ; & que c’est être insensé que d’acheter le bonheur des autres, aux dépens de son propre repos 
& de sa félicité ; que s’il s’agit même de son propre bonheur, il ne faut se le procurer qu’avec des soins 
modérés, & ne pas s’abandonner à des désirs trop violents ; parce que ce qu'on regarde comme bonheur, 
cesse de l’être, s’il est accompagné de troubles, de dégoûts, & d’inquiétude, & si la paix de l’âme en est 
tant soit peu altérée. C’est pourquoi ceux qui faisaient profession de cette secte, affectaient un repos, qui 
suspendait, disaient-ils, toutes les fonctions de l’âme. Et comme ce repos ne pouvait manquer d’être 
troublé par la pensée de la mort, ils se flattèrent de trouver un breuvage, par le moyen duquel on pourrait 
devenir immortel. Ils s’adonnèrent à la chimie, & s’entêtèrent de la pierre philosophale : ils eurent 
pareillement recours à la magie, & ils se persuadèrent que, par le ministère des démons qu’ils 
invoquaient, ils pourraient réussir dans leur dessein. L’espérance d’éviter la mort, porta un grand nombre 
de mandarins à étudier cet art diabolique : les femmes surtout naturellement curieuses, & encore plus 

                                                
14  Une version numérisée est dsiponible sur le site Gallica. Pour le t. 1 voir : 
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k54962623/ 
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attachées la vie, donnèrent avec fureur dans ces extravagances. Enfin quelques empereurs crédules & 
superstitieux, mirent en vogue cette doctrine impie, & multiplièrent beaucoup le nombre de ses sectateurs.  

L'empereur Tsin chi hoang ti [Qinshi huangdi], cet ennemi juré des lettres & des savants, dont nous avons 
déjà parlé, se laissa persuader par ces imposteurs, qu’il se trouvait effectivement un breuvage qui rendait 
les hommes immortels, & qui s’appelait Tchang seng yo (note du texte : Yo, médecine. Tchang, éternelle. 
Seng, vie). Il fit chercher cette ambroisie dans plusieurs îles. Vou ti sixième empereur de la dynastie des 
Han [Han Wudi], se livra tout entier à l’étude des livres magiques, sous un maître de cette secte, nomme 
Li chao kiun. Il y en a qui prétendent que ce fut un effet de sa complaisance pour l’impératrice, qui s’était 
attachée à cette nouvelle philosophie, comme étant plus favorable à ses passions, au mépris de la doctrine 
moins commode des anciens livres, & de Confucius, qu’elle détestait. On ne fut pas longtemps à être 
informé dans les provinces de l’inclination de l’empereur, & de la protection ouverte, qu’il accordait à 
une secte qu’il avait embrassée lui-même. La cour se remplit aussitôt d’une foule innombrable de ces 
faux docteurs, qui s’étaient rendus célèbres par la science magique. Ce prince perdit vers ce temps-là une 
des reines qu’il aimait éperdument, & il était inconsolable de sa perte. Un de ces imposteurs, par ses 
prestiges & ses enchantements, fit paraître aux yeux du prince la reine défunte ; & cette apparition, dont il 
fut surpris & effrayé, l’attacha encore plus fortement aux impiétés de la nouvelle secte. Il prit plusieurs 
fois le breuvage d’immortalité : mais enfin il s’aperçut qu’il n’en était pas moins mortel ; & se voyant sur 
le point d’expirer, il déplora trop tard sa folle crédulité. La nouvelle secte ne souffrit aucun préjudice de la 
mort de l’empereur : elle trouva des protecteurs dans les princes de la même dynastie. Deux des docteurs 
les plus célèbres, furent autorisés à maintenir le culte, qui se rendait au démon dans ce grand nombre de 
temples, déjà répandus par tout l'empire. Ces faux docteurs distribuaient de tous côtés, & vendaient bien 
cher de petites images, où étaient représentés cette foule d’esprits & d’hommes, qu’ils avaient placés au 
rang des dieux, & qu’ils nommaient sien gin [xianshen], c’est-à-dire, immortels. La superstition s’accrût 
de telle sorte, que sous les empereurs de la dynastie des Tang, on donna aux ministres de la secte, le titre 
honorable de Tien sseë [Tianshi] c’est-à-dire, de docteurs célestes. Le fondateur de cette race, éleva un 
temple superbe à Lao kiun ; & Hiuen tsong, sixième empereur de la même dynastie, fit porter avec pompe 
sa statue dans son palais.  

Les successeurs de ce chef de la secte, sont honorés pour toujours de la dignité de grands mandarins ; & 
ils résident dans une bourgade de la province de Kiang si, où ils ont un palais magnifique. On y voit un 
grand concours de peuples, qui s’y rendent des provinces voisines, pour demander des remèdes à leurs 
maux, ou pour apprendre leur destinée, & ce qui doit leur arriver dans la suite de leur vie. Ils reçoivent du 
Tien sseë un billet rempli de caractères magiques, & ils s’en retournent bien contents, sans plaindre 
l’argent que leur coûte cette faveur singulière.  

Mais ce fut principalement sous l’empire des Song, que les docteurs de cette secte se fortifièrent 
davantage. Tchin tsong, troisième empereur de cette dynastie, se laissa ridiculement surprendre à leurs 
fourberies & à leurs prestiges. Ces imposteurs avaient, pendant une nuit obscure, suspendu à la principale 
porte de la ville impériale, un livre rempli de caractères & de formules magiques, par lesquelles ils 
invoquent les démons ; & ils publièrent que ce livre était tombé du ciel. Le prince crédule alla par 
vénération le chercher à pied ; & après l’avoir reçu avec le plus profond respect, il le porta en triomphe 
dans son palais, & l’enferma dans un coffre d’or, où il le conserva précieusement. Ce furent ces tao sseë 
qui introduisirent dans l’empire cette multitude d’esprits jusqu’alors inconnus, qu’ils honorèrent comme 
des divinités indépendantes de l’Être suprême, & à qui ils donnèrent le nom de Chang ti. Ils érigèrent 
même des anciens rois en autant de dieux qu’ils invoquèrent. Hoei tsong huitième empereur de la dix-
neuvième race des Song, porta la superstition jusqu’à donner le nom de Chang ti, ou de maître suprême, à 
un docteur de cette secte nommé Chang y, qui s’était fait une grande réputation sous la dynastie des Han. 
Jusque-là les idolâtres mêmes avaient toujours distingué le Chang ti des autres divinités. Aussi un colao 
[lettré] célèbre, qui a imprimé sur cette matière, attribue-t-il à cette impiété, l’extinction & la ruine entière 
des Song. Cette secte abominable se fortifia de plus en plus avec le temps, & par la protection des princes 
que je viens de nommer, & par les passions des Grands qu’elle flattait, & par les impressions 
d’admiration ou de terreur, qu’elle faisait sur les peuples. Les pactes de leurs ministres avec le démon, les 
sorts qu’ils jetaient, les surprenants effets de leur art magique, infatuèrent la plupart des esprits ; & on les 
voit encore aujourd’hui extrêmement prévenus en leur faveur. On appelle assez ordinairement ces 
imposteurs, pour guérir les maladies, & pour chasser les démons.  

Ils sacrifient à cet esprit de ténèbres trois sortes de victimes ; un cochon, un poisson, & une volaille : ils 
enfoncent un pieu en terre, & c’est souvent un sortilège : ils tracent sur du papier des figures bizarres, 
accompagnant les traits de leur pinceau de grimaces & de cris horribles : ils font un tintamarre affreux de 
chaudrons & de petits tambours : quelquefois, pour punir la vie criminelle des Chinois, Dieu permet 
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qu’ils réussissent : quelquefois aussi tout leur fracas ne produit nul effet. Ils savent néanmoins se concilier 
du respect & de l’autorité par leurs enchantements, & par le secours que le démon leur prête, pour 
tromper & séduire ces pauvres aveugles. On voit à la Chine un grand nombre de scélérats vendus à ces 
ministres d’iniquité, qui font le métier de devins. Bien qu’ils n’aient jamais vu celui qui les consulte, ils 
lui disent son nom, & tout le détail de sa famille ; comment sa maison est située ; combien il a d’enfants, 
leurs noms, & leur âge ; & cent autres particularités, que le démon peut savoir naturellement, mais qui 
surprennent étrangement des esprits faibles & crédules, tels qu’est souvent le peuple chinois. On voit ces 
devins, après avoir invoqué les démons, faire paraître en l’air les figures du chef de leur secte & de leurs 
idoles : d’autrefois ils font écrire un pinceau de lui-même, sans qu’on le touche ; & ce que le pinceau 
trace sur le papier, ou sur du sable, est la réponse à ce qu’on souhaite de savoir : ou bien ils font passer en 
revue tous les gens d’une maison dans un chaudron plein d’eau, & ils y font voir les changements qui 
doivent arriver dans l’empire, & les dignités imaginaires où seront élevés ceux qui embrassent leur secte ; 
enfin ils prononcent des paroles mystérieuses, & qui n’ont aucun sens : ils jettent des sortilèges sur les 
maisons & sur les personnes ; & rien n’est plus fréquent que d’entendre de ces sortes d’histoires. Il est 
vraisemblable que la meilleure partie n’est qu’illusion ; mais aussi il n’est guère croyable que tout le soit, 
& qu’il n’y ait réellement plusieurs effets, qu’on ne doive attribuer à la puissance du démon (Note du 
texte : Les personnes sages parmi les Chinois, disent que ce sont de faux bruits qu’on fait courir, & qu’il 
n’y a rien de réel ])». 

 

1751 - Denis Diderot (1713-1784), Jean Le Rond d’Alembert (1717-1783),  

L’Encyclopédie, ou dictonnaire raisonné des sciences, des arts et des métiers. Mis en ordre et 
publié par [Denis] Diderot Holbach, d'Holbach, Edesheim bei Landau 1723-1789, Paris.  
ATHEES 

« Il y a trois principales sectes dans l'empire de la Chine. La premiere fondée par Li-laokium, adore un 
Dieu souverain, mais corporel, & ayant sous sa dépendance beaucoup de divinités subalternes, sur 
lesquelles il exerce un empire absolu. La seconde, infectée de pratiques folles & absurdes, met toute sa 
confiance en une idole nommée Fo ou Foë. Ce Fo ou Foë mourut à l'âge de 79 ans ; & pour mettre le 
comble à son impiété, après avoir établi l'idolatrie durant sa vie, il tâcha d'inspirer l'athéisme à sa mort. 
Pour lors il déclara à ses disciples qu'il n'avoit parlé dans tous ses discours que par énigme, & que l'on 
s'abusoit si l'on cherchoit hors du néant le premier principe des choses. C'est de ce néant, dit-il, que tout 
est sorti, & c'est dans le néant que tout doit retomber : voilà l'abysme où aboutissent nos espérances. Cela 
donna naissance parmi les Bonzes à une secte particuliere d'athées, fondée sur ces dernieres paroles de 
leur maître ». 

CHINOIS. (PHILOSOPHIE DES) 
« … La durée du second âge où nous allons entrer, commence à Roosi ou Li-lao-kiun, & finit à la mort de 
Mencius. La Chine eut plusieurs philosophes particuliers long-tems avant Confucius. On fait sur-tout 
mention de Roosi ou Li-lao-kiun, ce qui donne assez mauvaise opinion des autres. Roosi, ou Li-lao-kiun, 
ou Lao-tan, naquit 346 ans après Xekia, ou 504 ans avant Jesus-Christ, à Sokoki, dans la province de Soo. 
Sa mère le porta quatre-vingt-un ans dans son sein ; il passa pour avoir reçu l'ame de Sancti Kasso, un des 
plus célebres disciples de Xekia, & pour être profondément versé dans la connoissance des dieux, des 
esprits, de l'immortalité des ames, &c. Jusqu'alors la philosophie avoit été morale. Voici maintenant de la 
métaphysique, & à la suite des sectes, des haines, & des troubles. Confucius ne paroît pas avoir cultivé 
beaucoup cette espece de philosophie : il faisoit trop de cas de celle des premiers souverains de la Chine. 
Il naquit 451 ans avant Jesus-Christ, dans le village de Ceu-ye, au royaume de Xantung. Sa famille étoit 
illustre : sa naissance fut miraculeuse, comme on pense bien. On entendit une musique céleste autour de 
son berceau. Les premiers services qu'on rend aux nouveaux nés, il les reçut de deux dragons. Il avoit à 
six ans la hauteur d'un homme fait, & la gravité d'un vieillard. Il se livra à quinze ans à l'étude de la 
littérature & de la philosophie. Il étoit marié à vingt ans. Sa sagesse l'éleva aux premieres dignités : mais 
inutile, odieux peut-être & déplacé dans une cour voluptueuse & débauchée, il la quitta pour aller dans le 
royaume de Sum instituer une école de philosophie morale. Cette école fut nombreuse ; il en sortit une 
foule d'hommes habiles & d'honnêtes citoyens. Sa philosophie étoit plus en action qu'en discours. Il fut 
chéri de ses disciples pendant sa vie ; ils le pleurerent long-tems après sa mort. Sa mémoire & ses écrits 
sont dans une grande vénération. Les honneurs qu'on lui rend encore aujourd'hui, ont excité entre nos 
missionnaires les contestations les plus vives. Ils ont été regardés par les uns comme une idolâtrie 
incompatible avec l'esprit du Christianisme : d'autres n'en ont pas jugé si séverement. Ils convenoient 
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assez les uns & les autres, que si le culte qu'on rend à Confucius étoit religieux, ce culte ne pouvoit être 
toléré par des Chrétiens : mais les missionnaires de la compagnie de Jesus ont toûjours prétendu qu'il 
n'étoit que civil. […] Mencius parut dans le siecle suivant. Nous passons tout de suite à ce philosophe, 
parce que le Roosi des Japonois est le même que le Li-lao-kiun des Chinois, dont nous avons parlé plus 
haut. […] 
« La secte des lettrés est venue immédiatement après celles de Cheu-cu & de Chim-ci. Elle a divisé 
l'empire sous le nom de Ju-kiao, avec les sectes Foe-kiao & Lao-kiao, qui ne sont vraisemblablement que 
trois combinaisons différentes de superstitions, d'idolatrie, & de polythéisme ou d'athéisme. […] 
La métaphysique de la secte de Taoçu est la même. Selon cette secte, tao ou chaos a produit un ; c'est tai-
kie ou la matiere seconde ; tai-kie a produit deux, in & leang ; deux ont produit trois, tien, ty, gin, san, 
zay, le ciel, la terre, & l'homme ; trois ont produit ce qui existe. Science subséquente. Vuem-Vuam, & 
Cheu-Kung son fils, en ont été les inventeurs : elle s'occupe des influences célestes sur les tems, les mois, 
les jours, les signes du zodiaque, & de la futurition des évenemens, selon laquelle les actions de la vie 
doivent être dirigées. Voici ses principes. 1. La chaleur est le principe de toute action & de toute 
conservation ; elle naît d'un mouvement produit par le soleil voisin, & par la lumiere éclatante : le froid 
est cause de tout repos & de toute destruction ; c'est une suite de la grande distance du soleil, de 
l'éloignement de la lumiere, & de la présence des ténebres. 2. La chaleur regne sur le printems & sur l'été 
; l'automne & l'hyver sont soûmis au froid. 3. Le zodiaque est divisé en huit parties ; quatre appartiennent 
à la chaleur, & quatre au froid. 4. L'influence des causes efficientes universelles se calcule en 
commençant au point cardinal ou kua, appellé chin ; il est oriental ; c'est le premier jour du printems, ou 
le cinq ou six de Février. 5. Toutes choses ne sont qu'une seule & même substance. 6. Il y a deux matieres 
principales ; le chaos infini ou li ; l'air ou tai-kie, émanation premiere de li : cette émanation contient en 
soi l'essence de la matiere premiere, qui entre conséquemment dans toutes ses productions. 7. Après la 
formation du ciel & de la terre, entre l'un & l'autre se trouva l'émanation premiere ou l'air, matiere la plus 
voisine de toutes les choses corruptibles. 8. Ainsi tout est sorti d'une seule & même essence, substance, 
nature, par la condensation, principe des figures corporelles, par les modifications variées selon les 
qualités du ciel, du soleil, de la lune, des étoiles, des planetes, des élémens, de la terre, de l'instant, du 
lieu, & par le concours de toutes ces qualités. 9. Ces qualités sont donc la forme & le principe des 

opérations intérieures & extérieures des corps composés. 10. La génération est un écoulement de l'air 

primitif ou du chaos modifié sous des figures, & doü. de qualités plus ou moins pures ; qualités & figures 
combinées selon le concours du soleil, & des autres causes universelles & particulieres. 11. La corruption 
est la destruction de la figure extérieure, & la séparation des qualités, des humeurs & des esprits unis dans 
l'air : les parties d'air desunies, les plus legeres, les plus chaudes, & les plus pures,  montent ; les plus 
pesantes, les plus froides, & les plus grossieres, descendent : les premières s'appellent xin & hoen, esprits 
purs, ames séparées ; les secondes s'appellent kuei, esprits impurs, ou  les cadavres. 12. Les choses 
different & par la forme extérieure, & par les qualités internes. 13. Il y a quatre qualités : le ching, droit, 
pur, & constant ; le pien, courbe, impur, & variable ; le tung, pénétrant, & subtil ; le se, épais, obscur, & 
impénétrable. Les deux premieres sont bonnes & admises dans l'homme ; les deux autres sont mauvaises, 
& reléguées dans la brute & les inanimés. 14. Des bonnes qualités naît la distinction du parfait, & de 
l'imparfait, du pur & de l'impur dans les choses : celui qui a reçû les premiers de ces modes, est un héros 
ou un lettré ; la raison le commande ; il laisse loin de lui la multitude : celui qui a reçû les secondes, est 
obscur & cruel ; sa vie est mauvaise ; c'est une bête sous une figure humaine : celui qui participe des unes 
& des autres, tient le milieu ; c'est un bon homme, sage & prudent ; il est du nombre des hien-lin. 15. 
Taie-kie, ou la substance universelle, se divise en lieu & vu ; vu est la substance figurée, corporelle, 
matérielle, étendue, solide, & résistante ; lieu est la substance moins corporelle, mais sans figure 
déterminée, comme l'air ; on l'appelle vu, kung-hieu, vu-kung, néant, vuide. 16. Le néant ou vuide, ou la 
substance sans qualité & sans accident, tai vu, tai kung, est la plus pure, la plus subtile, & la plus simple. 
17. Cependant elle ne peut subsister par elle-même, mais seulement par l'air primitif ; elle entre dans tout 
composé ; elle est très-aérienne ; on l'appelle ki : il ne faut pas la confondre avec la nature immatérielle & 
intellectuelle. 18. De li pur, ou du chaos ou seminaire universel des choses, sortent cinq vertus ; la piété, 
la justice, la religion, la prudence, & la fidélité avec tous ses attributs : de li revêtu de qualités, & combiné 
avec l'air primitif, naissent cinq élémens physiques & moraux, dont la source est commune. 19. Li est 
donc l'essence de tout, ou, selon l'expression de Confucius, la raison premiere ou la substance universelle. 
20. Li produit tout par ki ou son air primitif ; cet air est son instrument & son régulateur général. 21. 
Après un certain nombre d'ans & de révolutions, le monde finira ; tout retournera à sa source premiere, à 
son principe ; il ne restera que li & ki ; & li reproduira un nouveau monde ; & ainsi de suite à l'infini. 22. 
Il y a des esprits ; c'est une vérité démontrée par l'ordre constant de la terre & des cieux, & la continuation 
réglée & non interrompue de leurs opérations. 23. Les choses ont donc un auteur, un principe invisible qui 
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les conduit ; c'est chu, le maître ; xin-kuei, l'esprit qui va & revient ; ti-kium, le prince ou le souverain. 24. 
Autre preuve des esprits ; ce sont les bienfaits répandus sur les hommes, amenés par cette voie au culte & 
aux sacrifices. 25. Nos peres ont offert quatre sortes de sacrifices ; lui, au ciel & à xanghti son esprit ; in, 
aux esprits des six causes universelles, dans les quatre tems de l'année ; savoir, le froid, le chaud, le soleil, 
la lune, les étoiles, les pluies, & la sécheresse ; vuang, aux esprits des montagnes & des fleuves ; pien, 
aux esprits inférieurs, & aux hommes qui ont bien mérité de la république. D'où il suit 1°. que les esprits 
des Chinois ne sont qu'une seule & même substance avec la chose à laquelle ils sont unis : 2°. qu'ils n'ont 
tous qu'un principe, le chaos primitif ; ce qu'il faut entendre du tien-Chu, notre Dieu, & du xanghti, le ciel 
ou l'esprit céleste : 3°. que les esprits finiront avec le monde, & retourneront à la source commune de 
toutes choses : 4°. que relativement à leur substance primitive, les esprits sont tous également parfaits, & 
qu'ils ne sont distingués que par les parties plus grandes ou plus petites de leur résidence : 5°. qu'ils sont 
tous sans vie, sans intelligence, sans liberté : 6°. qu'ils reçoivent des sacrifices seulement selon la 
condition de leurs opérations & des lieux qu'ils habitent : 7°. que ce sont des portions de la substance 
universelle, qui ne peuvent être séparées des êtres où on les suppose, sans la destruction de ces êtres. 26. 
Il y a des esprits de génération & de corruption qu'on peut appeller esprits physiques, parce qu'ils sont 
causes des effets physiques ; & il y a des esprits de sacrifices qui sont ou bien ou malfaisans à l'homme, 
& qu'on peut appeller politiques. 27. La vie de l'homme consiste dans l'union convenable des parties de 
l'homme, qu'on peut appeller l'entité du ciel  de la terre : l'entité du ciel est un air très-pur, très-leger, de 
nature ignée, qui constitue l'hoen, l'ame ou l'esprit des animaux : l'entité de la terre est un air épais, 
pesant, grossier, qui forme le corps & ses humeurs, & s'appelle pe, corps ou cadavre. 28. La mort n'est 
autre chose que la séparation de hoen & de pe ; chacune de ces entités retourne à sa source ; hoen au ciel, 
pe à la terre. 29. Il ne reste après la mort que l'entité du ciel & l'entité de la terre : l'homme n'a point 
d'autre immortalité ; il n'y a proprement d'immortel que li. On convient assez de l'exactitude de cette 
exposition ; mais chacun y voit ou l'athéisme, ou le déisme, ou le polithéisme, ou l'idolatrie, selon le sens 
qu'il attache aux mots ». 

LAO-KIUN 
(Hist. mod. & Philosophie) c'est le nom que l'on donne à la Chine à une secte qui porte le nom de son 
fondateur. Lao-Kiun naquit environ 600 ans avant l'ere chrétienne. Ses sectateurs racontent sa naissance 
d'une maniere tout-à-fait extraordinaire ; son pere s'appelloit Quang ; c'étoit un pauvre laboureur qui 
parvint à soixante & dix ans, sans avoir pu se faire aimer d'aucune femme. Enfin, à cet âge, il toucha le 
coeur d'une villageoise de quarante ans, qui sans avoir eu commerce avec son mari, se trouva enceinte par 
la vertu vivifiante du ciel & de la terre. Sa grossesse dura quatre-vingt ans, au bout desquels elle mit au 
monde un fils qui avoit les cheveux & les sourcils blancs comme la neige ; quand il fut en âge, il 
s'appliqua à l'étude des Sciences, de l'Histoire ; & des usages de son pays. Il composa un livre intitulé 
Tau-Tsé, qui contient cinquante mille sentences de Morale. Ce philosophe enseignoit la mortalité de l'ame 
; il soutenoit que Dieu étoit matériel ; il admettoit encore d'autres dieux subalternes. Il faisoit consister le 
bonheur dans un sentiment de volupté douce & paisible qui suspend toutes les fonctions de l'ame. Il 
recommandoit à ses disciples la solitude comme le moyen le plus sûr d'élever l'ame au-dessus des choses 
terrestres. Ces ouvrages subsistent encore aujourd'hui ; mais on les soupçonne d'avoir été altérés par ses 
disciples ; leur maître prétendoit avoir trouvé le secret de prolonger la vie humaine au-delà de ses bornes 
ordinaires ; mais ils allerent plus loin, & tâcherent de  persuader qu'ils avoient un breuvage qui rendoit les 
hommes immortels, & parvinrent à accréditer une opinion si ridicule ; ce qui fit qu'on appella leur secte la 
secte des Immortels. La religion de Lao-Kiun fut adoptée par plusieurs empereurs de la Chine : peu-à-peu 
elle dégénera en un culte idolâtre, & finit par adorer des demons, des esprits, & des génies ; on y rendit 
même un culte aux princes & aux héros. Les prêtres de cette religion donnent dans les superstitions de la 
Magie, des enchantemens, des conjurations ; cérémonies qu'ils accompagnent de hurlemens, de 
contorsions, & d'un bruit de tambours & de bassins de cuivre. Ils se mêlent aussi de prédire l'avenir. 
Comme la superstition & le merveilleux ne manquent jamais de partisans, toute la sagesse du 
gouvernement chinois n'a pu jusqu'ici décréditer cette secte corrompue ». 

TAUT-SE 
S. f. (Hist. mod.) c'est le nom d'une secte de la Chine, dont Lao-kiun est le fondateur, & qui a un grand 
nombre de partisans dans cet empire. Les livres de Lao-kiun se sont conservés jusqu'à ce jour ; mais  on 
assure qu'ils ont été altérés par ses disciples, qui y ont ajouté un grand nombre de superstitions. Ces 
ouvrages renferment des préceptes de morale propres à rendre les hommes vertueux, à leur inspirer le 
mépris des richesses, & à leur inculquer qu'ils peuvent se suffire à eux-mêmes. La morale de Lao-kiun est 
assez semblable à celle d'Epicure ; elle fait consister le bonheur dans la tranquillité de l'ame, & dans 
l'absence des soins qui sont ses plus grands ennemis. On assure que ce chef de secte admettoit un dieu 
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corporel. Ses disciples sont fort adonnés à l'alchymie, ou à la recherche de la pierre philosophale ; ils 
prétendent que leur fondateur avoit trouvé un elixir au moyen duquel on pouvoit se rendre immortel. Ils 
persuadent de plus au peuple qu'ils ont un commerce familier avec les démons, par le secours desquels ils 
operent des choses merveilleuses & surnaturelles pour le vulgaire. Ces miracles, joints à la faculté qu'ils 
prétendent avoir de rendre les hommes immortels, leur donnent de la vogue, sur-tout parmi les grands du 
royaume & les femmes ; il y a eu même des monarques chinois à qui ils en ont imposé. Ils ont plusieurs 
temples dédiés aux démons en différens endroits de l'empire ; mais la ville de Kiangsi est le lieu de la 
résidence des chefs de la secte ; il s'y rend une grande foule de gens qui s'adressent à eux pour être guéris 
de leurs maladies, & pour savoir l'avenir ; ces imposteurs ont le secret de leur tirer leur argent, en place 
duquel ils leur donnent des papiers chargés de caractères magiques & mystérieux. Ces sorciers offrent en 
sacrifice aux démons un porc, un oiseau & un poisson. Les cérémonies de leur culte sont accompagnées 
de postures étranges, de cris effrayans, & d'un bruit de tambour qui étourdit ceux qui les consultent, & 
leur fait voir tout ce que les imposteurs veulent. Voyez Duhalde, hist. de la Chine ». 
 

1756 - Voltaire (François-Marie Arouet) (1694-1778) 

Essai sur l’histoire générale et sur les mœurs et l’esprit des nations, depuis Charlemagne 
jusqu’à nos jours, Genève : 1756, Amsterdam : chez les frères Cramer, 1757, t. I. 

Chapitre 2. De la religion de la Chine 
« Nous avons calomnié les chinois, uniquement parce que leur métaphysique n’est pas la notre. Nous 
aurions dû admirer en eux deux mérites, qui condamnent à la fois les superstitions des païens, et les 
mœurs des chrétiens. Jamais la religion des lettrés ne fut déshonorée par des fables, ni souillée par des 
querelles et des guerres civiles. En imputant l'athéisme au gouvernement de ce vaste empire, nous avons 
eu la légèreté de lui attribuer l'idolâtrie par une accusation qui se contredit ainsi elle-même. […] Quelque 
temps avant Confucius, Laokiun avait introduit une secte, qui croit aux esprits malins, aux 
enchantements, aux prestiges. Une secte semblable à celle d'Épicure fut reçue et combattue à la Chine 
cinq cent ans avant Jésus-Christ : mais dans le premier siècle de notre ère, ce pays fut inondé de la 
superstition des bonzes. Ils apportèrent des Indes l'idole de Fo ou de Foé, adorée sous différents noms par 
les japonais et les tartares, prétendu dieu descendu sur la terre, à qui on rend le culte le plus ridicule, et 
par conséquent le plus fait pour le vulgaire. […] Ces sectes sont tolérées à la Chine pour l'usage du 
vulgaire, comme des aliments grossiers faits pour le nourrir ; tandis que les magistrats et les lettrés, 
séparés en tout du peuple, se nourrissent d’une substance plus pure. Confucius gémissait pourtant de cette 
foule d'erreurs : il y avait beaucoup d'idolâtres de son temps. La secte de Laokiun avait déjà introduit les 
superstitions chez le peuple. Pourquoi, dit-il dans un de ses livres, y a-t-il plus de crimes chez la populace 
ignorante que parmi les lettrés ? C'est que le peuple est gouverné par les bonzes, beaucoup de lettrés sont 
à la vérité tombés dans le matérialisme, mais leur morale n’en a point été altérée. Ils pensent que la vertu 
est si nécessaire aux hommes, et si aimable par elle-même, qu'on n'a pas même besoin de la connaissance 
d'un dieu pour la suivre » [pp. 19-21]15. 
 

1767 – François Quesnay  (1694-1774) 

« Despotisme de la Chine », Éphémérides, mars, avril, mai et juin, Paris, 1767. 

« Il est à remarquer que pendant plus de deux mille ans la nation chinoise a reconnu, respecté et honoré 
un être suprême, le souverain maître de l'univers, sous le nom de Chang-ti, sans qu'on y aperçoive aucuns 
vestiges d'idolâtrie. Ce n'est que quelques siècles après Confucius que la statue de Fo fut apportée des 
Indes et que les idolâtres commencèrent à infecter l'empire. Mais les lettrés, inviolablement attachés à la 
doctrine de leurs ancêtres, n'ont jamais reçu les atteintes de la contagion. … Par cette sévérité, les Chinois 
lettrés se sont préservés de cette stupide superstition qui règne dans le reste du peuple et qui a fait 
admettre au rang des divinités les héros du pays » (chap. II). 

« Telles sont, à la Chine, les « religions intruses » que la superstition y a admises ; mais la police réprime 
le prétendu zèle qui tendrait à les étendre, par des actes injurieux à ceux qui restent attachés à la pureté de 
la religion ancienne, comprise dans la constitution du gouvernement. Cette religion simple, qui est la 
religion primitive de la Chine, dictée par la raison, est adoptée par toutes les autres religions particulières 
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qui rêvèrent la loi naturelle. L'une de ces religions intruses forme la secte de ‟Laokuim” ; elle s'est accrue 
de plus en plus avec le temps et rien n'est moins étonnant. Une religion protégée par les princes et par les 
grands, dont elle flattait les passions ; une religion avidement adoptée par un peuple lâche et 
superstitieux; une religion séduisante par de faux prestiges qui triomphent de l'ignorance, qui a toujours 
cru aux sorciers, est une religion de tous les pays ; pouvait-elle manquer de se répandre ? Encore 
aujourd'hui est-il peu de personnes du peuple qui n'aient quelque foi aux ministres imposteurs de cette 
secte ; on les appelle pour guérir les malades et chasser les malins esprits. On voit ces prêtres, après avoir 
invoqué les démons, faire paraître en l'air la ligure de leurs idoles, annoncer l'avenir et répondre à 
différentes questions, en faisant écrire ce qu'on veut savoir par un pinceau qui parait seul et sans être 
dirigé par personne. Ils font passer en revue, dans un grand vase d'eau, toutes les personnes d'une maison ; 
font voir, dans le même vase, tous les changements qui doivent arriver dans l'empire, et les dignités qu'ils 
promettent à ceux qui embrasseront leur secte. Rien n'est si commun à la Chine que les récits de ces 
sortes d'histoires » (chap. VII). 

 

1771 - André-Guillaume Contant d’Orville (1730 ?-1800 ?)  

Histoire des différents peuples du monde, contenant les cérémonies religieuses et civiles, 
l’origine des religions, leurs sectes, superstitions et les mœurs et usages de chaque nation. Tome 
premier De la Chine. Paris : chez Edme, Libraire, 1771. 

Chap. IV. Les Religions établies à la Chine 

On distingue quatre religions différentes dans l'empire de la Chine. La première, la religion naturelle, qui 
est proprement la religion établie, et celle que suivent quelques lettrés et le gouvernement [note du texte : 
Lorsqu'on dit que la religion naturelle est celle du gouvernement et de quelques lettrés, l’on ne parle que 
de quelques préceptes de la loi naturelle ; car il faut convenir qu'ils en ignorent plusieurs, et même de très 
importants, et qu’ils pratiquent beaucoup de cérémonies superstitieuses. (Voyez Navarette)], la seconde, 
celle du philosophe Lau-Kyun, qui paraît n'être qu'une corruption de la loi naturelle, rétablie ensuite par 
Confucius, ou Congfutsée : la troisième, celle de l'imposteur Fo, qui est fondée sur l'idolâtrie la plus 
monstrueuse : la quatrième, celle de Ju-Kyan, qui a corrompu la première, et qu'ont adoptée une grande 
quantité de lettrés. Les faibles connaissances qui nous sont parvenues touchant les quatre religions de la 
Chine, sont dues aux missionnaires européens et surtout aux jésuites ; mais il ne faut pas toujours les en 
croire sur leurs récits. Soit qu'il n'aient pas souvent pu découvrir la vérité, soit négligence ou quelque 
autre motif, on s'aperçoit qu'ils ne traitent avec une sorte d'exactitude que la première religion, tandis qu'il 
passent légèrement sur les autres ; et que, par rapport à celle de Fo, il suppriment plusieurs circonstances 
et en déguisent d'autres. Un auteur anglais croit qu'ils ont voulu charger d'athéisme la secte de Ju-Kyan, 
pour projet pour purger du même soupçon la religion établie, dont ils ont toléré quelques pratiques. [p. 
27]. 

Secte de Lau-Kyun  

Le philosophe Lau-Kyun, chef de cette secte, naquit sous le règne de l'empereur Tingu, environ six cents 
ans avant Jésus-Christ, et à peu près cinquante avant le fameux Confucius. Pour donner plus de poids à la 
prétendue mission, il fit croire à ses disciples qu'il avait été créé par le ciel ; ce qui, sans doute, en langage 
oriental, signifie qu'il devait être regardé comme un envoyé du ciel. Pour soutenir le personnage qu'il 
voulait jouer, il déclara qu'il était demeuré quatre ving un ans dans le sein de sa mère, et qu'un moment 
avant sa mort, il s'était ouvert une passage par le côté gauche. 
Les principes moraux de ce philosophe, et de ses sectateurs, ont beaucoup de ressemblance avec ceux 
d’Epicure. Lorsque Lau-Kyun parlait de la production du monde, il disait souvent : « Tay, (c'est-à-dire, la 
loi de raison) a produit un : un a produit deux : deux ont produit trois ; et trois ont produit toute chose. » 
Le bonheur disait-il, consiste à se délivrer des passions qui peuvent troubler la tranquillité de l'âme : 
l'objet d'un homme sage, doit être de passer sa vie, sans inquiétude et sans embarras. Dans cette vue, il ne 
doit jamais tourner ses réflexions sur le passé, ni sa curiosité sur l'avenir. Être agité par des soins, occupé 
de grands projets, livré à l'ambition, à l'avarice et à d'autres passions, c’est vivre pour la postérité, plus 
que pour soi-même. Il y a donc de la folie à chercher le bonheur d'autrui ; même le nôtre, aux dépens de 
notre repos, parce que tout ce que nous regardons comme le bonheur, cesse de mériter ce nom, lorsque la 
paix de l'âme en reçoit la moindre altération.» Aussi les docteurs de cette secte affectent-t-ils une 
tranquillité d’âme qui en suspens toutes les fonctions : mais comme ce calme apparent ne peut les garantir 
de la mort, ils prétendent avoir trouvé par le secours de la chimie, une liqueur qui les rend immortels. 
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Leur aveuglement pour la magie n'est pas moins fort. Ils prétendent pouvoir forcer les démons à faire 
réussir toutes leurs entreprises. Ces deux extravagances ont attiré dans leur parti beaucoup de femmes, et 
quantité d’avares et d'ambitieux mandarin. Sous le règne de Vu-Ki, sixième empereur de la race de Hau, 
qui avaient été séduit par ces affreux dogmes, et sous celui de ses successeurs, les disciples de Lau-Kyun 
eurent la permission d'étendre son culte et d'élever des temples au démon, dans toutes les provinces de 
l'empire. Ils s'avisèrent de vendre de petites statues, qui représentaient les esprits des hommes, auxquels 
ils accordaient l'immortalité : et cette fourberie leur acquis des richesses immenses. Sous les dynasties 
suivantes, le culte de Lau-Kyun s’étendit encore plus : il fut spécialement protégé par les empereurs, et 
chéri des grands et des peuples, dont il flattait les passions, ou dont il étonnait l'ignorance. Le temple, bâti 
en l'honneur de cet imposteur, reçoit chaque jour une foule innombrable de dévots, qui viennent le 
consulter sur leur maladie, ou sur ce qu'ils doivent espérer d'heureux dans le cours de leur vie ; et qui, 
après avoir bien payé les prêtres, s'en retournent satisfaits, avec un billet rempli de caractères magiques. Il 
n'est point d'imposture que les prêtres de lLau-Kyun ne mettent en usage pour tromper le peuple. 
Semblables à ces malheureuses qui disent la bonne aventure dans notre Europe, ils cherchent à pénétrer 
tous les secrets, à se mettre au fait de tout ce qui peut concerner ceux qui viennent les consulter ; et, sur ce 
qu'ils ont appris, ils dressent leurs oracles, dont les réponses sont toujours ambiguës et captieuses » [pp.31 
et suiv.]. 

Chap. X. Superstitions des Chinois 

« Il n'est peut-être point de peuples plus superstitieux que celui de la Chine. Tout ici-bas, selon lui, 
dépend de l'influence des astres. Toujours incertain sur l'avenir, il ne cesse, par toutes sortes de voix, de 
chercher à le pénétrer ; il distingue des jours heureux et malheureux, et communément un almanach ou un 
calendrier est la boussole de sa conduite. De cet aveuglement naît la sotte confiance qu'il a dans de 
misérables astrologues, dans les faux sorciers, devins, ou autres charlatans de cette espèce. Ainsi tout 
genre de divination trouve accès chez les chinois, et depuis le sceptre jusqu'à la houlette, depuis le 
gouvernement suprême de l'État, jusqu'aux actions les plus indifférents de la vie, tout se détermine par les 
prédictions : mais malheur aux astrologues s'ils se trompent ; une telle ignorance est un crime capital, qui 
souvent est puni de mort, surtout s'ils n'ont pas su prédire une éclipse. Les Chinois justifient cet acte de 
sévérité, en représentant que du salut de l'astre éclipsé dépend celui de l'empire ; et qu'il est du devoir de 
l'astrologue de préparer les prêtres, les magistrats, et le peuple à ce fatal accident, afin qu'ils cherchent les 
moyens les plus propres pour secourir l'astre en danger. […] 
Deux docteurs de la secte de Lau-kyun furent les premiers qui élevèrent un temple pour démon, et qui 
vendirent de petites statues, qui représentait les esprits des hommes à qui ils accordaient l'immortalité. 
Chin-hong, troisième empereur de la dynastie de Song, se livra tout entier aux fourberies des successeurs 
de ces deux prêtres. Il y en eut  d'assez hardi pour suspendre à la porte de Pé-king pendant une nuit 
obscure, un livre composé de caractères magiques, pour l'invocation des démons qu'il supposèrent être 
tombé du ciel. Cet affreux culte, établi publiquement, infecta tous les esprits, et subiste encore. Les 
prêtres de Lau-kyun, sacrifient au démon, trois sortes de victimes : quelquefois c'est un porc, souvent un 
poisson, ou un oiseau. D'abord ils enfoncent un pieu dans la terre : ensuite avec d'affreuses contorsions et 
d'horribles grimaces, ils tracent sur du papier des caractères inconnus, et des plus extravagants. Les 
tambours et autres instruments répondent à leurs cris ; alors le charme est fait, et qu'ils réussissent ou non 
à prédire l'avenir, le crédule vulgaire n'en a pas moins de confiance en leurs enchantements. Nous ne 
finirions point si nous voulions rendre compte de toutes les manœuvres qu'ils emploient pour soutenir leur 
réputation et pour séduire les faibles. Des misérables largement payés, leur apprennent tout ce qui se 
passe dans l'intérieur des familles, et le démon, instruit de cette sorte, ne peut manquer de rendre un 
oracle juste. Quel parti ne tirent-ils pas des prestiges ! Ici c'est la figure du chef de leur secte qui voltige 
en l'air ; là c'est une plume qui trace une réponse sur le sable, sans que personne la tienne. C'est un vase 
où l'on voit la destinée de l'empire, où l'on aperçoit les marques des dignités qui sont réservées aux amis 
des bonzes et des idoles. Mais toujours l’homme malade et riche qui se mire dans ce vase, s’y voit près 
d’expirer et doit faire un sacrifice de ses biens, pour acheter ses péchés, ou pour obtenir une réponse 
favorable à la question ; l'officier paraît en habit de général, le mandarin de la cinquième classe sous la 
pompe d'un premier ministre, et la femme, parée des habits et des pierreries d'une impératrice, ou tout au 
moins sous ceux d'une concubine favorite » [pp. 111-112]. 
«  La Chine est remplie de diseurs et de diseuses de bonne aventure, ces gens vont dans les maisons jouer 
d'une sorte de théorbe, calculer les nativités, et prédire tous les accidents de la vie. Ce sont des fourbes du 
premier ordre, qui emploient les mêmes moyens que les fripons qui inondent les provinces, mais bien 
plus adroit qu’eux. Ce tas de misérables entretient l'ignorance des Chinois ; mais ce qui la multiplie 
davantage, c'est le Pa-qua ou Ta-qua c'est-à-dire, l'art de consulter les esprits. Cette invocation se fait en 
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brûlant certains parfums devant une statue, et en se frappant plusieurs fois le front contre la terre. À cet 
statue doit se trouver une boîte remplie de petites spatules, chargées de caractères énigmatiques : on en 
laisse tomber un par hasard, et le bonze qui présidait la cérémonie, explique la sentence, comme il le juge 
à propos. Le Fong-chui, est de toutes les opérations mystérieuses, la plus ridicule et celle qui prouve le 
plus fortement la superstition des Chinois : il a pour objet la position des édifices et des tombeaux. Fong-
chui signifie vent et eau. Supposons que quelqu'un ait par hasard bâti dans une position, suivant le Fong-
chui, contraire à un voisin, et qu'un coin de la maison se trouve opposé aux côtés d'un autre, tout est 
perdu: de là, des haines aussi longues que la durée de l'édifice. Il ne reste qu'un seul moyen de se garantir 
des malheurs dont on est menacé, c'est de placer dans une chambre du bâtiment, un dragon, ou quelque 
autre monstre qui lance des regards terribles sur la fatale maison, dont on redoute les influences. Chaque 
jour on doit visiter le monstre gardien, on brûle de l’encens devant lui, ou plutôt devant l'esprit qui a fixé 
sa résidence dans son corps. Les bonzes, quelquefois prennent part à cette cérémonie : ce sont eux qui, à 
prix d'argent, choisissent l'esprit sur le pouvoir duquel il est plus certain de se reposer. Il est des Chinois 
si inquiets, si craintifs qu'ils se relèvent souvent la nuit pour examiner s’il n’est point arrivé de 
changement qui les force à changer la position de leur lit. Malgré tous les désordres qu’occasionnent une 
superstition si ridicule, on n'a pas pensé à faire une loi qui réglât de quelle façon on devait bâtir et peut-
être les bonzes, pour soutenir leur crédit, ont eu celui d'empêcher le gouvernement de la promulguer. 
Ainsi un homme méchant a toujours dans ce pays, l'occasion de troubler la tranquillité de ses voisins, car 
celui qui batti n'a jamais aucune fâcheuse influence à redouter. […] Ce n'est pas seulement par rapport à 
la situation des édifices que le Fong-chui est une chose précieuse. Si quelqu'un s'élève par ses talents, s'il 
devient docteur, s'il réussit dans ses entreprises, s'il a une nombreuse famille, s’il vie de longues années ;  
ce n’est point à son mérite, ce n’est point à son tempérament qui en a l'obligation, c'est à l’heureuse 
situation de sa maison, ou des tombeaux de ses parents. Enfin, tant en bien qu'en mal, soit qu'il arrive du 
bonheur ou du malheur, le Fong-chui a tout fait. Au rang des superstitions de la Chine, on doit mettre les 
impostures des charlatans. Les uns se mêlent de deviner par les nombres, d'autre part les cercles, les 
figures, les lignes des mains et du visage, par les songes, ou par l'examen de la physionomie. La plupart 
de ces fripons apprennent aux femmes les moyens d'obtenir une grossesse prompte et heureuse, plusieurs 
vendent du vent. Ces deux derniers marchent toujours deux ensemble, l'un porte un sac sur son épaule 
dans lequel est le prétendu vent ; l'autre distribue le vent à proportion de ce qu'on en demande, et du prix 
qu'on veut y mettre » [pp. 106-107]. 
« Les Chinois ont eu encore d'autres moyens de s'instruire de l'avenir. Tels sont la marche d'une tortue, le 
vol ou le chant des oiseaux, le cri des animaux, les premières rencontres du matin : il y a des devins qui 
président à l'examen de ces différentes choses, c'est cependant la moindre de leurs occupations, presque 
tous cherchent la pierre philosophale, et composent des filtres, et une fameuse liqueur avec laquelle il 
prétendent donner l'immortalité, ou du moins des jours beaucoup plus longs que ceux des autres 
hommes » [p. 120]. 
 

1787 - P. Joseph-Marie Amiot s.j. (1718-1793) 

« Sur la Secte des Tao-sée. Extrait d’une lettre de M. Amiot, missionnaire. Ecrite de Péking, le 
16 février 1787 », Mémoires concernant l'Histoire, les Arts et les mœurs et les usages des 
Chinois par les Missionnaires de Pékin, Nyon, tome 15, pp. 208-25916. 
« Je m’étais encore proposé de vous donner une idée générale de la Chine moderne, en vous faisant 
connaître la fameuse secte des Tao-sée ; rivale de celle des Lettrés, mais tombée aujourd’hui dans le 
discrédit, & souverainement méprisée de tous les gens d’honneur, parce que, depuis quelques siècles, elle 
n’a compté parmi ses adeptes, que ce qu’il a de plus vil dans la nation. Cependant, comme elle a pris 
naissance dans le pays même, & qu’elle a été la première à corrompre l’ancienne doctrine nationale, en 
joignant à la noble simplicité des dogmes primitifs, les principes les plus absurdes des plus grossières 
erreurs ; on doit connaître, au moins en gros, & ces principes & les erreurs qui en découlent, pour pouvoir 
se former une idée juste de la doctrine mixte originaire chez les Chinois » [p. 208]. 

« Les Hien [xian, Immortels] sont dans l’idée des sectaires, ce que les Saints sont chez nous. Ils sont 
heureux par la contemplation du Chang-ty ; ils s’intéressent auprès de lui en faveur de ceux qui les 
invoquent, & peuvent en obtenir des secours proportionnés à leurs besoins. Ils n’ont rien à demander pour 
eux-mêmes ; ils sont en possession de tout ce qu’ils pourraient désirer. Les Chen [shen] sont inférieurs 

                                                
16 Les  17 tomes des Mémoires ont été numérisés en format image sur internet par Google. 
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aux Hien. Ce sont des Etres aériens qui tiennent un milieu entre les hommes qui sont encore dans la voie 
sur la terre, & les hommes qui ont mérité d’être placés dans le Ciel. Ils sont sujets à toutes les passions 
qui tiennent à l’esprit, & sont dans une entière liberté d’en faire un bon ou mauvais usage, ils peuvent par 
conséquent mériter & démériter, & éprouver des viscissitudes qui les élèvent ou les dégradent, en raison 
de ce qu’ils auront fait en bien ou en mal. […] Il y a des Chen de différentes classes […] il y a parmi les 
Chen des supérieurs & des subalternes, ceux-ci obéissent ou doivent obéir aux autres dans tout ce qui 
concerne ce dont ils sont spécialement chargés. S’ils s’acquittent mal de leurs devoirs, ils sont cassés ou 
dégradés, & leurs emplois sont confiés à d’autres dont on espère plus d’assiduité, de vigilance et de soins. 
Le droit de casser, de dégrader & de punir les Chen réfractaires ou négligents, n’appartient pas seulement 
aux Chen leurs supérieurs ; il appartient encore à l’Empereur, comme fils du Ciel & père de son peuple, 
& aux Mandarins, comme représentant l’Empereur dans la partie du Gouvernement qui leur est confiée » 
[pp. 213-215]. 

« Quelques Européens (Missionnaires ou autres) témoins peut-être d’une conduite si opposée à ce qui se 
pratique chez eux, et croyant que les statues qui sont dans les Miao, ou dans les espèces d’Oratoires ou de 
Chapelles qu’on voit aux entrées des villes & des villages & même sur les grands chemins, sont les objets 
d’un culte religieux, tel que celui que l’on rend aux Dieux, ont débité dans leurs pays, & ont assuré à toute 
l’Europe, comme un fait dont il n’est pas permis de douter, que les Chinois battaient leurs Dieux ; c’est, 
ce me semble, altérer le fait, & en donner une fausse idée, que de s’exprimer ainsi. Les Chen ne sont pas 
regardés comme des Dieux, ni même comme des Saints. […] La classe des Chen qui sont sans emploi, & 
qui n’ont d’occupation que celle à laquelle ils veulent bien se livrer, est la plus nombreuse de toutes ; ces 
êtres oisifs qui la composent, se plaisent quelquefois à se transformer en fleurs, en fruits, en oiseaux, en 
animaux domestiques de l’espèce de ceux qui font le plus à l’usage de l’homme, & auxquels l’homme 
s’attache de préférence : car tous les Chen sont en général amis des hommes … […] Les Kouei sont des 
êtres naturellement méchants ; ils font tout le mal qu’ils peuvent. On peut les envisager, par oposition aux 
Chen, comme des êtres ambigus, tenant un milieu entre l’homme et la brute. Ils participent aux facultés 
de l’un & de l’autre ; ils ont tous les vices des hommes, sans en avoir les vertus. […] Condamnés à 
s’élever au dessus de l’atmosphère, ils voltigent autour des tombeaux, aux environs des trésors & des 
mines, sur la surface des marais, des eaux croupissantes & de tous les lieux infects, pour s’abreuver des 
vapeurs qui en sortent et s’en nourrir. Celles que les cadavres de toutes espèces exhalent dans leur état de 
corruption, sont également propres à leur servir d’aliments. Mais ils aiment de préférence tout ce qui sort 
des cadavres humains ; ils en font leurs délices …» [p. 219-222] 
« Outre les Chen & les Kouei, qui ne sont que des hommes dans un état de vie différent de celui dont ils 
jouissaient quand ils étaient revêtus de leurs corops, & qui sont devenus Chen ou Kouei, en récompense 
de leurs vertus ou en punition de leurs crimes, il est dans la composition de l’homme une autre espèce de 
substance, qui n’est ni ling ni houen, ni corps proprement dit. Cette quatrième espèce de substance 
participe à la nature des trois autrees, & tient entre elles une espèce de milieu. Elle se sépare du ling & du 
houen pour ne s’attacher qu’au corps, & elle ne l’abandonne qu’apèrs son entière dissolution, ou la 
dispersion totale de ses parties. Il n’est plus question d’elle alors : elle s’évanouit, comme s’évanouit une 
ombre à l’absence du corps qui la produisait. Voilà Monsieur, à quoi se réduisent à peu près 
lesprincipales rêveries des sectaires du Tao. […] Quoiqu’on trouve quelques vestiges de cette doctrine 
chez les anciens Perses, on ne saurait douter qu’elle n’ait pris son origne chez les Chinois » [pp. 222-
223]. 
« Les Savants & les Lettrés  [à une époque lointaine] se laissèrent entraîner par le torrent commun, & ne 
contribuèrent pas peu à corrompre l’ancienne doctrine nationale, en l’incorporant en quelque sorte avec la 
doctrine du Tao, qu’ils voulurent enoblir par ce mêlange, afin de pouvoir en adopter les principes, sans 
passer pourr être réfractaires à ce qu’avaient enseigné les Anciens. Le plus distingué d’entre ces Savants 
ou Lettrés, fut le fameux Lao-tsée, nommé autrement Lao-kiun & Lao-jun. […] qu’on regarde 
communément en Europe comme le fondateur de la secte du Tao, n’en est que l’Apôtre le plus accrédité. 
Bien longtemps avant lui, il y avait des Maîtres du Tao […] Il est vrai que ces Maitres du Tao avaient 
dégénéré de leurs institutions primitive ; ils vivaient, pour la plupart indépendants les uns des autres, sans 
être asujettis à des règlements pour la manière dont ils devaient se conduire dans l’exercice de leur 
profession » [p. 254]. 
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1797 - Sir Georges-Léonard Staunton (1737-1801) 

An Authentic Account of and Embassy from the King of Great Britain to the Emperor of China, 3 
vols. London : G. Nichol. 

« He was a disciple of Lao-koun, whose original doctrines differed little from those of Epicurus. He 
maintained, that to live happily should be the chief object of a man ; and that indifference to events, was 
one of the principal means of attaining that end ; that it was vain to reflect much upon the past, or to be 
solicitous about the future : the wisest occupation being to enjoy the fleeting moments as they pass. To 
such abstract maxims, wich, were they true, could be scarcely practicable, the priests found themselves 
obliged, in order to have a hold upon the people, to add various practices and pretentions, of a tendency 
directly contrary ; such as the power of predicting events and divers precautions against evil. These 
priests had their followers and their temples, and were known by exterior distinctions in their dress ; but 
in other respects they were united with all other supertitions, against the simple and natural religion or 
moral reason of Confucius » [pp. 179-170]. 

« Many practitionners of physic take the advantage, as elsewhre, of the obscurity in wich that art is 
involved, and of the ignorance and credulity of the people, to gain money by the sale of nostrums and 
secrets of their own. […] But it was reserved for the sect of Tao-tse, or disciples of Lao-koun, already 
mentionned, to arrogate boldly to themselves, the possession of a medical secret, ‟not to die” » [pp. 377-
378.]. 

 
 

5 - Extraits de textes publiés au XIXe siècle   
 
1816 - Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-1832)  

Le Livre des Récompenses et des peines. Manuel de morale taoïste. traduit du chinois, avec des 
notes et des éclaircissemens ; par M. Abel Rémusat, Paris : Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 
1939. 

« L'opuscule dont je donne ici la traduction est complet, malgré sa brièveté. Il appartient à la secte des 
Tao-sse l'une des trois religions qui sont dominantes à la Chine, et qui, suivant les Chinois, sont toutes 
trois vraies, quoiqu'elles enseignent des dogmes tout différens. Les Tao-sse ne sont guères connus en 
Europe que par les fables ridicules et les pratiques superstitieuses dont leur culte est rempli. C'est à eux 
que s'adressent en grande partie les reproches d'ignorance, de charlatanisme et de fourberie que nos 
missionnaires font aux Bonzes. […]  Les fables des Tao-sse conviennent bien mieux à la populace 
Chinoise [que celles des bouddhistes] […]. 

Grâce à son genre particulier d'extravagance, chacune de ces sectes a obtenu de grands succès en Chine, 
où elles se partagent la croyance de tout ce qui n'est pas lettré. Celle des Tao-sse peut revendiquer en sa 
faveur de grands titres d'ancienneté, et l'emporter peut-être, sous ce rapport, sur la doctrine des Lettrés 
eux-mêmes. Ce n'est pas ici le lieu d'examiner ces prétentions. Il suffit de rappeler que, quelle que soit 
son origine, elle fut réformée vers le cinquième siècle avant notre ère, par un personnage qui est encore 
universellement révéré sous le nom de Lao-tseu (le Vieillard). Quant à sa doctrine, elle reconnaît divers 
ordres d'esprits, une foule de génies tutélaires et de démons, les uns bons, les autres méchans. On pourra 
juger de sa morale par l'échantillon que j'en donne en ce moment ». [pp. 1-3]. 

 
1823 - Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-1832) 

Mémoire sur la vie et les opinions de Lao-Tseu, philosophe Chinois du VIe siècle avant notre 
ère, Paris : Mémoires de l’Académie Royale des Inscriptions et Belles-Lettres, vol.VII, 1823. 

 « Parmi les faits relatifs aux peuples de l'Asie orientale; ceux qui semblent attester entre ces peuples et 
les nations de l'Occident d'anciennes communications et des rapports antérieurs à ceux que le moyen âge 
a vus naître, nous paroissent mériter une attention particulière. […] Il peut exister dans l'accord des 
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doctrines, et jusque dans le concours des erreurs, des traits frappans d'analogie, qui ne sauroient être 
attribués au hasard. […] Les personnes qui étudient l'histoire de la philosophie n'apprendront peut-être 
pas, sans quelque intérêt, qu'un sage, qu'on pourroit appeler le Platon Chinois, a précédé de plus d'un 
siècle celui qu'on a surnommé le Moïse Athénien. Ces motifs m'ont engagé à soumettre à l'examen de 
l'Académie quelques questions touchant la vie et les ouvrages d'un philosophe Chinois qui n'a peut-être 
pas été convenablement apprécié jusqu'ici, parce que les missionnaires, qui ont tant travaillé sur les livres 
de Confucius et de ses disciples, ne paroissent pas s'être occupés de le faire connoître d'après ses écrits, et 
que les fables seules dont  il a été l’objet et dans des temps postérieurs ont trouvé place dans leurs 
relations ». [pp. 1-2]. 

« Le début du premier chapitre de Lao-tseu paroît fort abstrus, et, en général, son livre n'est pas très facile 
à entendre, parce que l'obscurité des matières s'y joint a une sorte de concision antique, à un vague qui va 
quelquefois jusqu'à rendre son style énigmatique. […] Ce seroit une difficulté très grande s'il s'agissoit de 
le traduire entier et de l'éclaircir sous le rapport de la doctrine qu'il renferme. Mais, cela ne doit pas nous 
empêcher d'en extraire les passages les plus marquants, et d'en fixer le sens au moins d'une manière 
générale. On se rappellera que ce n’est pas un exposé dogmatique que j’entreprends, mais une simple 
comparaison historique, pour laquelle il suffit de constater le sens le plus palpable, quelquefois même de 
noter les expressions, sans rechercher l'acception profonde et philosophique dont elles sont susceptibles. 
[…] Outre l'obscurité de la matière en elle-même, les anciens avoient des raisons de ne pas s'expliquer 
plus clairement sur ces sortes de sujets […]  Je dois avertir que cette traduction est doublement 
insuffisante, ne ce que j’e m’y suis efforcé de faire entrer, pour lier les idées, des mots intermédiaires dont 
le style Chinois sait se passer, et aussi, en ce que les termes que je ne peux me dispenser d’employer, 
n’ont pas la même étendue, ou, si l’on veut, le même vague, que les expressions du texte. […]  [Le texte] 
est si plein d’obscurité, nous avons si peu de moyens pour en acquérir l’intelligence parfaite, si peu de 
connaissance des circonstances auxquelles l’auteur a voulu faire allusion ; nous sommes, en un mot, si 
loin à tous égards des idées sous l’influence desquelles il écrivoit, qu’il y auroit de la témérité à prétendre 
retrouver exactement le sens qu’il avait en vue quand ce sens nous échappe » [pp. 20-21 et 35]. 

« Le livre, dans l’état où nous l’avons, ne contient aucun des principes, aucune des rêveries dont les Tao-
sse plus modernes ont rempli les leurs. Il renferme d'autres principes et d'autres rêveries. D'ailleurs les 
lettrés, qui accusent sans cesse les Tao-sse d'avoir perverti les doctrines de l'antiquité, […]  honorent Lao-
tseu ; ils estiment son livre, et croient seulement que les sectaires ne l'entendent pas, ou l'expliquent mal. 
[…]  Il n'y a pas un livre à la Chine, il n'y a peut-être aucun ouvrage de philosophie en aucun pays, dont 
l'antiquité et la pureté soient aussi complètement à l'abri du soupçon que le sont celles du livre de Lao-
tseu ». [pp. 17-18]. 

« [Tao]  le mot même a acquis, dans le langage des Tao-sse, une acception bien plus relevée et bien plus 
étendue [que dans la langue courante]. Ces sectaires s'en servent pour désigner la raison primordiale, 
l'intelligence qui a formé le monde et qui le régit comme l'esprit régit le corps. C'est en ce sens qu'ils se 
disent les sectateurs de la raison, Tao-sse ; qu'ils appellent leur secte Tao-tao, loi du Tao, ou doctrine de la 
raison ; … ». [p. 19]. 

 

1825 - Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-1832) 

Mélanges Asiatiques, ou Choix de morceaux de critique, et de mémoires relatifs aux religions, 
aux sciences, à l'histoire, et à la géographie des nations orientales, vol. I. et II, Paris : Dondey-
Dupré, père et fils, 1825 

« … ce qu'il y a de plus clair dans son livre [le Dàodéjīng], c’est qu’un être trine a formé l’univers. Pour 
comble de singularité, il donne à cet être un nom hébreu à peine altéré, le nom même qui désigne dans 
nos livres saints celui qui a été, qui est, et qui sera, JEHOVAH (IHV). Ce dernier trait confirme tout ce 
qu'indiquait déjà la tradition d'un voyage de Lao-tseu dans l'Occident, et ne laisse aucun doute sur 
l'origine de sa doctrine. Vraisemblablement, il la tenait ou des juifs des dix tribus que la conquête de 
Salmanazar venait de disperser dans toute l'Asie, ou des apôtres de quelque secte phénicienne, à laquelle 
appartenaient aussi les philosophes qui furent les maîtres et les précurseurs de Pythagore et de Platon » [p. 
96]. 
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1831 - Julius Klaproth (1783-1835),  

« Critique littéraire » (non signée), Journal Asiatique, t. 7. 

« Quant à la doctrine du Tao, nous n’avons que fort peu de matériaux pour l’apprécier ; il paraît que les 
missionnaires ont eu de la répugnance à envoyer en Europe les ouvrages qui en traitent. Le Tao-te-king 
attribué à Lao-tseu, fondateur de cette doctrine est presque le seul ouvrage dans ce genre que nous 
possédions ; il est d’ailleurs très difficile à entendre, et accompagné de commentaires aussi obscurs que le 
texte. Nous devons à M. Abel-Rémusat un mémoire fort curieux sur la Vie et les opinions de Lao-Tse [sur 
lequel Klaproth exprime son désaccord] … les données nécessaires nous manquent pour nous faire une 
idée exacte de la doctrine de Lao-tseu et des différentes modifications qu’elle peut avoir essuyées par le 
contact perpétuel dans lequel se sont trouvés les successeurs du philosophe chinois avec les sectateurs de 
la doctrine de Bouddha. Il sera temps de se livrer à de pareilles recherches quand on aura en Europe les 
matériaux nécessaires pour étudier le système philosophique des Tao-sse ; jusqu’à ce que ces matériaux 
arrivent, les personnes qui s’occupent du chinois feront bien de se fortifier dans l’étude de la langue et 
principalement de la grammaire, et de ne pas imiter la marche d’un certain savant étranger, qui, après 
avoir suivi quelques jours le cours de chinois au Collège royal de France, entreprit la traduction des 
ouvrages métaphysiques des Chinois, dans lesquels il comprenait tout, à l’exception des particules qui 
indiquent les cas, et autres inutilités grammaticales. … » [p. 466-490]. 

 

1831 - Guillaume Pauthier (1801-1873) 

Mémoire sur l’origine et la propagation de la doctrine du Tao, fondée par Lao Tseu, traduit du chinois et 
accompagné d’un commentaire tiré des textes sanskrits et du Tao-Te-King de Lao-Tseu établissant la 
conformité de certaines opinions philosophiques de la Chine et de l’Inde suivis de deux opanichad des 
védas, avec le texte sanskrit et persan, Paris : Librairie orientale de Dondey-Dupré Père et Fils. 

 « On voit, par la Notice qui précède, que la doctrine de Lao-tseu a eu des époques brillantes en Chine, 
surtout pendant le règne des premiers Empereurs de la dynastie Tang, et sous celui de l’Empereur Ming, 
durant lequel la doctrine de Lao-tseu fut tellement honorée, qu’on lui éleva des temples dans tout 
l’Empire ; on expliquait le Tao-te king dans les collèges, et des professeurs enseignaient sa doctrine. La 
secte de Confucius ou des lettrés a reconquis depuis sa suprématie exclusive ; ses sectateurs occupent 
seuls aujourd’hui tous les emplois publics de la Chine, et la secte des Tao-sse ou docteurs du Tao, de la 
raison, sont regardés par eux comme des jongleurs, et ce mépris pour la doctrine de Lao-tseu est enseigné 
publiquement dans les collèges et autres écoles de l’Empire. La dégradation morale et physique où sont 
descendus, dit-on, les Lao-sse ; ou Tao-tchang, prêtres supérieurs de la doctrine de Lao-tseu ; et les Tao-
sse, prêtres inférieurs, n’ont pas peu contribué à la déconsidération de cette philosophie primitive dans 
l’esprit des lettrés ou hommes instruits de la Chine, tandis que les superstitions et pratiques dégradantes 
d’un culte corrompu et étranger à la doctrine primitive, ont attiré à elles la population inaiclairée et 
grossière, qui ne comprend, dans une doctrine élevée, que ce qu’il y a de moins raisonnable, et qui en 
dénature tous les symboles ». [pp. 27-28] 17.. 

 

1834 - Karl Friedrich August Gützlaff (1803-1851) 

Journal of Three Voyages along the Coast of China in 1831, 1832 and 1833, with notices of 
Siam, Corea, and the Loo-Choo Islands, William London : Frederick Westley and A. H. Davis, 
1834. 

« We do not prentend to exhibit here all the absurdities wich are so amply detailed in the work of this 
sect. We consider the Taou sect as the mystics of the heathen world in China … Alchemy employs the 
researches of their most celebrated priest ; animal magnetism, wich has made so much noise in Europe, is 
known to those who are farthless advanced in their doctrine, and is often shamefully abused. They 
pretend to possess the liquid wich confers immortality … Lofty in pretentions, and nice in their 
speculations, they hunt phantoms, and lose themselves in the abyss of uncertainty ». [p. 284]. 

 
                                                
17 G. Pauthier, Mémoire sur l’origine et la propagation de la doctrine du Tao, op. cit., pp. 27-28. 
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1842 - Stanislas Julien (1797-1873) 

Tao-te-king, Le Livre de la voie et de la vertu, Imprimerie royale, Paris : 1842 

« Entraînés par le louable désir de répandre promptement la religion chrétienne en Chine, et mus par une 
conviction qu'il n'est pas permis de révoquer en doute, quelques savants jésuites s'étudièrent à montrer 
que les monuments littéraires de l'antiquité chinoise renfermaient de nombreux passages évidemment 
empruntés aux livres saints, et jusqu'à des dogmes catholiques, dont la connaissance en Chine nous 
obligerait d'admettre, en raisonnant suivant la foi la plus orthodoxe, que Dieu avait accordé aux habitants 
du céleste empire une sorte de révélation anticipée ». [p. IV]. 

« Quels que soient mon respect pour la mémoire de M. Rémusat et mon admiration pour sa haute 
intelligence, je dois déclarer qu’à mon sentiment cette hypothèse, neuve et ingénieuse, est loin d'être 
fondée. … Les trois syllabes I, HI, WEÏ, que ce savant regarde comme étrangères à la langue chinoise et 
purement phonétiques, et où il a cru voir la transcription fidèle du tétragramme hébraïque יהוה (Jehova), 
ont en chinois un sens clair et rationnel qui s'appuie de l'autorité de Ho-chang-kong, philosophe Tao-sse, 
qui florissait l'an 163 avant J. C. et qui, suivant M. Rémusat lui-même, paraît mériter une entière 
confiance. Il est permis de penser que l'illustre professeur aurait renoncé à cette manière de voir, s'il avait 
pu faire usage de l'antique et précieux commentaire de Ho-chang- kong ». [p. VII]. 

« Je ne me dissimule point que dans l'état actuel de nos connaissances, dans l'impuissance que 
nous sommes de pouvoir consulter, comme on le ferait à Péking, quelque docteur Tao-sse sur les 
obscurités de Lao-tseu, la perfection, en ce genre, est presque impossible ». Il demande donc 
l’indulgence des lecteurs-juges « … en songeant que l'intelligence de ce livre, si obscur dans le 
texte chinois, a échappé à plusieurs missionnaires illustres qui sont nos maîtres et nos modèles, 
et que les difficultés qu'il présente à chaque pas ont effrayé M. Rémusat lui-même, dont la 
sagacité merveilleuse et la rare érudition feront longtemps le désespoir des sinologues 
européens » (p.xvii-xviii). 

 

1855 - Rév. Joseph Edkins (1823-1925)  

The Religious Condition of the Chinese; with Observations on the Prospects of Christian Conversion 
amongst that People, London : [s.n.], 1859.  

« L’histoire des religions de la Chine est pleine d’enseignements. Elles se sont développées sur des bases 
absolument asiatiques ; moitié indigènes, moitiés hindoues, elles ont grandi dans une complète 
indépendance du judaïsme et du christianisme. … Les expressions et les idées fondamentales du 
confucianisme et du taoïsme primitif sont entièrement indigènes ; elles portent le sceau d’une grande 
élévation et d’une grande clarté morale ; elles se plaisent dans la légende … » [p. 63] 

« On verra que le culte des ancêtres prend presque la place d’une religion et qu’il faut par conséquent que 
les devoirs envers les parents soient ramenés aux doctrines chrétiennes. On apprend à adorer le Ciel et la 
Terre, il faudra substituer à ce culte l’adoration du Dieu suprême, éternel. … La foi en la vie future, telle 
qu’elle est présentée à la croyance religieuse du vulgaire, ne peut être acceptée par l’homme intelligent 
parce que le bouddhisme n’a pas confiance en son propre enseignement sur ce point ; les Chinois 
trouveront dans le dogme chrétien de la vie future l’espérance positive au lieu du vague et de l’incertitude 
où ils s’agitent » [p. 64]. 

« Il y a plus d’espérance de progrès parmi la population des villages que dans les villes, parce que 
l’influence de la classe lettrée se fait moins sentir » [p. 65-66]. 

« Il reste, par exemple, beaucoup à dire sur le caractère de sa religion. Ceux qui ont décrit la Chine ont 
parlé avec une certaine plénitude du système de Confucius; mais ils ont accordé trop peu d'attention aux 
religions du Bouddha et de Tao » [p. 73]. 

Chap. I - § « Lao-tseu, fondateur du taoïsme »   

« Contemporain de Confucius vivait un vieillard, connu plus tard sous le nom de Lao-tseu, qui méditait 
philosophiquement sur les besoins et les qualités de l’âme humaine. Confucius, le prophète du sens 
pratique, ne pouvait pas saisir sa méthode. Il s’entretint une seule fois avec lui et ne renouvela pas sa 
visite, car il ne put le comprendre. Lao-tseu conseillait la méditation recueillie. « L'eau qui n'est pas 
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agitée est claire et on peut y voir à une grande profondeur. Le bruit et la passion sont contraires au 
progrès spirituel. Les étoiles ne sont pas visibles dans un ciel nuageux. Il faut entretenir la puissance de 
perception de l'âme dans la pureté et le repos. » 

Un philosophe, nommé Chwang-Ghow [Zhuangzi] qui le secondait dans ses recherches, aimait à méditer 
et à s'élever dans les hautes régions de l'idéal pur ; il excellait aussi dans le sarcasme et la controverse. Il 
tourna en ridicule le besoin de profondeur philosophique qu’avait montré Confucius ; et exalta la doctrine 
de Taou, nom qu’avait adopté le système de Lao-tseu. Leurs disciples furent nommés taouistes. Mais les 
maîtres de la nouvelle secte n’apprenaient pas à appliquer pratiquement leurs principes, de sorte que leurs 
disciples eurent toute liberté de choisir la discipline et la méthode qui leur convenaient pour constituer la 
vie religieuse et atteindre son objet. Ils se firent alchimistes, astrologues, géomanciens, ou adoptèrent la 
vie d'ermite. Ce ne fut que bien plus tard qu'ils empruntèrent aux bouddhistes le système monastique et le 
culte des idoles. » [p. 75-76]. 

Chapitre V « Comment il se fait que trois religions nationales coexistent en Chine »,  

« Les religions de Confucius, Bouddha et de Taou sont vraiment des croyances nationales, parce que la 
masse du peuple croit en elles trois. Il ne voit aucune  inconséquence à agir ainsi. Les philosophes ne 
savent que penser en présence d'un fait de ce genre; mais il n'en est pas moins positif. Ceux qui aiment 
avidement la vérité et ont de fermes convictions sur certains sujets ne comprennent pas qu'on puisse 
appartenir à trois religions à la fois ; aussi quelques écrivains ont-ils répartis les Chinois entre ces trois 
systèmes, attribuant tant de millions à l’un et tant à l’autre. … » [p. 122]. 

 

1856 - Antoine Bazin (1799-1862)  

Journal Asiatique : Recherches sur l’origine, l’histoire et la constitution des ordres religieux 
dans l’empire chinois 

«  Quant aux missionnaires de Péking, je n’hésite pas à dire qu’ici la sagacité leur a fait défaut ; puis, ces 
hommes vénérables ont toujours éprouvé je ne sais quelle répugnance à s’occuper du système tao-sse. 
Chose étonnante, tandis que, enthousiasmés de Confucius et de sa philosophie morale, ils ont répandu 
tant de lumières sur l’histoire du Jou-kiao, ou de la secte des lettrés, ils ne nous ont offert sur les Tao-sse 
que des conjectures souvent inadmissibles, des hypothèses très vagues et quelquefois des anachronismes. 
Pas un d’eux n’est arrivé à rendre compte du système, par la raison fort simple qu’aucun d’eux n’a 
cherché à découvrir ni n’ordre chronologique de son développement, ni les rapports qui existent entre les 
quatre parties dont il se compose, car il faut distinguer, dans le Tao-sse, le magicien, le polythéiste, le 
philosophe et le religieux, puisque le Tao-sse est tout cela […] Examinant avec moi quelles furent, dans 
l’histoire, les quatre époques de cette progression, on reconnaîtra que Lao-tseu n’est pas l’auteur de la 
religion qu’on lui attribue ; que la magie a précédé la mythologie ; la mythologie, la philosophie ; la 
philosophie, l’organisation religieuse ou la discipline, qui est une discipline d’emprunt ; enfin que la 
magie, la mythologie, la philosophie et la disciple avaient, aux époques que j’indiquerai, une existence 
par elles-mêmes, avant d’être enchâssées, pour ainsi dire, dans le système qu’on appelle aujourd’hui la 
religion des Tao-sse ». [pp. 119-121]. 

« Où sont les ouvrages sur la philosophie des Tao-sse ? Si l’on m’objecte que le savant professeur du 
Collège de France [S. Julien] a traduit le Tao-tĕ-king de Lao-tseu, je répondrai que le Tao-tĕ-king n’est 
que la pierre angulaire sur laquelle on a construit l’édifice philosophique. La philosophie des Tao-sse se 
montre, je suppose, avec les caractères propres qui la constituent dans les ouvrages de Kouan-yun-tseu, de 
Yun-wen-tseu, de Lĭè-tseu, de Tchouang-tseu, de Ho-kouan-tseu. Les ouvrages de ces philosophes 
expliquent la doctrine et la développent. Quand on les aura traduits, on pourra se prononcer en 
connaissance de cause » [pp. 128-129]. 

 

1880 – Musée Guimet 

« Notice sur le Musée religieux fondé à Lyon par M. Émile Guimet », Annales du musée Guimet. Revue 
de l’Histoire des religions, 1880, t. 2, pp. 107-122. 

Premier étage, 2ème salle, Chine. 
Bouddhisme chinois 
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VITRINE 6. – A, 
VITRINE 6. – B 
CONFUCIANISME 
VITRINE 7. – A 

Au Fond – Portrait de Lao-Tseu, kakémono. 
Premier Rayon – Lao-Tseu sur son bœuf, bronze. 
Deuxième Rayon – Lao-Tseu et divers philosophes ou disciples. 
Troisième Rayon – Lao-Tseu entouré des principaux Sennïns, groupe porcelaine. 
Ces trois vitrines représentent les trois syst èmes philosophiques et religieux du Céleste-Empire ; tous 
trois ont pris naissance au VI

e siècle avant notre ère. 
VITRINE 7. – B 

TAOÏSME 
Personnages légendaires de la Chine dont le culte s’est combiné avec les doctrines de Lao-Tseu pour 
former la religion tao-ssé. 

VITRINE 8 
Partie verticale – Suite des personnages de la religion tao-ssé. 
Partie plate – Collection de petits bronzes chinois – Cloches sacrées, etc. – Monnaie tao-ssé, servant dans 
les cérémonies religieuses. – Boussole géomantique. – Sabres votifs faits de pièces de monnaie. 

LE LONG DU MUR 
Kakémono représentant un philosophe qui joue du Koto, sorte de harpe. 

VITRINE 9. 
Suite de la religion tao-ssé. 
Partie verticale ; Les douzes Sennïns, bois sculpté. – Personnages divers, faïence de Canton. 
Partie plate : Monnaies antiques en formede cloches et de couteaux ; les trois pièces qui sont au milieu 
datent du règne de Chun (2220 av. J. C.). – Rouleau représentant en blanc sur fond noir les poètes de la 
Chine. – Rouleau représentant les saints du bouddhisme. – Rouleau peint sur soie représentant la fête du 
printemps. 

SUR LE MUR 
Kakémono chinois représentant le héros Kouang-Ty. 

DEVANT LES FENETRES 
Deux Sennïns, buis scupté. 
 

1881 - Frederic Henry Balfour ( ?-1908)  

Taoist Texts: Ethical, Political and Speculative, London : Trubner & Co, 1881. 
« [Rationalist] No word could, in my opinion, be more inappropriate, or more unhappily selected, as 
applied to the philosophy of Lao Tsze. […]This is the grand and primary object of Taoism - the 
preservation of one's Heaven-implanted nature. And how is this to be accomplished ? By imitating the 
great Mother. […] Nature requires no action to stimulate her growth, and all the Sage has to do is bring 
himself into perfect conformity with her. All such passions, accomplishments, and attributes, being the 
result of striving, are called, in Taoist phrase, the human nature of man, in contradistinction to the 
heavenly or natural nature with which he is endowed. […] This leads me to the counderation of what may 
be termed the first development of the Naturalistic theory. In order to bring himself into conformity with 
Nature, it is imperative that the Sage should remain always and completely passive. This is expressed by 
the formula wu wei, which may be variously rendered "non-exertion," "not-doing," "inertia," " absolute 
inaction," or "masterly inactivity." […] And especially is this of importance in the world of politics. Here 
the formula wu wei must be translated "non-interference" - that wise and far-sighted policy the world is so 
slow to learn. The Taoist condemns over-legislation, and justly points to the peddling meddling system of 
a so-called paternal government as the cause of anarchy and ruin. […] Let Nature work unimpeded, in 
social and political life as well as in the sphere of physics or of morals ; then your subjects will be 
contented with their lot, and your kingdom free from conspiracies, dissensious, and disaster. Do nothing 
to disturb their primitive simplicity. […]  The descent from these sublime and simple ethics during the 
Han and succeeding dynasties was fatally rapid. They soon became obscured in a mist of hocus-pocus 
and imposture, in which idolatry, the prolongation of life, the elixir of immortality and the transmutation 
of metals played a prominent part. With this degraded phase of Taoism we have nothing whatever to do. 
[…] The fine indifference of the old Taoists to life and death, wealth and penury, has given way to sordid 
avarice and attempts to prolong the existence of the material frame ; the pure code of the Naturalistic 
philosopher has been reversed ; his precepts are forgotten, his dignity dishonoured. But the canons of 
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Taoism proper are still open to us, and they are deserving of careful study. Mean time i tmust gladden the 
hearts of all true students to see that some little interest is at last being taken by European writers in the 
beautiful philosophy of Nature preached by the founder of Taoism ; the study of which, I make bold to 
add, cannot fail to yield rich stores of pleasure to every one who takes it up, be he scholar, dilettante, or 
divine » [p. i-vi]. 
 

1886 - Johann Jacob Maria de Groot (1854-1921)18  

Les Fêtes annuellement célébrées à Emoui (Amoy): étude concernant la religion populaire des 
Chinois, traduit par César-Gustave Chavannes, illustré par Félix Régamey, Annales du Musée 
Guimet, t. XI et XII, 2 vol., Paris : Ernest Leroux, 1886.  

«  Comme ce genre de sorcellerie appartient à la phase de civilisation représentée par les peuplades 
inférieures, et comme néanmoins elle a susbsisté jusqu’à maintenant, on pourrait être tenté de ranger 
celle-ci beaucoup plus bas qu’elle ne le mérite. Il faut donc se garder de prononcer un jugement précipité, 
[…] Du reste, que l’on se souvienne de la paille et de la poutre. […] l’Eglise chrétienne pratiquait les 
exorcismes encore en plein seizième siècle […] Il faut en outre mettre à l’actif du bon sens des Chinois le 
fait que jamais ils n’ont eu de stupides et ignobles procès de sorcières comme les Européens. Car chez 
eux il ne s’est pas trouvé de caste sacerdotale pour faire sortir de l’antique croyance aux doubles, aux 
esprits, aux âmes, aux fantômes, ou comme que l’on veut appeler tous ces êtres, la doctrine d’un diable 
… » [pp. 634-635]. 

 « … les enseignements de Lao- Tsz aient souvent été obscurs et trop vagues, ce qui a permis à ceux qui 
se disaient ses disciples de les dénaturer pour en tirer un système de philosophie de la nature et de l’âme, 
lequel de corruption en corruption a enfanté une religion polythéiste incohérente et fantastique, 
maintenant encore maitresse des esprits en Chine. […] les spéculations les plus disparates s’y sont 
enchevêtrées les unes dans les autres, et le tout, dans sa forme actuelle, est devenu un labyrinthe à peu 
près inextricable » [p.695].  

« Ce vaste polythéïsme de la secte taoïque manifeste plus que toute autre chose cette tendance matérialise 
qui la caractèrise […] Du reste rien n’est plus naturel […] cette croyance est l’une des phases par 
lesquelles l’esprit humain doit nécessairement passer dans son développement. […] On ne peut donc en 
vouloir au taoïsme d’avoir admis l’existence des fantômes et de démons de toute espèces et d’avoir 
cherché des moyens de les conjurer. L’Eglise chrétienne avec ses exorcismes et ses procès de sorcier, qui 
se sont perpétués jusqu’après le moyen-âge, n’a pas fait mieux. Il est cependant fort probable que la 
pratique des exorcismes n’aurait pas pris en Chine un dévelopmment aussi considérable et ne se serait pas 
maintenue jusqu’à nos jours, s’il n’y avait pas eu pour la défendre et la cultiver une caste sacerdotale 
financièrement intéressée à ce qu’elle fleurit » [pp. 702-703]. 

 

1886 - Mgr Charles de Harlez de Deulin s.j. (1832-1899) 

Lao-tze, le premier philosophe chinois le premier philosophe chinois ou un prédécesseur de 
Schelling au VIe siècle avant notre ère, Mémoires couronnés publiés par l'Académie royale de 
Belgique, Bruxelles, 1886, tome XXXVII. 

« Le système de l'antique penseur manquait certainement de méthode, d'ensemble et de fini ; ce n'était pas 
grand'chose de plus qu'une ébauche ; mais dans cette ébauche se trouvaient déjà les traits essentiels, les 
conceptions génératrices du système complet  […] Mais la ressemblance qui existe réellement entre les 
idées du maître allemand et celui du docteur du Céleste- Empire a été, ce nous semble, appréciée d'une 
manière inexacte, on l'a faite plus grande qu'elle ne l'est en réalité ; d'autre part, les idées du vieux 
philosophe ont été généralement mal exposées […] Le langage est loin d'être clair ; le maître, créant un 
nouveau système, introduisant dans son pays des idées nouvelles, a dû donner à des mots anciens des sens 
qu'ils n'avaient point par eux-mêmes ; et ses disciples, ayant altéré sa doctrine, n'ont point conservé par 
tradition le sens que le fondateur de l'école y avait attaché. […Le taoïsme, c'est le système dont nous 

                                                
18 Johann Jacob Maria de Grot, Les Fêtes annuellement célébrées à Emoui (Amoy): étude concernant la religion 
populaire des Chinois, traduit par César-Gustave Chavannes, illustré par Félix Régamey, Annales du Musée 
Guimet, t. XI et XII, 2 vol., Paris : Ernest Leroux, 1886. (Original : Jaarlijksche Feesten en Gebruiken van de Emoy-
Chineezen, 2 vol. Batavia : Bataviaasch Genootschap, 1883). 
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voulons parler ici, n'a point seulement exercé une influence décisive sur l'histoire religieuse et politique 
de son pays ; il a de plus ouvert les voies au bouddhisme, lui a permis de se répandre et de s'implanter en 
Chine et de rayonner de là sur le Japon et sur des contrées plus lointaines encore. Peut-être, en 
m'entendant parler du plus ancien philosophe de la Chine, aura-t-on cru que Confucius seul pouvait être 
désigné par ce titre. Ce n'est point lui cependant qui fait l'objet de ce petit travail, mais son rival moins 
connu et digne peut-être de l'être davantage, l'enfant- vieillard, Lao-tze. Cette expression qui aura peut-
être étonné n'a point été choisie sans raison. Car, d'une part, Kong-fou-tze (ou Confucius) est moins un 
philosophe qu'un moraliste, et de l'autre sa naissance, la date de ses premiers enseignements sont plus 
récentes que celles de son émule, bien qu'il l'ait devancé dans la publicité donnée à ses théories » [pp. 3-
5]. 

 

1889 - Albert Réville, (professeur au Collège de France) (1826-1906) 

La religion chinoise, Paris : Librairie Fiischbaher, 1889 

« Isolé pendant sa vie, il le fut encore plus, s’il est possible, après sa disparition. Son livre seul resta, 
parce qu’il coïncidait avec la tendance misanthropique et découragée d’un certain nombre de ses 
contemporains […] Et ici s’impose à nous le singulier problème du taoïsme. Sans l’avoir ni voulu ni 
prévu, Lao-Tseu devint le fondateur d’une sorte d’église, d’une espèce particulière de religion et d’un 
sacerdoce organisé. Son idéalisme, dont nous avons signalé les défauts et le caractère absolument 
inapplicable à la société, mais dont nous avons dû reconnaître l’élévation, fournit l’élément initial à l’une 
des formes de religion les plus grossières, les plus ignares, les plus crasses, que l’on connaisse. Comment 
a-t-il pu se faire que d’une source relativement  si pure soit sorti ce fleuve bourbeux ? […] Le taoïsme ou 
religion du Tao n’est pas seulement l’établissement de la doctrine religieuse déposée dans le Tao-té-King, 
il en est bien plutôt la transformation radicale, la négation continue, le contre-pied absolu. Dans la secte 
taoïste le mysticisme de Lao-Tseu est devenu théurgie, sa morale si désintéressée n’est plus qu’un 
utilitarisme des plus grossiers, sa méthode austère qui permet d’arriver par la possession du Tao à la paix 
de l’âme, à la béatitude de l’esprit, se change en moyen de se procurer les conjurations, les évocations, les 
amulettes, les talismans. La rupture méditative du penseur avec le monde couvre la Chine par imitation 
d’ermitages et plus tard de couvents. Sa religion toute individuelle, qui ignore le prêtre et le rend 
complétement inutile, qui logiquement supprime le rite et qui se déploie presque sans contact avec la 
mythologie populaire, passe entre les mains d’un sacerdoce à prétentions surnaturelles, qui multiplie les 
cérémonies magiques, les rites sacramentels, et sous le patronage duquel s’agglutinent de province en 
province toutes les superstitions régionales et locales. Ainsi se forma sous le couvert taoïste un vaste 
ensemble mythologique, un panthéon naturaliste et animiste dont on ne voit jamais la fin, mais tout cela 
sans cohésion, sans connexion interne,, à l’état de monceau et non de construction. Le seul avantage du 
taoïsme, c’est qu’il a pu conserver par là, et bien mieux que le confucéisme avec sa tendance rationaliste 
et sceptique, les vieilles croyances mythologiques et les anciennes légendes de la Chine. Il n’est pas facile 
de faire l’histoire du taoïsme. Les sources sont rares et surtout encore mal étudiées » [p.409-412]. 

« Après tout, il serait inconcevable que si le clergé taoïste n’avait jamais été qu’un ramassis de charlatans 
spéculant sur la crédulité publique, il eût réussi à se maintenir si longtemps contre les mauvais vouloirs et 
l’opposition méprisante de la classe qui, depuis un temps non moins long, a toujours détenu le pouvoir. 
Le fait est que le clergé taoïste, un peu comme nos moines prêcheurs du moyen-âge, ne s’est pas occupé 
uniquement de fournir au peuple chinois des charmes, des talismans et des conjurations. Il a travaillé 
aussi, à sa manière il est vrai, mais non sans obtenir quelques bons fruits de ses efforts, à l’instruction 
morale des basses classes bien négligées par l’aristocratie confucéenne ; C’est à lui qu’on doit la 
composition et la propagation très active des traités populaires qui ont fait descendre dans les rangs épais 
de la plèbe chinoises quelques rayons de bonne morale pratique » [p.463]. 

« On pourrait plutôt dire que la religion populaire en Chine est taoïste, parce que le taoïsme, 
profondément oublieux du Tao de Lao-Tseu, son fondateur malgré lui, s’est donné des cadres aussi 
élastiques pour embrasser tout ce qui est tradition, légende, culte local, régional ou national. C’est une 
religion à tout croire. Cependant, ce serait une erreur profonde de le considérer comme la religion 
chinoise proprement dite. Son clergé méprisé du monde officiel et lettré tient encore moins de place que 
le clergé bouddhique dans la société chinoise. La religion impériale l’ignore et se passe absolument de ses 
services. Il est vrai qu’on le voit plus souvent fonctionner dans les fêtes populaires, en vertu de vieilles 
habitudes, et nous avons signalé bien des faits qui tendent à démontrer que l’on a peut-être exagéré dans 
plus d’un récit européen la nullité de son influence au sein des masses  profondes. […] Quant à la religion 
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de l’Etat, elle est répandue et pratiquée sur toute la surface de l’empire, mais ce n’est certainement pas la 
religion populaire. […] Ce qui ressort de notre exposé, c’est aussi qu’on nous donne une fausse idée de la 
Chine quand on nous la dépeint comme étrangère à la vie et aux préoccupations religieuses » [p.639]. 

« … nous pouvons résumer notre jugement en disant que, malgré ce qu’elle offre d’ingénieux, souvent de 
pittoresque, souvent aussi de bien intentionné, cette religion [la religion chinoise] n’est pas sortie de la 
médiocritée » [p. 658]. 

 

1892 - Léon de Rosny (1837-1914),  

« L’idée de Dieu dans la philosophie religieuse de la Chine », conférence à la salle du musée 
social, 23 mars 1899. 

« Je n'ai donc plus aucune hésitation à soutenir désormais que la philosophie taoïste a été la conséquence 
d'un labeur intellectuel dont les premières manifestations se perdent dans la nuit des temps ou ont été du 
moins fort antérieures au VIe siècle avant notre ère. […] Je tiens essentiellement à soutenir que les 
prétendus sectateurs de ce puissant génie n'ont plus que quelques rares rapports logomachiques avec 
l'enseignement de celui qu'ils appellent leur Maître. C'est pour ce motif que j'ai jugé indispensable de 
faire usage du mot Taosseisme pour désigner la religion de ces derniers et ne pas la confondre avec la 
philosophie originale et si remarquable du Tao que je nomme Taoïsme. […]  Malgré l'admirable 
puissance de sa théorie philosophique, Lao-tse ne devait obtenir d'écho dans les masses ignorantes que 
lorsque sa doctrine aurait été matérialisée de fond en comble et abâtardie de façon à devenir intelligible 
pour la foule inculte et à satisfaire ses instincts grossiers ». 

 

 

 

6 - Extraits de textes publiés au XXe siècle 
 

1906 - P. Léon Wieger s.j. (1856-1933) 

Textes philosophiques, Imprimerie de Hien-hien, 2ème éd., 1930. 

Chap. XVII. Taoïsme – Lào-tzèu 

« Lào-tān, dit Lào-tzèu le Vieux Maître, fut contemporain de Confucius, plus âgé que lui d'une vingtaine 
d'années. Sa vie dut s'écouler entre les années 570-490, les dates de Confucius étant 552-479. Archiviste 
impérial, il tira le Taoïsme des documents conservés dans les archives officielles, dit l'Index des Hán. Là 
se trouvait tout ce qu'on avait appris, au cours des siècles, de la bouche des voyageurs venus de l'Inde et 
d'ailleurs. Lào-tzèu n'inventa probablement rien, mais systématisa seulement ces notions étrangères, les 
combina avec le yīnn-yâng chinois, superposa à cette espèce de dualisme Táo le Principe, ce qui en fit un 
monisme à double modalité, que son opuscule, le Táo-tei-king exposa et vulgarisa. La genèse de cet écrit 
est légendaire. Légendaire aussi, presque tout ce qu'on raconte de Lào-tzèu » [p. 262]. 

Chap. XVII. Taoïsme – Tchoāng -tzeu 

 « Tchoāng-tzeu, maître Tchoāng, de son nom Tchoāng-tcheou, du pays de Leâng, très instruit et plein de 
verve, passa lui aussi volontairement sa vie dans l'obscurité et la pauvreté, bataillant pour Lào-tzèu contre 
Confucius, pour le naturel contre l'artificiel. Voyez HCO page 147. Des disciples rédigèrent ses propos. 
En voici les points principaux... » [p. 289]. 
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1916 - Maw Weber (1864-1920) 

Confucianisme et taoïsme, traduction par Catherine Colliot-Thélène et Jean-Pierre Grossein, 
Gallimard, 2000.  

« Aucun développement historique n’a conduit de là à une religiosité ascétique. Même la 
mystique de Lao-Tseu et de ses disciples, avec la visée qui était la sienne, a pénétré comme dans 
un corps étranger dans le monde chinois » [note p. 248]. 

« Le Taoïsme ne représentait qu’une organisation de magiciens ; le bouddhisme sous sa forme 
importée […] la pratique magique et mystagogique d’une organisation monacale. […] Le 
résultat fut que ces religiosités populaires qui étaient restées attachées à la magie ont revêtu très 
largement un caractère totalement asocial ». [p. 308]. 

 

1922 - Granet, Marcel (1884-1940) 

La religion des Chinois, Paris : Presses Universitaires de France, deuxième édition, Paris, 1951 

Chap. IV. Les renouveaux religieux. A. Le Taoïsme, pp. 121-137 

« Le système taoïste et le système orthodoxe se constituèrent à partir d'un fond commun ; quand ils se 
trouvèrent en concurrence, ils se définirent par opposition. Leur antagonisme est ancien : il se trahit, d'un 
côté, par le désir qu'avaient les écoles de lettrés de revêtir leurs théories d'une espèce de prestige officiel ; 
d'autre part, chez leurs adversaires, par une grande violence de l'esprit de secte. Pourtant, les individus ne 
furent d'abord ni de purs taoïstes ni de purs confucéens. Quand fut édifié l'Empire et qu'il fallut lui donner 
une religion, la concurrence des doctrines se marqua plus violemment : elle commença à correspondre à 
un classement des personnes. Même alors les échanges d'idées furent fréquents. C'est moins par le fond 
idéologique que par l'orientation de la spéculation pratique que se distinguent le Taoïsme et l'orthodoxie : 
ils représentent un double courant doctrinal qui a pour source de vieilles croyances nationales. […] on 
peut définir le Taoïsme comme un mouvement de pensée proprement indigène, orienté vers le 
mysticisme. La doctrine taoïste servit de justification aux pratiques de certains milieux sectaires : des 
renouveaux religieux s'inspirèrent d'elle et, sans doute, de chacun d'eux elle sortit transformée. L'histoire 
de ces renouveaux, qui n'est point faite, serait l'histoire véritable du Taoïsme : la littérature du Taoïsme, 
voilà seulement ce que nous connaissons un peu. Elle est immense et d'un accès très difficile. Un grand 
nombre d'œuvres de la secte se présentent comme les produits d'une révélation : les questions de temps ou 
de personne n'ayant aucune importance pour qui croit à une communication directe avec la divinité, ces 
ouvrages sont, d'ordinaire, simplement placés sous un patronage sacré, et ne sont ni datés, ni signés, à 
moins qu'ils ne soient datés faussement et faussement signés. Destinés à des initiés, leur terminologie est 
extrêmement obscure : ajoutons que, les expressions employées ayant servi aux traducteurs bouddhistes, 
des contaminations d'idées se sont produites qu'il est pratiquement impossible de déceler. Ces œuvres, 
que l'on groupe sous la rubrique de Néo-taoïsme, ont au moins le mérite de nous faire connaître avec 
précision des pratiques religieuses. Les œuvres que l'on a coutume de rapporter au Taoïsme ancien 
passent pour être strictement philosophiques. Le Tao tö King, attribué à Lao-tseu, a été traduit quelques 
dizaines de fois ; les sinologues se plaignent du nombre excessif de ces traductions : il n'y en a pas une 
qui mérite vraiment ce nom. L'enseignement des philosophes taoïstes était tout ésotérique. […] Les 
œuvres de Lao-tseu, de Tchouang-tseu et de Lie-tseu (IVe et IIIe siècles avant J.-C.), pleines de réticences 
et p.123 d'intentions polémiques, ne peuvent être comprises qu'à condition d'en rapporter les idées aux 
pratiques religieuses d'ordre concret auxquelles elles correspondaient (et, pour cela, il faut postuler une 
certaine continuité entre le Taoïsme ancien et le Néo-taoïsme), à condition encore d'éclairer leur 
terminologie par un rapprochement avec les croyances communes incluses dans les mots qu'elles 
emploient (et, pour cela, il faut postuler une certaine homogénéité de la pensée taoïste, si sectaire qu'elle 
ait été, et de la pensée nationale). Le caractère national et la continuité de la doctrine taoïste paraissent 
certains ; mais tout essai d'interprétation ne sera point sans danger tant que nous ne connaîtrons pas 
l'histoire des renouveaux religieux où cette doctrine s'est définie, particularisée, transformée ». 
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7 - Extraits de textes publiés au XXe-XXIe siècles  
 

1995 - Anna Seidel (1938 - 1991), traduction Farzeen Baldrian-Hussein , 

« Taoïsme : Religion non-officielle de la Chine », Cahiers d'Extrême-Asie, Vol. 8, 1995. pp. 1-
39 

Parmi les diverses traditions culturelles chinoises, c'est le Taoïsme qui nous fascine le plus. Le 
Bouddhisme, en tant que religion universelle de salut, est plus directement compréhensible à partir du 
Christianisme. Il en va de même pour la tradition lettrée du Confucianisme officiel, qui nous est plus 

accessible, avec son humanisme tourné vers le monde, que le Taoïsme avec ses écrits mystiques et ses 
méthodes psychosomatiques de prolongation de la vie, voire d'immortalité physique.  

Si ces deux facettes du Taoïsme, la mystique et la macrobiotique, nous paraissent si attrayantes, c'est 
qu'elles sont à l'opposé de nos propres modes ou orientations conscientes : activisme, efficacité, et 
brutalité des techniques médicales et psychologiques. Le danger, en revanche, de cette fascination est de 

ne plus voir les aspects du Taoïsme qui ne concordent pas avec l'image qu'on s'en est faite.  […] 

Cependant, à la différence de l’Occidental séduit parv le quiétise taoïste, le Confucianiste savait 
généralement que le Taoïsme est en réalité quelque chose d’autre, qu’il est la religion du peuple 
chinois et pas sseulement celle de l’ermite solitaire ». 
 

2009 - Eglise catholique 

A la recherche d’une éthique universelle. Nouveau regard sur la loi naturelle, Commission théologique 
internationale, document XXIV, 20 mai 2009.  

« Convergences 

a) Les sagesses et religions du monde. 

[12] Dans les diverses cultures, les hommes ont progressivement élaboré et développé des traditions de 
sagesse dans lesquelles ils expriment et transmettent leur vision du monde, ainsi que leur perception 
réfléchie de la place que l’homme tient dans la société et dans le cosmos. Avant toute théorisation 
conceptuelle, ces sagesses, qui sont souvent de nature religieuse, véhiculent une expérience qui identifie 
ce qui favorise ou ce qui empêche le plein épanouissement de la vie personnelle et la bonne marche de la 
vie sociale. Elles constituent une sorte de « capital culturel » disponible pour la recherche d’une sagesse 
commune nécessaire pour répondre aux défis éthiques contemporains. Selon la foi chrétienne, ces 
traditions de sagesse, malgré leurs limites et parfois même leurs erreurs, captent un reflet de la sagesse 
divine à l’œuvre dans le cœur des hommes. Elles appellent attention et respect et peuvent avoir valeur de 
praeparatio evangelica  […] 

[15] La civilisation chinoise est marquée en profondeur par le taoïsme de Lăozĭ ou Lao-Tseu (VIe siècle 
av. J.-C.). Selon Lao-Tseu, la Voie ou Dào est le principe primordial, immanent à tout l’univers. C’est un 
principe insaisissable de changement permanent sous l’action de deux pôles contraires et 
complémentaires, le yīn et le yáng. Il revient à l’homme d’épouser ce processus naturel de transformation, 
de se laisser aller au flux du temps, grâce à l’attitude de non agir (wú-wéi). La recherche de l’harmonie 
avec la nature, indissociablement matérielle et spirituelle, est donc au cœur de l’éthique taoïste ». 

 

2011 - Site web de l’Ambassade de Chine en France 

http://web.amb-chine.fr/Documents/Apercu/religion_taoisme.htm, consultée le 26-04-2011 

« Le taoïsme commença au second siècle après J.-C dans le pays. Il constitue l'une des religions indigènes 
et puise ses doctrines dans des traditions anciennes comme Huang-Lao, une tradition très connue après 
Huang Di (Empereur Jaune) et Lao-Tzu. Il est pratiqué par ses pratiquants à partir de la dynastie des Han 
de l'ouest (206 av. J.-C - 24 apr. J.-C.). Lao-tzu, maître de l'époque des Printemps et Automnes, qui fonda 
la première école puritaine du taoïsme, est considéré comme le père de cette religion et l'idée de la "Voie" 
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(Dao) qu'il mit dans le "Livre de la voie et de la Vertu"(Dao De Jing) constitue le fondement du système 
taoïste. […] Selon le taoïsme, les dieux gouvernent et contrôlent tout dans l'univers. Parmi les dieux selon 
le taoïsme, le dieu de l'Origine primaire, celui de Jade sacrée, et celui de la Voie de la puissance (Lao-tzu) 
sont considérés comme les dieux suprêmes ». 

 

2011 - Site web Chine Information 

http://www.chine-informations.com/ consulté le 26-04-2011. 

« Système de pensée religieuse et philosophique, le taoïsme constitue un syncrétisme complexe qui s'est 
développé en Chine au VIe siècle av. J.-C. Né parallèlement au confucianisme mais en rupture avec lui, le 
taoïsme est devenu, avec le bouddhisme, l'une des deux grandes religions chinoises. On peut dire que le 
taoïsme est la religion de la «Chine profonde», car il fait appel à des croyances d'une tradition fort 
ancienne touchant les couches les plus populaires de la société. Face au confucianisme, philosophie 
humaniste officielle insérant l'homme dans un univers avant tout moral et social, le taoïsme, lui, se 
montre davantage préoccupé de l'individu, de sa conscience et de sa vie spirituelle, voire spéculative, 
dans sa recherche d'une harmonie avec la nature et l'univers ». 

 

2011 - Site web de la BBC 

http://www.bbc.co.uk/religion/religions/taoism/ataglance/glance.shtml, consulté le 26-04-2011 

« Taoism is an ancient tradition of philosophy and religious belief that is deeply rooted in Chinese 
customs and worldview. Taoist ideas have become popular throughout the world through Tai Chi Chuan, 
Qigong, and various martial arts. […]Taoism is also referred to as Daoism, which is a more accurate way 
of representing in English the sound of the Chinese word. Taoism is about the Tao. This is usually 
translated as the Way. But it's hard to say exactly what this means. The Tao is the ultimate creative 
principle of the universe. All things are unified and connected in the Tao. 

 . Taoism originated in China 2000 years ago 
. It is a religion of unity and opposites; Yin and Yang. The principle of Yin Yang sees the world as filled 
with complementary forces - action and non-action, light and dark, hot and cold, and so on. 
. The Tao is not God and is not worshipped. Taoism includes many deities, that are worshipped in Taoist 
temples, they are part of the universe and depend, like everything, on the Tao 
. Taoism promotes: achieving harmony or union with nature, the pursuit of spiritual immortality, being 
'virtuous' (but not ostentatiously so), self-development 
. Taoist practices include: méditation, feng shui, fortune telling, reading and chanting of scriptures ». 
 

2011 - Site web de La Croix  

https://www.la-croix.com, mis à jour le 25/6/10, consulté le 26-04-2011 

« Taoïsme : Cette sagesse fondée sur l'enseignement du dao (la voie) est à la base même de la spiritualité 
chinoise, racine de la culture et de la pensée. Si on estime à près de deux millions le nombre de 
«pratiquants », au moins 200 millions de Chinois se disent inspirés par le taoïsme ». 

 

2014 - Pages Wikipedia (anglais, français, allemand, espagnol, italien consultées le 08-08-2014) 

Taoism [extrait],  WikipediA, The Free Encyclopedia, version anglaise,  

« Taoism, or Daoism, is a philosophical, ethical, and religious tradition of Chinese origin that 
emphasizes living in harmony with the Tao (also romanized as Dao19). The term Tao means "way", "path" 
or "principle", and can also be found in Chinese philosophies and religions other than Taoism. In Taoism, 
however, Tao denotes something that is both the source and the driving force behind everything that 
exists. It is ultimately ineffable: "The Tao that can be told is not the eternal Tao … … » 

                                                
19 Les termes soulignés sont ceux qui, dans le corps des articles qui suivent et qui sont issus des pages Wikipédia, 
font l’objet d’un lien hypertexte dirigeant sur le même site vers la page de l’article éponyme. 
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Taoisme [extrait], WikipediA, L’encyclopédie libre, version française, consultée le 08-08-2014 

« Le taoïsme (chinois: 道教, pinyin: dàojiào, « enseignement de la voie ») est à la fois une philosophie et 
une religion chinoise, regroupant neuf millions de disciples. Plongeant ses racines dans la culture 
ancienne, ce courant se fonde sur des textes, dont le Tao Tö King de Lao Tseu, et s’exprime par des 
pratiques, qui influencèrent tout l’Extrême-Orient. Il apporte entre autres : 
. une mystique quiétiste, reprise par le bouddhisme Chan (ancêtre du zen japonais) ; 
. une éthique libertaire qui inspira notamment la littérature ; 
. un sens des équilibres yin yang poursuivi par la médecine chinoise et le développement personnel ; 
. un naturalisme visible dans la calligraphie et l’art. 
Ces influences, et d’autres, encouragent à comprendre ce qu’a pu être cet enseignement dans ses époques 
les plus florissantes. … … » 
 

Daoismus [extrait], WikipediA, Die freie Enzyklopädie, ersion allemande, consultée le 08-08-
2014 

« Der Daoismus (chinesisch 道教, Pinyin dàojiào‚ Lehre des Weges‘), gemäß anderen Umschriften auch 
Taoismus, ist eine chinesische Philosophie und Weltanschauung und wird als Chinas eigene und 
authentische Religion angesehen. Seine historisch gesicherten Ursprünge liegen im 4. Jahrhundert 
v.  Chr., als das Daodejing (in älteren Umschriften: Tao te king, Tao te ching, u.a.) des Laozi (Laotse, 
Lao-tzu) entstand. … … »20. 
 

Taoísmo [extrait], WikipediA, La enciclopedia libre, version espagnole, consultée le 08-08-2014 

« El taoísmo es un sistema filosófico y religioso chino basado primordialmente en el Tao Te King que la 
tradición atribuye al filósofo chino Lao Tsé. Sus enseñanzas parten del concepto de unidad absoluta y al 
mismo tiempo mutable denominado Tao, que conforma la realidad suprema y el principio cosmológico y 
ontológico de todas las cosas. Lleva más de cinco mil años ejerciendo su influencia en los pueblos del 
Lejano Oriente. … … »21. 
 

Taoismo [extrait], WikipediA, L’enciclopedia libera, version italienne, consultée le  08-08-2014 

« Il taoismo o daoismo, termine di conio occidentale, designa sia le dottrine a carattere filosofico e 
mistico, esposte principalmente nelle opere attribuite a Laozi e Zhuāngzǐ (composte tra il IV e III secolo 
a.C.), sia la religione taoista, istituzionalizzatasi come tale all'incirca nel I secolo d.C. Nonostante la 
distribuzione ubiquitaria in Cina e la ricchezza di testi, si tratta probabilmente della meno conosciuta tra 
le maggiori religioni al mondo. … … » 22. 

 

 

-o0o- 

  

                                                
20 Le taoïsme (chinois 道教, pinyin dàojiào « L'enseignement de la voie »), selon d'autres transcriptions  taoïsme est 
une philosophie et idéologie chinoise et est considérée comme la religion spécifique et authentique de la Chine. Ses 
origines historiques sont fixés au 4ème siècle av. J.-C., avec la création du Daode jing (ancienne romanisation Tao Te 
Ching, Tao Te Ching, etc.) de Laozi (Lao Tseu, Lao-tseu). (Ma traduction) 
21 Le taoïsme est un système philosophique et religieux chinois basé essentiellement sur le Daode jing que la 
tradition attribue au philosophe Laozi. Ses enseignements partent du concept d’unité absolue et en même temps 
changeante appelé dào, qui constitue la réalité suprême et le principe cosmologique et ontologique de toutes choses. 
Il exerce, depuis plus de cinq mille ans, son influence sur les peuples d’Extrême-Orient. (Ma traduction) 
22 Le taoïsme ou daoïsme, terme d’origine occidentale, désigne soit la doctrine à caractère philosophique  et 
mystique, exposée principalement dans les œuvres attribuées à Laozi et Zhuangzi (composée vers les IVe et IIIe s. 
av. J.-C.), soit la religion taoïste, institutionnalisée comme telle  autour du Ier siècle. Malgré son omniprésence en 
Chine et la richesse de ses textes, il s’agit sans doute de la religion la moins connue au monde. (Ma traduction) 
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Sources & Bibliographie 
 

Pour faciliter le repérage la bibliographie est organisée en sections. La première regroupe les 
sources historiques selon les trois grandes périodes de réception : d’abord, les sources 
antérieures au XVIIe siècle et à l’installation des Jésuites en Chine, ensuite les sources publiées 
au XVIIe et XVIIIe siècles, période dominée par la production missionnaire, puis les sources 
publiées au XIXe et au XXe siècle avant 1950, essentiellement dominées par la production 
orientaliste et la sinologie savante. L’ensemble des sources éditées postérieurement à 1950 est 
regroupé dans une seconde section qui correspond aux sources contemporaines et populaires 
ayant contribué à la connaissance et aux représentations de la Chine et du taoïsme et à sa 
diffusion depuis les années 1950. Cette section est elle-même divisée en sources générales et en 
sources plus spécifiques consacrées aux domaines des arts martiaux internes et du qìgōng, des 
pratiques de santé et de la médecine chinoise, de l’érotologie chinoise et du Sexual Tao, du 
Yìjīng et des techniques mantiques et enfin du fēngshuǐ. Les sources générales contemporaines 
regroupent les ouvrages et les traductions d’œuvres chinoises ainsi que les œuvres littéraires et 
philosophiques dans lesquels nous avons rencontré une influence ou des références au taoïsme. 
La troisième section regroupe les ouvrages, monographies et articles de référence en sciences 
humaines et sociales, sciences des religions, méthodologie, études chinoises, études sur le 
taoïsme et les autres pratiques religieuses asiatiques ou exotiques (bouddhisme, hindouisme, 
tantrisme, chamanisme), sur lesquels nous nous sommes appuyés. Dans le domaine sinologique, 
nombre de ces ouvrages concourent également aux représentations contemporaines du taoïsme 
depuis les années 1950. On les trouve d’ailleurs le plus souvent dans les mêmes rayons des 
grandes librairies que les ouvrages populaires. Nous les en avons distingués de par leur 
caractère savant, ben que certains relèvent de la vulgarisation scientifique. Une dernière section 
regroupe les principales publications périodiques consultées. 

 

Les sources utilisées sont originellement en français, anglais et espagnol ainsi qu’en portugais, 
latin, néerlandais ou allemand. Pour les sources antérieures au XVIIe siècle et celles 
postérieures pour lesquelles nous n’avons pu accéder à l’ouvrage original, nous donnons le titre 
de l’œuvre et de sa version éventuelle en français à l’époque de son édition et précisons entre 
crochets [] la version ou la traduction contemporaine utilisée. De même pour les ouvrages 
contemporains, nous donnons éventuellement entre crochets la date originale d’édition. Pour les 
ouvrages significatifs, nous donnons dans la mesure ou nous avons pu les identifier, les 
principales éditions et dates de réédition qui témoignent de leur intérêt éditorial. Enfin les 
traductions d’ouvrages chinois sont données au nom du traducteur. 

La très grande majorité des sources utilisées antérieures aux années 1950, et un certain nombre 
d’ouvrages contemporains, est aujourd’hui accessible en version numérisée. Nous avons 
essentiellement utilisés celles provenant de la BNF (http://gallica.bnf.fr), de l’Internet Archive 
(https://archive.org), de Google Livres (https://books.google.fr), et de l’université du Québec, 
collections Chine ancienne (https://www.chineancienne.fr) et Classiques de sciences sociales 
(http://classiques.uqac.ca/classiques/). Nous avons également eu recours à la base 
bibliographique et biographique de l’Université de Zurich (http://idoasdb.unizh.ch/oas) qui 
fournit de nombreuses références sur les relations entre Chine et Europe depuis 1245. 
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A - Sources historiques (antérieures à 1950) 
 

1. Sources antérieures au XVIIe s.  

ACOSTA José de, Historia natural y moral de las Indias, Sevilla, 1590. Trad. française : Histoire naturelle 
et morale des Indes, tant Orientales qu’Occidentales par le père minime Robert Regnault Cauxois, Paris, 
1598.  

BARBOSA Duarte, Livro em que dá relação do que viu e ouviu no Oriente (1516), [Introdução e notas de 
A. Reis Machado, Lisboa : Ministério des Colónias, Divisão de Publicaçóes e Biblioteca, Agência geral 
das Colónias, 1946.] 

BARROS João de, DO COUTO Diogo, Da Ásia, Dos Feitos, que os Portuguezes fizeram non 
descubrimento, e conquista dos mares, e terras de Oriente, Decada Terceira, Parte Primera, Liv. II, Cap. 
VII, 1553. [Nova edição, Lisboa : Na Regia Officina Typografica, 1777]. 

DA CRUZ Fr Gaspar, Tractado em que se contam muito por estenso as cousas da China ... : e assi do 
reyno Dormuz composto por el R. Padre frey Gaspar da Cruz, Evora : 1569 [Impresso con licença 1569, 
Segunda edição, Lisboa : na typographia Rollandiana, 1829]. 

ESCALANTE Bernardino de, Discurso de la navegacion que los Portugueses hazen à los Reinos y 
Provincias del Oriente, y de la noticia que se tiene de las grandezas del Reino de la China, Sevilla : 1577 
[Version digitalisée par la Universitat Pompeu Fabra, Barcelone, disponible sur le site 
http://www.upf.edu/asia/  (voir chap. XI, fol. 62-63)]. 

GONZALEZ DE MENDOZA Fr. Juan de, Historia de las cosas mas notables, ritos y costumbres del gran 
reyno de la China... hecha y ordenada por el muy R. P. maestro Fr. Joan González de Mendoça, Roma : 
Bartholome Grassi, 1585. Trad. française : Histoire du Grand Royaume de Chine, situé aux Indes 
Orientales : Contenant la Situation, Antiquité, Fertilité, Religion, Cérémonies, Sacrifices, Rois, 
Magistrats, Mœurs, Us, Lois et autres choses mémorables dudit royaume  … Chez Jérémie Perier, 1589. 

HAKLUYT Richard, Principal Navigations, Voyages, Traffiques and Discoveries, London, 1598. 

Livre des merveilles et autres récits de voyages et de textes sur l’Orient, de Jean sans Peur, duc de 
Bourgogne (410-1412) [Manuscrit digitalisé sur Gallica]. 

LOARCA Miguel de, Relación del Viaje que hicimos a la China desde la ciudad de Manilla en las 
Poniente año 1575 [Version digitalisée par la Universitat Pompeu Fabra, Barcelone, disponible sur le site 
http://www.upf.edu/asia]. 

MANDEVILLE Jean de, Voyages (1371), [Le livre des merveilles du monde, traduction et commentaire par 
Christiane Deluz, Paris : Les Belles Lettres, 1993, CNRS eds., 2001]. 

MARCO POLO, Le devisement du monde. Le livre des merveilles (1298) [texte intégral établi par A.-C. 
Moule et Paul Pelliot, version française de Louis Hambis, introd. et notes de Stéphane Yerasimos, 2 vol., 
Paris : La Découverte, 2004, 2011]. 

MARIGNOLI Jean de, Chronica Bohemorum, (1355-1358)  [Au jardin d’Éden, traduit du latin, présenté et 
annoté par Christine Gadrat, Toulouse : Anacharsis, 2009]. 

PINTO Mendes Fernão, (1583) [Les Voyages adventureux, 3 vol., Paris : imprimé aux frais du 
Gouvernement, 1830. Voyages et aventures d’un portugais racontés par lui-même, Bibliothèque 
chrétienne et morale, approuvée par Monseigneur l’Evêque de Limoges. Troisième série. Limoges : 
Barbou Frères, Bibliothèque chrétienne et morale, 1865. Prisonniers de l’empire céleste: le désastre de la 
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D. Revues consultées 
 

 

1. Revues sources 

Revues savantes 
. Annuaire de l’EPHE  
. Bulletin de la Société d’ethnographie 
. Journal Asiatique . Journal des sçavants  
Revues ecclésiastiques 
. Annales de la congrégation de la Mission 
. Annales de la Propagation de la Foi 
. Revue d'histoire de l'Église de France 
. Revue de l’histoire des religions 
Revues spécialisées 
. 3ème Millénaire 
. Clef / Nouvelles Clefs 
. Génération Tao, New Génération Tao 
. Le Monde des Religions 
. Samsara 
. Tai Chi Mag. 
. Tao Yin Yang 
. Yi Mag, magazine de la FAEMC 

Presse quotidienne (XIXe s. et XXe s. 
. L’Illustration 
. L’intransigeant 
. Le Gaulois 
. Le Matin 
. Le Petit Journal 
. Le Petit Parisien 
. Le Temps 
Presse quotidienne et hebdomadaire ((depuis 
1950) 
. La Croix 
. Le Figaro 
. Le Monde 
. Libération 
. L’Express 
. Le Nouvel Observateur 
. Le Point 
. Télérama 

 

 

2. Revues générales de référence 

Revues en sciences humaines et sociales et 
sciences religieuses 
. Actes de la recherche en sciences sociales. 
.  Archives de sciences sociales des religions 
. History of Religion 
. Nan Nü 
. Nova Religio 
. Numen 
. Religion 
. Religious Studies Review 

Revues sinologiques 
. Asia Major  
. Cahiers d’Extrême Asie 
. Daoism : Religion, History and Society  
. Etudes chinoises 
. Extrême-Orient / Extrême-Occident 
. Journal of Daoist Studies 
. Monumenta Serica  
. T’oung Pao 
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E - Documents iconographiques 
 

Déclinaisons du tàijítú et du taoïsme dans la publicité et le design  

 

Quelques exemples  de logotypes institutionnels 
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Exemples d’utilisation dans le design, le design produit et la publicité (et baume Laozi !) 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 

 

  

Première publicité ayant 
utilisé le tàijítú dans les 

années 1980 
Site Maison de la Chine,  

Page de promotion voyage, 2017 

Publicité pour un cabinet conseil dans 
Emile Boutmy, magazine des alumnis de 

Sciences po,  janvier 2013. 

Couverture du magazine bio-

contact, distribué sur les salons 

Zen, Vivez Nature, etc. 
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Couvertures d’ouvrages consacrés au Sexual Tao et à la sexologie chinoise   

L'univers des plaisirs du sexe  
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L'univers exotique oriental  
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L'univers de « l'ésotérisme » et du New Age 
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Evénements grand public en rapport avec le 
taoïsme en France (2010-2017)  
 

Pour illustrer la diversité des événements accessibles au public en rapport avec le taoïsme nous 
présentons ci-dessous une liste non exhaustive de ceux que nous avons pu recenser, 
principalement en Ile de France, sur la période de décembre 2011 à décembre 2017. Les 
événements précédés d’un* sont ceux auxquels nous avons assisté ou suivi en observateur. 
 

2010 
*. 17 novembre / 14 décembre : Confucianisme, taoïsme, bouddhisme, christianisme : évolution 
des traditions en Chine XXe-XXIe s., cycle « Approches croisées Chine-Occident », M. Masson, J. 
Thoraval, P. Magnin, V. Goossaert (14-12), Centres Sèvres / Faculté jésuite de Paris. 
*. 13 décembre : Laozi et le renouveau du Taoïsme dans la Chine contemporaine, conférence de 
C. Despeux, Maison de la Chine, Paris. 
 

2011 
*. 4 janvier / 8 février : La cosmologie chinoise traditionnelle, cycle de conférences animé par E. 
Rochat de la Vallée, Centres  Sèvres / Institut Ricci, Paris. 
. 14 et 21 janvier : Créer sans agir : la voie du Tao dans l’art chinois, conférences de Yolaine 
Escande, Centres  Sèvres / Institut Ricci. 
. 22 février : Qigong de renforcement du principe vital, conférence de M. Lei Bin (Institut 
d’Éducation physique de Wuhan), Centre Culturel de Chine à Paris. 
*. 1er mars / 5 avril : Lecture du Xici, une introduction au Livre des mutations (Yijing), cycle de 
conférence animé par E. Rochat de la Vallée, Centre Sèvres /Institut Ricci. 
*. 15 avril : Analyse de la violence et résolution des conflits selon l'approche de Zhuangzi, 
penseur taoïste du IVe siècle avant J.C., séminaire d’E. Rochat de la Vallée, Ecole Européenne 
d’Acupuncture, Paris. 
*. 7 et 21 mai, 4, 18 et 25 juin : Religions d’Asie aujourd’hui. Histoire et Perspectives, cycle de 
conférences, Musée Guimet. 
*. 23-29 mai : 17è journées nationales journée nationale de Qigong, Pagode de Vincennes. 
*. 7 juin : Stage de Qigong de la Grande Ourse et de méditation animé par Me Wang Mingquan 
(Weibaoshan), organisé par l’Association Française Daoïste, Fontainebleau. 
*. octobre à décembre : Yijing, cycle de conférences de Cyrille Javary, Institut Chuzhen de MTC, 
Paris. 
. 25 octobre, Introduction à la pratique du Qigong, conférence de M. Lei Bin (Institut 
d’Éducation physique de Wuhan), Centre Culturel de Chine à Paris. 
*. 26 et 27 novembre : Yijing, cycle de conférences de Cyrille Javary, Institut Chuzhen de MTC. 
 

2012 
*. 8 janvier au 12 février : Art de nourrir la vie, cycle de conférence d’E. Rochat de la Vallée, 
Centres  Sèvres/ Institut Ricci. 
*. janvier à mai : Yijing, cycle de conférences de Cyrille Javary, Institut Chuzhen de MTC. 
. 26 janvier : L’âme de la Chine, conférences et débats avec Catherine Despeux, Sylvie Hureau, 
Bernard Besret, Edouard Stacke, Forum 104, Paris. 
*. 11 et 12 février : Yijing, cycle de conférences de Cyrille Javary, Institut Chuzhen de MTC. 
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*. 28 février au 13 avril : Introduction à la lecture du Huainanzi, cycle animé par E. Rochat de la 
Vallée, Centres  Sèvres / Institut Ricci 
*. 6 au 10 mai : 8th International Confrence on Daoits Studies, Munich. 
. 4-10 juin : 18èmes journées nationales de Qigong, Paris. 

*. 10 au 14 septembre : stage de taijiquan, école Qian Kun Men 乾坤门 des monts Wudang 
animé par Me Liu Huijia 刘惠嘉 (Kunming) / Institut Chuzhen. 

*. 19 octobre : Journée portes ouvertes Universal Tao France, suivie d’une conférence de 
Mantak Chia ; Maison de l’Inde, cité internationale, Paris.  
*. 19 et 20 octobre : IIe Congrès de la Confédération Française de Médecine Traditionnelle 
Chinoise (CFMTC), Aix en Provence. 
*. 20 octobre, Le Qi Gong comme réponse au stress dans l’entreprise, colloque organisé par la 
Fédération Européenne de Qi Gong et Arts Energétiques (FEQGAE) dans le cadre du 37e Salon 
Vivez-Nature, Paris 
*. 22 octobre : Séminaire sur la sexualité taoïste, animé par Mantak Chia, Paris. 
*. octobre à février 2013 : Dieu(x), Modes d’emploi, exposition au Musée du Petit Palais. 
*. 8, 15 et 22 novembre : Le Taoïsme, cycle de formation animé par Guy David, IESR, Paris. 
. 20 novembre / 18 décembre. : L’intégrité du corps selon les traditions taoïste, bouddhiste, 
confucianiste, hindouiste, cycle « Approches croisées Chine-Occident » avec Catherine 
Despeux, Marc Ballanfat, Paul Magnin, Michel Cartier, François Hominal, Centre Sèvres / 
Facultés jésuites de Paris. 
*. 1er décembre : Journée portes-ouvertes école de Liao Yi Lin, Paris. 
*. 02 décembre : Soirée du 20ème anniversaire des Temps du Corps, théâtre de l’Alhambra, Paris.  
 

2013 
*. 8 janvier / 12 février : Yangsheng, l'art de nourrir la vie, cycle animé par E. Rochat de la 
Vallée, Centre Sèvres / Institut Ricci. 
*.. 8 février : La conscience du corps dans les quatre sagesses chinoises : taoïsme, bouddhisme, 

confucianisme et médecine chinoise. La rencontre du corps et de l’esprit, conférence de Ke 
Wen, Les Temps du Corps, Paris. 
. 15 février : Entrer en image dans la danse du Yin-Yang, conférence de C. Javary, Les Temps du 
Corps. 
. 1er mars : La méditation et le Qi Gong, conférence de Ke Wen, Les Temps du Corps. 
*. 5 mars au 25 juin, Dialogues entre la civilisation chinoise et la civilisation européenne. Lao 
Zi, Zhuang Zi et la philosophie taoïste, série de 6 conférences de M. Wei Aoyu, professeur à 
l’Université de Paris III, Centre Culturel de Chine à Paris. 
. 5 avril : Sagesse et médecine, conférence de E. Rochat de la Vallée, Les Temps du Corps, Paris 
. 21 avril : Fengshui, séminaire animé par Marie-Pierre Dillenseger, Forum 104, Paris. 
. 3-9 juin : 19èmes journées nationales de Qigong, Paris. 
*. 19 août au 6 septembre : 2nd séminaire pour étudiants étrangers, Institut d’études taoïste de 
l’Association Taoïste de Chine, Institut d’études taoïstes du Baiyunguan, Beijing. 
*. 07 septembre : journée Portes ouvertes, Génération Tao, Paris. 
*. 14-15 septembre : journée Portes ouvertes, Les Temps du Corps, Paris et Association Wang 
Laishen France, Paris. 
*. 27 au 29 septembre : Festival du Tao, organisé par l’Association Taoïste de Chine et 
l’Association Taoïste Belge, Bruxelles. 
*. 6 au 10 octobre : Festival du Tao, Paris, La musique et le rituel taoïste, conférence de Liu 
Hong (EPHE, 3 oct.), conférence de la fangzhang Wu Chengzhen (Wuhan) et de Me Meng 
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Zhiling, Directeur de l’Institut d’études taoïste de l’Association taoïste de Chine, (EPHE, 5 oct.), 
cérémonie et spectacle de clôture, (Bussy-Saint-Georges, temple Foguanshan, 6 oct). 
*. 11 octobre : Le corps comme image du cosmos, conférence d’E. Rochat de la Vallée, Les 
Temps du Corps, Paris. 
. 14 octobre : Qigong, stress et affirmation de soi, conférence de Sophie Faure, Maison de la 
Chine, Paris. 
*. 18 octobre : Portes ouvertes sur les pratiques taoïstes du Healing Tao, conférence de Mantak 
Chia sur Chi la force vitale, comment utiliser ses effets bénéfiques pour la santé, Paris. 
*. 19 au 24 octobre : Séminaire de l’Association Taoïste Suisse avec Me Liu Yuantong (qigong 
de la Grande Ourse) et la fangzhang Wu Chengzhen (méditation taoïste), Bevey, Suisse. 
. 16 novembre, Les protocoles du Qi Gong thérapeutique et leur développement dans les réseaux 
de santé, colloque de la Fédération des Enseignants de Qi Gong et Arts Energétiques, Paris 
. 13 décembre : Histoire du Qi Gong, conférence de Dominique Casaÿs, Les Temps du Corps. 
 

2014 
. 24 janvier : Les textes classiques et proto-taoïstes qui ont inspiré la théorie médicale telle que 

présentée dans le Suwen chapitre 5, séminaire animé par E. Rochat de la Vallée, Ecole 
Européenne d’Acupuncture, Paris. 
. 25 janvier : Astrologie chinoise et Fengshui, conférences de Marie-Pierre Dillenseger dans le 
cadre du Forum sur le Nouvel an chinois, Maison de la Chine, Paris. 
*. février à janvier 2015 : De la Chine aux arts décoratifs, exposition Musée des Arts décoratifs. 
. 21 février : Le calme, la sagesse chinoise, conférence de Ke Wen, Les Temps du Corps, Paris 
*. 1 au 5 mars : Séminaire de l’Association Taoïste Belge, animé par Me Meng Zhiling 
(Directeur de l’Institut d’études daoïste de l’Association daoïste de Chine), Bruxelles. 
*. 02 mars : Journée portes-ouvertes, Universal Healing Tao, Mantak Chia. 
. 14 mars : Quelques fondamentaux du mode de penser chinois, conférence de C. Javary, Les 
Temps du Corps, Paris. 
*. 21 mars : Yang Sheng, nourrir la vie (l’entretien physique de la vie – rapports sexualité et 
médecine), séminaire animé par E. Rochat de la Vallée, Ecole Européenne d’Acupuncture, Paris. 
*. 10 avril : Parcours picaresques des immortels. Les romans taoïstes, conférence de Vincent 
Durand-Dastès, Les Temps du Corps, Paris. 
. 14 et 15 juin : Yijing, modernité d’un classique chinois, colloque international organisé par le 
Centre Djohi, Paris. 
*. 22 juin : 20èmes journées nationales de Qigong, Pagode de Vincennes, Paris. 
*. 9 au 13 juillet : Festival Spiritualités en Pyrénées (conférences du Dr. J.P. Laurens et de 
Agnès Brouillaud-Delattre : Le corps, un temple érigé entre Terre et Ciel ; Cyrille Javary : 
Vision chinoise du « corps-univers » ; David Le Breton : L’adieu au corps, …), Font-Romeu. 
. 11 septembre : conférence La santé, les arts martiaux et l’art dans la culture chinoise, Centre 
Culturel de Chine à Paris. 
*. 25 septembre : Séminaire Médecine chinoise, Yijing et Fengshui, animé par Me Liu Yuantong 
(Weibaoshan), Institut Chuzhen. 
. 17 octobre : Les esprits animaux dans la littérature et les religions chinoises, conférence de 
Vincent Durand-Dastès, Les Temps du Corps. 
*. 17 octobre 2014 : Yang Sheng, nourrir la vie (l’entretien de la vie du monde au travers de 
l’entretien de sa vie propre), séminaire animé par E. Rochat de la Vallée, Ecole Européenne 
d’Acupuncture, Paris. 
. 17 octobre : Portes ouvertes sur les pratiques taoïstes du Healing Tao, conférence de Mantak 
Chia sur Le Sourire Intérieur. Les Six Sons de la santé, Maison de l’Inde, Cité Universitaire. 
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*. 20 octobre : Séminaire de Maître Mantak Chia sur La sexualité dans le Tao. Maison de l’Inde, 
Cité Universitaire, Paris. 
*. octobre à mars 2015, Splendeur des Han, essor de l’empire céleste, exposition Musée Guimet. 
. 7 novembre : La perception de la mort dans la société chinoise, conférence de Danielle 
Elisseeff, Les Temps du Corps. 
*. 8 et 9 novembre : IVe congrès de la Confédération Française de Médecine Traditionnelle 
Chinoise (CFMTC),  Aix-en-Provence. 
*. 16 novembre : Origines traditionnelles et transmission du Qi Gong, colloque organisé par la 
Fédération Européenne de Qi Gong et Arts Energétiques (FEQGAE), Paris. 
. 20 et 27 novembre, 4, 11 et 18 décembre, « Compassion », « Charité », « Humanité  , cycle 
« Approches croisées Chine-Occident  avec  François Hominal, Philippe Cornu, Adeline Herrou 
(Le Wangwo ou « oubli de soi » chez les moines taoïstes aujourd’hui en Chine, jeudi 27 
novembre), Alain Thomasset, Frédéric Wang, Centre Sèvres, Facultés jésuites de Paris. 
*. 20 novembre / 18 décembre La Chine des Han, cycle de conférences dans le cadre de 
l’exposition Splendeur des Han : conférence de Damien Chaussende, Rome et la Chine (20 
nov.), journée d’étude La Chine des Han à la lumière de l’archéologie (04 déc.), conférence de 
Marianne Bujard, Religion des Han (11 déc.), projection du film de Patrice Fava, La légende de 
Yan Xin (12 déc.),  conférence de Catherine Delacour, Les demeures d’éternité de la dynastie de 
Han et leur postérité (18 déc.), Musée Guimet. 
*. 24 au 27 novembre : Promote the Tao and establish virtue, aid the world and benefit others, 
3rd International Taoist Forum, Association Taoïste de Chine, Association chinoise de 
Communication et de Culture religieuse, Yintan, Longhushan, Jiangxi, Chine. 
. 26 novembre : Collections et collectionneurs d’art chinois, journée d’étude, Musée des Arts 
décoratifs. 
 

2015 
*. 28 janvier : Projection du film Tigre et Dragon, musée Guimet.  
. 30 janvier : Hun et Po : âmes spirituelles, âmes corporelles, conférence d’E. Rochat de la 
Vallée, Les Temps du Corps. 
21 et 22 février : Célébrations du Nouvel an chinois, quartiers République puis Belleville. 
. 25 février : Les grandes phases du développement de la personne, du Ling Shu 8 au Zhuang Zi 
12, conférence du Dr. Jean-Marc Eyssalet, Les Temps du Corps, Paris 
. 13 mars : Yin-Yang, Cinq Éléments, Huit Trigrammes, conférence de C. Javary, Les Temps du 
Corps,  
*. 10 au 15 avril : Séminaire de l’Association Taoïste Belge, animé par Me Meng Zhiling 
(Directeur de l’Institut d’études daoïstes de l’Association daoïste de Chine), Bruxelles. 
. 6 juin 2015 : 21èmes journées nationales de Qigong, Place de la République, Paris. 
*. 25 juillet, Séminaire avec Me Cui Liming, moine du Baiyunguang, organisé par l’association 
Méridien Taichi, Temple sur Lot 
*. 22-25 août, 2ème Congrès mondial de recherche culturelle et scientifique de Qi Gong de santé, 
FFEQGAE, Paris. 
*. 27 août : Stage de Taiji Yangsheng Stick avec le Me Hu Xiaofei, organisé par Les Temps du 
Corps, Paris . 
. 11 septembre : Tigres et Dragons, les arts martiaux au cinéma, documentaire de Linda Tahir, 
projection, Musée Guimet. 
. 14 septembre : Le Taiji quan : de Shanghai à Pékin à la recherche du qi, documentaire de 
Yolande du Luart, projection, Musée Guimet. 
. 16 septembre : Pushing hands (Tui shou), fiction d’Ang Lee, 1992, projection, Musée Guimet. 



 

 

805 

*. 18 septembre, Sur les traces des grands maîtres, documentaire de Judith Langerôme, 2015, 
projection, Musée Guimet. 
. 23 septembre au 14 octobre : Huainanzi (chap.. 1),  Zhuangzi - (chap.. 2), E. Rochat de la 
Vallée, Ecole Européenne d’Acupuncture. 
. 23 septembre : Kung-Fu master Zjao Jianying (1929-2011), documentaire du Centre Culturel 
de Chine à Paris, 2010, projection, Musée Guimet. 
. 24 septembre : Le Kung-Fu de la Grue Blanche, conférence-démonstration par Pascal Plée, 
Musée Guimet. 
. 26-28 septembre : Stage Tao de la vitalité, association Soulimet, Paris. 
. 30 septembre : Le maître de Shaolin, documentaire de Raimond Adam, 1995, projection, 
Musée Guimet 
. 03 octobre : Le tigre blanc de l’automne, le temps des récoltes et des séparations, conférence 
de Marc Sokol, Forum 104, Paris. 
*. 09 octobre : Les trois trésors de la tradition chinoise, jing, qi, shen ; essence, énergie, esprit, 
conférence de Marc Sokol, Les Temps du Corps. 
. 15 octobre : La « Boxe spirituelle » taoïste de maître Li, conférence-démonstration par Georges 
Favraud, Musée Guimet 
. 16 octobre : Le Ciel, conférence de E. Rochat de la Vallée, Les Temps du Corps. 
*. octobre à janvier 2016 : La Chine disparue de Leone Nani, missionnaire et photographe, 
expositiuon, Missions Etrangères de Paris. 
*. 12 novembre : Conférence Taoïsme : Passé – Présent, (Cycle de conférences sur les religions 
chinoises dirigé par Lionel Obadia), CCEFR Montreuil.  
*. 13 novembre : Confucius et Laozi. Les deux versants de l’âme chinoise, conférence de Cyrille 
Javary, Les Temps du Corps. 
. 14 et 15 novembre : Ve Congrès CFMTC, Aix-en Provence. 
*. 17 novembre au 15 décembre, L’appropriation des textes sacrés, cycle Approches croisées 
Chine-Occident, Centre Sèvres. 
*. 21-22 novembre, 12-13 décembre 2015, cycle sur Liuyao, le Yijing taoïste, J.F. Calmard, 
institut Chuzhen, Paris. 
. 28 novembre : Atelier Allumer l’encens selon la tradition taoïste, animé par S. Dab, Bruxelles. 
. 1er décembre : Sun Zi : « L’Art de la Guerre et le « management », 4ème cycle de conférences 
Dialogues entre la civilisation chinoise et la civilisation européenne, par Wei Aoyu, professeur à 
Sorbonne Nouvelle (Traite notamment de Sun Zi et la philosophie taoïste). 
. 05 décembre : La tortue noire de l'hiver, le temps des enfouissements et des repliements, 
conférence de Marc Sokol, Forum 104. 
. 13 décembre : Touching simplicity – a day of dao yin and meditation, Retraite de la British 
Taoist Association, Londres. 
 

2016 
*. 05 janvier au 08 mars: La religion taoïste aujourd’hui en Chine, Approche ethnologique, 
Adeline Herrou, Centre Sèvres / Institut Ricci. 
. 12 janvier au 16 février : Vision chinoise des origines, cycle de conférences d’E. Rochat de la 
Vallée, Centre Sèvres / Institut Ricci [Annulé pour cause de doublon avec A. Herrou] 
*. 20 janvier : Sagesses chinoises et alchimie taoïste au travers des Voyages vers l’Ouest, 
conférence de Lokmane Benaïcha à l’invitation de E. Stacke, Paris.  
*. 22 janvier, La philosophie taoïste, conférence de Ke Wen Les Temps du Corps. 
. 22 au 24 janvier : Bien et mal selon l’approche traditionnelle chinoise, séminaire animé par E. 
Rochat de la Vallée, Ecole Européenne d’Acupuncture. 
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. 23 et 24 janvier : Les bases du système Wudang Exercices de base, Qi Gong de 5 animaux et 18 
Mouvements du Tai Ji Quan Wudang, weekend avec Yuan Li Min, Lieu: Yvonand, Suisse. 
. 24 janvier : Touching simplicity – a day of dao yin and meditation, Retraite de la British Taoist 
Association, Londres. 
*. 6 février : Forum Nouvel An chinois 2016 : année du Singe de Feu, deux conférences sur 
l’Astrologie chinoise, et sur le Fengshui par Marie-Pierre Dillenseger, Maison de la Chine 
(agence de voyage, Paris) 
. 11 février : Nouvel An chinois, Astrologie, par Marie-Pierre Dillenseger, Maison de la Chine. 
. 12 février : La Cité pourpre interdite, décodage Yin-Yang, conférence de Cyrille Javary, Les 
Temps du Corps. 
. 12 mars : Le dragon vert du printemps, le temps du jaillissement, conférence de Marc Sokol, 
Forum 104. 
. 15 mars au 05 avril (Ma. 16-18), Les grands noms de la sinologie française, Anne-Lise 
Padolini ; Centre Sèvres / Institut Ricci. 
. 20 mars : Touching simplicity – a day of dao yin and meditation, Retraite de la British Taoist 
Association, Londres. 
. 21 mars : Le goût de l’Asie, conférence, Maison de la Chine. 
*. 23 mars : Daoist Priest of the Li Family, projection du film Steven Jones, Centre Sèvres / 
Institut Ricci. 
. 02-03 avril 2016, Liuyao, le Yijing taoïste, cycle animé par J.F. Calmard, Institut Chuzhen. 
. 08 au 10 avril : Origine de la vie et origine de l’être, séminaire animé par E. Rochat de la 
Vallée, Ecole Européenne d’Acupuncture. 
*. 09 avril : Un maître taoïste dans la Chine d’aujourd’hui : moine bâtisseur et immortel vivant 
projection du film ethnographique d’Adeline Herrou, Forum 104. 
. 11 avril : Sichuan, Montagnes sacrées, conférence de Cyrille Javary, Maison de la Chine. 
*. 15 avril, Shen Yun, spectacle, Palais des Congrès, Porte Maillot. 
. 28 avril au 1er mai : Séminaire de l’Institut d’Etudes Taoïstes Lao-Zhuang, avec Me Meng 
Zhiling, Wattignies, France. 
. 29 avril : Portes ouvertes sur les pratiques taoïstes du Healing Tao, conférence de Mantak Chia 
Le Sourire Intérieur, Les Six Sons de la Santé,  Universal Healing Tao France, Paris. 
. 29 avril au 02 mai : Turning Towards the Dao, Part I, Dao yin and meditation retreat, Hourne 
Farm, Sussex, Angleterre. 
. 30 avril au 1er mai : Séminaire Suprême Alchimie Interne: Pratiques de Base. Universal 
Healing Tao France, Forum 104. 
. 02 mai : La sexualité dans le Tao. Universal Healing Tao France, Forum 104. 
. 03 au 5 mai : Tan Tien Chikong - Wisdom Chikong. Universal Healing Tao France, Forum 104. 
*. 4 au 8 mai : Séminaire de l’Association taoïste belge, avec Me Meng Zhiling, Bruxelles. 
. 04 juin : Le phénix rouge de l'été, le temps du fleurissement, conférence de Marc Sokol, Forum 
104. 

. 04 juin : 1er colloque National de recherches scientifique sur le Qi Gong pour la santé 首届法

国健身气功科学论坛, Paris, Hopital de la Salpêtrière. 

. 27 juin : Sinisation des religions, conférence Maison de la Chine [Annulée]. 

. 09 au 16 juillet : Turning Towards the Dao, Part II, meditation retreat, Hourne Farm, Sussex, 
Angleterre. 
. 18 au 25 juillet : Stage de méditation et pratique taoïste avec Cui Liming, maître de méditation 
au Temple des Nuages blancs à Pékin, organisé par le Médidien Tai Chi Temple sur Lot.  
*. 10-11 septembre : journée Portes ouvertes, Les Temps du Corps. 
*. 17 et 18 septembre : journées portes-ouvertes écoles Linggui et Zhang Kunlin, Paris. 
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*. 20 septembre : Qu’est-ce que le taoïsme ? conférence de Rémi Mathieu à l’occasion de la Fête 
de la Lune, mairie du XIIIe arrondissement, Paris. 
. 23 septembre : La respiration et le souffle (qi), conférence avec Ke Wen, Les Temps du Corps, 
Paris 
. 08-09 octobre 2016, Jing Gong. Initiation à la méditation taoïste et à l'alchimie intérieure, 
stage FEQGAE destiné aux enseignants titulaires du diplôme d'Enseignant de Qi Gong délivré 
par la FEQGAE "Union Pro Qi Gong, avec Marie Christine Sévère, Lyon. 
*. 14-16 octobre, Festival de culture de Taiji et du taoïsme de Wudang, Les Temps du Corps. 
*. 19 octobre au 16 janvier : Jade. Des empereurs à l’art déco, exposition, Musée Guimet. 
. 28 octobre : Yin/Yang et les saisons, conférence avec Marc Sokol, Les Temps du Corps, Paris 
*. 04 novembre : Philosophie taoïste et alchimie interne dans le monde d’aujourd’hui, 
conférence de Ke Wen, Les Temps du Corps. 
. 5 novembre, Conférence-atelier sur les traditions asiatiques du silence, auditorium, Musée 
Guimet. 
. 7 novembre : Magie quotidienne et culte ancestral, conférence de Cyrille Javary, Maison de la 
Chine. 
. 12-13 novembre : VIe congrès FNMTC, Aix-en-Provence. 
. 15 novembre au 6 décembre : Cosmologies et traditions spirituelles, cycle « Approches 
croisées Chine-Occident » sur le thème des « », Institut Ricci / Centre Sèvres. 
. 18 novembre : La vision chinoise du ‘‘corps-univers’’ & les idéogrammes qui l’écrivent, 
conférence avec Cyrlle Javary, Les Temps du Corps, Paris 
. 26-27 novembre, Energétique chinoise et pratiques taoïstes, stage FEQGAE ouverts à tous les 
enseignants, diplômés et non diplômés, avec Marc Sokol, Paris. 
. 02 décembre, The Assassin, projection, auditorium du Musée Guimet 
. 03 décembre : La joie, cycle Apprivoiser le tigre des émotions, avec Marc Sokol, Forum 104. 
. 10 décembre : Les Portes de la conscience, Testament spirituel de Bernard Besret, projection di 
film d’Eric Castanet et échange avec le réalisateur et Bernard Besret, Forum 104. 
. 10 et 11 décembre, Les cartes de l’alchimie interne daoïste, Neijing tu et Xiuzhen tu, séminaire 
avec Lokmane Benaicha, Saint-Ouen. 
. 17 au 20 décembre : Stage Alchimie interne, avec Catherine Despeux et Ke Wen, Temps du 
Corps. 
. 20 décembre : Atelier Allumer l’encens selon la tradition taoïste, animé par S. Dab, Bruxelles 
 

2017 
*. 10 janvier au 21 février : La religion taoïste aujourd’hui en Chine, approche ethnologique. La 
transmission du dào, séminaire animé par Adeline Herrou , Centre Sèvres / Institut Ricci. 
. 28 janvier : Forum Atelier Nouvel An chinois : année du Coq de feu, conférence avec Marie-
Pierre Dillenseger sur l’astrologie chinoise, puis le fengshui, Maison de la Chine. 
. 02 février : Taoisme, un art de vivre, conférence de Thomas Morillon, Institut Confucius, 
Nanterre. 
. 4 février : Forum Atelier Nouvel An chinois : année du coq de feu, conférence avec Marie-
Pierre Dillenseger sur l’astrologie chinoise, puis le fengshui, Maison de la Chine. 
. 25 février : La tristesse, cycle Apprivoiser le tigre des émotions, avec Marc Sokol, Forum 104. 

. 10 mars : Le souffle originel yuan qi 元, conférence d’E. Rochat de la Vallée, Les Temps du 
Corps. 
. 17 mars : Les 5 dynamismes dans la tradition chinoise, conférence de Marc Sokol, Les Temps 
du Corps. 
. 30 mars au 09 avril : Séminaire Inner Alchimy, Longmen Europe, Bulgarie  
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. 14 avril : Journée portes-ouvertes, UHT-Mantak Chia, Forum 104, Paris 

. 22 avril : La peur, cycle Apprivoiser le tigre des émotions, avec Marc Sokol, Forum 104. 

. 25 au 30 avril : Retraite taoïste en silence avec Karine Martin et Laurent Rochat, Samoëns 
Haute-Savoie. 
*. 17 au 20 mai : Creativity and Diversity, 11ème International Conference on Daoist Studies, 
Nanterre- Université Paris-Ouest Nanterre-La Défense 
. 19 mai 2017 : La souplesse du Yi Jing, images du changement, conférence de Cyrille Javary, 
Les Temps du Corps. 
. 20 et 21 mai : Exploration du paysage intérieur Neijing tu, séminaire avec Me Liu Yuantong, 
Montluçon. 
. 22 mai : Retraite taoïste et qigong, organisée par le CSO, Carnac. 
. 09 juin : Le corps énergétique, conférence de Marc Sokol, Les Temps du Corps. 
. 10 juin : Le ressassement, cycle Apprivoiser le tigre des émotions, Marc Sokol, Forum 104. 
. 2 et 3 septembre : Inauguration de l’Institut d’études taoïstes, séminaire avec des maîtres 
taoïstes du Zhejiang, AFD, Montluçon. 
. 8 et 9 septembre : Journée portes-ouvertes, Les temps du Corps, Paris. 
. 15 et 16 septembre : Journée portes-ouvertes Institut du Qimetao, Dr. Jian Liujing, Paris. 
. 16 et 17 septembre : Journée portes-ouvertes Institut Lu Dong Ming (Zhang Kunlin), Paris 
. 16 et 17 septembre : Séminaire avec des maîtres taoïstes de Canton, AFD, Montluçon, 
. 23-25 septembre : Voyage à Singapour organisé par l’AFD à l’occasion de la célébration des 
100 ans du temple du Dieu de la ville,,Singapour. 
. 23 septembre : Stage Rajeunissement taoïste, Institut Qimetao, Dr. Jian Luijun, Paris. 
. 20 au 22 octobre : Cours, souffle et Esprits séminaire de l’Ecole Européenne d’Acupuncture, 
avec Elisabeth Rochat de la Vallée. 
. 11 et 12 novembre : VIIe congrès de la CFMTC, assemblée général UFPMTC, Aix-en-
Provence. 
. 27 octobre, Le Yin-Yang dans la Nature chez l’Homme, conférence de Marc Sokol, Les Temps 
du Corps. 
. 10 novembre, Qing Jing Jing, Le livre de la Pureté et du Calme, conférence de Sophie Faure et 
Ke Wen, Les Temps du Corps. 
. 10 au 12 novembre : Séminaire Méditation taoïste, animé par Catherine Despeux, organisé par 
l’IEQG, Vesseaux. 
. 14 novembre au 12 décembre : La méditation, cycle « Approches croisées Chine-Occident » sur 
le thème des « », Institut Ricci / Centre Sèvres. 
. 14 novembre, La symbolique des nombres écrits en chiffres chinois, conférence de C. Javary, 
Les Temps du Corps. 
. 4 au 13 décembre : Voyage à Taiwan, organisé par l’AFD à l’occasion de la célébration de 
l’anniversaire de la création d’un grand temple. 
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Liste des personnes interviewées  
 

La liste ci-dessous recense les personnes interrogées à l’occasion de cette recherche. Les entretiens 
réalisés avec des universitaires, notamment sinologues n’y sont pas mentionnés à quelques exceptions 
près. La majeure partie de ces entretiens ne relève pas des entretiens qualitatifs semi-directifs ou 
biographiques habituellement utilisées, mais d’entretiens informels, réalisés en fonction des opportunités 
à l’occasion d’activités de terrain : journées portes-ouvertes, conférences, congrès, stages et séminaires, 
conduits de façon souvent impromptus lors des pauses et repas, voire sur les trottoirs ou dans les 
transports, à la sortie des ces événements de nature souvent unique et qui, en conséquence, ne 
permettaient pas un entretien classique. 
Au total 32 entretiens biographiques ont été réalisés et plus de 190 personnes interrogées. Les entretiens 
biographiques formels (32) ont été réalisés soit en face à face (22), notés (EFF), soit, du fait des 
contraintes de distance ou de disponibilité des interviewés, via Skype ou par entretiens téléphoniques (10), 
notés (ET). Les dates de ces entretiens sont précisées. Les autres personnes mentionnées ont été 
rencontrées et interrogées dans des cadres informels. Nous n’avons retenues que celles qui nous ont 
apporté de réelles informations ou qui ont donné lieu à des échanges multiples directs et suivis, à 
l’occasion de rencontres successives, et/ou par courriers électroniques. Ils sont notés [EM]. 
Les noms des personnes interrogées ont été anonymisés à l’exception, sauf pour celles qui exercent une 
fonction ou une activité publique dans les domaines qui nous occupent. Nous avons également précisé 
pour chacune sa nationalité, sa profession ou son activité, lorsque cela ne nuisait pas à l’anonymisation, 
ainsi que le cadre de la rencontre. 

 

Abigaelle : Française, praticienne de MTC, étudiante en Master, INALCO, EHESS. EM. 

Adèle :  Bruxelles, stage avec Me Meng Zhiling, avril 2015. 

Adrienne  Française, retraitée, pratiquante de qigong. 

Aguilar David (田信深 Tián Xìnshēn) : spagnol, fondateur de l’Association taoïste des Canaries, 
Tenerife, disciple de Me Tian Chenyang. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Aline : Belge, universitaire, professeure de français, membre du groupe France. EM. 

Angela : Française, paramédicale, enseigne le qigong, membre du groupe France. EM. 

Antonio : Suisse, médecin acupuncteur. Taiwan, 11th Int. Conf. on Daoist Studies, juin 2016. 

Arnold : Français, fonctionnaire aéronautique civile, membre du groupe France. 

Aspe Philippe : Français, praticien de MTC, enseignant de qigong, directeur de l’Ecole du Tao du 
Centre, Tours, étudiant à l’EPHE. EM. 

Aurore : Française, galleriste, ancienne élève de l’INALCO, Paris. EM. 

Axelle : Suissesse, assistante de direction, devenue consultante en constellations familiales, ex-secrétaire 
d’ATAOS, disciple de Me Liu Yuantong. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Barreno José : Portugais, acupuncteur, enseignant de qigong, responsable de l’ADP, disciple de Me 
Huang Sizhen. 12th Int Conf on Daoist Studies, Mai Mai 2017, Nanterre. 

Béatrice : Française, artiste, enseignante de qigong, praticienne de MTC, Lyon. EM. 

Benaicha Lokmane : Français, praticien de MTC (Master U. Pékin), doctorant université de Pékin, 
anime des séminaires en France. EM. 

Bernadette : Française, médecin, membre du groupe France. EM. 

Besret Bernard : Français, ex moine cistersien, ancien prieur de l’abbaye de Boquem, théologien, 
philosophe, écrivain, réside régulièrement au Qinyunshan. EFF le 09-03-2012. 
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Blanchard Serge : Français, magnétiseur, Les mains taoïstes, Nantes. ET le 30-06-2017. 

Bock-Moebius Imke : Allemande,universitaire, auteur,  enseignante de qigong.  9th Int Conf on Daoist 
Studies, Mai 2012, Munich. 

Branco Mariana (黄景複 Huáng Jǐngfù) : Portugaise, anthropologue, acupunctrice, membre de l’ATP, 
disciple de Me Huang Sizhen. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Brigitte : Psychologue, U. de Leiden. EM. 

Burdet-Burdillon Bruno : Français, pratiquant de Qigong, élève du Dr. Liu Dong, ancien responsable de 
l’école Linggui, Paris. EFF le .19-02-2014. 

Calmard Jean-François : Français, musicien, traducteur de chinois, élève de Me Liu Yuantong à 
Kunming, Paris. EM. 

Carine : Français, paramédicale, membre du groupe France. EM. 

Carlotta : Française, coach, membre du groupe France. EM. 

Chapelet Josette : Française, praticienne-enseignante de MTC, directrice de l’école Les arts du Tao, 
Nice. Aix-en-Provence, congrès VFMTC, nov. 2014. 

Charles Georges : Français, enseignant d’arts martiaux à reçu transmission du titre de daoshi par son 
maître chinois qui lui a légué son école d’arts martiaux à Paris. Fondateur du magazine Tao YinYang. 
EM. 

Cheng Emily : Américaine, enseignante en Arts visuels, New York. 12th Int Conf on Daoist Studies, Mai 
Mai 2017, Nanterre. 

Christophe : Français, praticien de MTC et de shiatsu. EM. 

Christophe : Français, technicien retraité, enseignant de taijiquan, membre du Groupe France. EM. 

Chung Kwang Tong : Singapourien, administrateur Taoist Federation Singapore. Pékin, Baiyunguan, 
Août 2013. 

Colin Dr. Denis : Français, médecin acupuncteur, responsable association d’acupuncteur. EM. 

Corinne : Stage Cui avec Me Liming, Juil. 2015, Agen. 

Dab Saskia (吳信穀  Wú Xìngǔ) : Belge, universitaire, psychologue, enseignante de gigong, co-
fondatrice de l’ATB, disciple de la fangzhang Wu Chengzhen (Wuhan), Bruxelles. EM. 

Darbord Catherine : Française, musicienne, pratiquante des « Bols taoïstes. EM. 

Delacour Catherine : Française, conservateur au Musée Guimet, commissaire de l’exposition La voie du 
Tao. EFF le 25-11-2010. 

Di Ieso Vincenzo : Italien, fondateur de la CTI. EM. 

Doctrinal Thierry : Français, enseignant de qigong, instructeur UHT. Paris, 2ème congrès sur le qigong de 
santé, août 2015. 

Dolores : Fonctionnaire international, membre du groupe France. EM. 

Doublet Bernard :  Français, ingénieur des Ponts et Chaussées retraité, enseignant de taijiquan, ancien 
président de l’AFD (2010-2015), Fontainebleau. EM. 

Ducotterd  François : Français, praticien de MTC, enseignant de qigong, fondateur du Cercle taoïste, 
Lyon. Bruxelles, stage avec Me Meng Zhiling, avril 2015. EFF le 14-04-2015. 

Eberhard Christophe : Franco-autrichien, anthropologue, enseignant de taijiquan, étudie régulièrement 
à Wudangshan, Bordeaux. ET le 04-04-2016. 

Edde Gérard : Français, auteur, enseignant d’arts martiaux et de pratiques de santé, fondateur de l’école 
Dragon céleste, Avignon. ET le 08-09-2015. 

Elisabeth : Française, enseignante, bibliothécare retraitée, présidente de l’Association Méridien Taichi, 
Cahors/Périgueux. Stage Cui Liming, Juil. 2015, Agen. 

Etienne : Français, étudiant, souhaite devenir moine taoïste en Chine. EFF le 03-12-2016. 
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Eva : Psychologue, auteure, pratiquante de thérapies altérnatives, Paris. 

Eyssalet Dr. Jean-Marc : Français, médecin acupuncteur, auteur. 

Fabienne : Belge, enseignante de qigong, traductrice de Me Meng Zhiling. Bruxelles, stage avec Me 
Meng Zhiling, avril 2015. 

Faure Pierre : Français, spécialiste du Yijing, auteur, pratiquant de qigong. EFF le 11-05-2015. 

Faure Sophie : Française, cadre supérieur, auteur, enseignante de qigong, co-responsable de la formation 
Wudang au Temps du Corps, Paris. EFF : 31-05-2017. 

Fellner Rostislav : Tchéque, universitaire, directeur Centre de recherche écologique, Prague. Nanchang, 
Forum taoïste, nov. 2014. 

Friedrich Elisabeth : Allemande, acupunctrice. Taiwan, 11th Int. Conf. on Daoist Studies, juin 2016. 

Friedrich Michael : Allemand, spécialiste de littérature germanique. Taiwan, 11th Int. Conf. on Daoist 
Studies, juin 2016. 

Gatard Hélène : Française, enseignante de qigong, trésorière de l’AFD, Hyères. Bruxelles, stage avec 
Me Meng Zhiling, avril 2015. 

Géraldine : Suissesse, biologiste, pratiquante de qigong, disciple d’un maître chinois. Beuvey CH, stage 
avec Me Liu Yuantong et la fangzhang Wu, oct 2013. 

Michele : Franco-italien, Membre du groupe France. EM. 

Goh Choon Lye : Malaisie, Penang Laozi (Dao DE Jing) Siciety. Nanchang, Forum taoïste, nov. 2014. 

Guasch Gérard (田信本 Tián Xìnběn) : Franco-mexicain, médecin acupuncteur, auteur, fondateur du 
Tao du Cœur, disciple de Me Tian Chenyang, Mexico, Paris. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Haby Mathias : Français, praticien/enseignant de MTC, directeur de l’Institut Chuzhen (Docteur en 
neurobiologie). EM. 

Hainry François : Français, psychologue, enseignant de taijiquan, disciple de Me You Xuande, 
Wudangshan. Bretagne. ET le 29-03-2016. 

Henriette : Française, médecin acupunctrice, enseignante de qigong, Aix-en-Provence. Bruxelles, stage 
avec Me Meng Zhiling, avril 2015. 

Hessler David : Américain, enseignant universitaire, disciple de Me Meng Zhiling, New-Jersey, Pékin, 
Baiyunguan, Août 2013. 

Hex Alan : Anglais, acupuncteur, membre de la BTA. Kunming, Forum Anthropologie de la MTC, oct 
2015. 

Hill Sandra : Anglaise, acupunctrice, membre de la BTA. Kunming,  Forum Anthropologie de la MTC, 
oct 2015. 

Homola Stéphanie : Française, sinologue, spécialiste des arts mantiques chinois. EM. 

Hor Ting : Chinois, médecin, dir. du Dépt. d’Anthropologie, U. de MTC de Kunming, docteur EHESS. 
EM. 

Huynmoon Kim : Coréen, universitaire, enseignant d’arts martiaux. Taiwan, 11th Int. Conf. on Daoist 
Studies, juin 2016. 

Inghe : Français, praticienne de MTC, auditrice EPHE, Paris. EM. 

Isabelle : Française, architecte, praticienne de fengshui, membre actif de l’AFD, Fontainebleau. EM. 

Isabelle : Française, enseignante de méditation, Paris. EM. 

Isabelle : Française, praticienne/enseignante  de MTC (Master U. de Chengdu), Paris. EM. 

Javary Cyrille : Français, auteur-conférencier spécialiste du Yijing et de la culture chinoise, fondateur du 
Centre Djohi. EFF le 09-05-2014. 

Jean-Jacques : Français, médecin, membre du groupe France. EM. 
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Jean-Marc : Français, enseignant de taijiquan, Montpellier. Stage Cui Liming, Juil. 2015, Agen. 

Jean-Pierre : Français, commercial, membre du groupe France. 

Joëlle : Française, fonctionnaire, pratiquante d’arts martiaux, enseignante de qiqong, organise 
régulièrement des voyages en Chine, membre de l’IETL, Clermont-Ferrand. EM. 

Jordan Fabrice : Suisse, acupuncteur, président d’ATAOS. Beuvey CH, stage avec Me Liu Yuantong et 
la fangzhang Wu, oct 2013. 

Julia : Allemande, enseignante de taijiquan et qigong, vit en Chine. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Julien : Français, vétérinaire, membre du groupe Franc.e EM. 

Julien : Suisse, thérapeute alternatif 

Karine : Française, paramédicale, membre du groupe France. EM. 

Katleen : Américaine, assistante, membre du groupe France EM. 

Ke Wen 柯文 : Chinoise, Directrice fondatrice de l’école les Temps du Corps, Paris. EFF le 04-07-2017. 

Kerlan  Anne : Française, chercheuse, spécialiste du cinéma chinois (CNRS). EFF le 22-05-2014. 

Khokhlov Alexey : Russe, fondateur du Daode Center Russie. Nanterre, 12th Int Conf on Daoist Studies, 
Mai Mai 2017. 

Khovalov Alexey : Russe, développeur informatique, fondateur d’un groupe taoïste à Saint-Petersbourg,  
Russie. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Krasensky Jean-Pierre : Français, podologue, enseignant de qigong et de Tao Sexuel, auteur. EM. 

Kunling Zhang : Chinois, enseignant d’arts martiaux et de MTC, auteur, fondateur du Centre Lu 
Dongming, Paris. EM. 

Kurt : Allemand, commercial, membre du groupe France. EM. 

Laura : Française, enseignante de Qigong, co-fondatrice de Voyage en Chine, vit à Kunming. 

Laurant Jean-Pierre : Français, universitaire, spécialiste de l’ésotérisme (EPHE). EM. 

Liao Yi Lin : Chinoise, cinéaste, enseignante de qigong, EFF le 07-12-2012. 

Lise : Française, sage-femme retraitée, Cahors. Stage Cui Liming, Juil. 2015, Agen. 

Liu Chenyong : Allemand, vit à Wudang, fondateur de la German Daoist Association et de la European 
Daoist Association. EM. 

Liú Hóngbīn 劉洪彬 (劉理玄 Liú Lǐxuán) :Anglo-américain, acupuncteur, ex-chercheur associé SOAS, 
Londres, souhaitait devenir prêtre taoïste dans sa jeunesse, disciple de Me Meng Zhiling, Londres, New-
York, Londres. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Louchoarn Hervé (景威 Jingwei) : Franco-mexicain, praticien/enseignant  de MTC et de qigong, ancien 
responsable de l’IEQG au Mexique,disciple de Me Huang Shizhen, président de l’Association taoïste du 
Mexique, ordonné dans le courant Quanhzen en déc. 2016 à Wuhan. Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Mandola Geneviève : Américaine, praticienne de médecine holistique, New York, Taiwan, 11th Int. 
Conf. on Daoist Studies, juin 2016. 

Marc: Français, Membre du groupe France. EM. 

Marianne : Allemande, organisatrice des stages de Me Tian Liyang en Allemagne. EM. 

Marius : Français, ingénieur, directeur de sociét, membre du groupe France. 

Martens Elisabeth : Belge, enseignante de taijiquan, organisatrice des stages de Me Tian Liyang en 
Belgique. EM. 

Martin : Français, technicien en aéronautique, membre du groupe France, marié à une chinoise. EM. 

Martin Karine : Française, pharmacienne, docteure de l’U. de Hong Kong, ordonnée dans le courant 
Quanhzen en déc. 2016 à Wuhan, présidente de l’AFD. EM. 
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Martine : Française, pratiquante de qigong. EM. 

Mathias : Français, pratiquant d’arts martiaux, créateur du site daojia.fr., Paris. EFF le 08-07-2015. 

Mathilde  : Français, assistante sociale, membre du groupe France. EM. 

Me Xuan Wei : Américain d’origine chinoise. EM. 

Mélissa : Luxembourgeoise, chef d’entreprise, étudiante de Me Meng Zhiling. Bruxelles, stage avec Me 
Meng Zhiling, avril 2015. EM. 

Meng Tian : Enseignante à l’ISIT, traductrice du Dr. J..M. Eyssalet. Kunming,  Forum Anthropologie de 
la MTC, oct 2015. 

Michael : Français, ancien membre de l’AFT, Lille. EFF le 01-02-2016. 

Micheline : Française, naturopathe, femme au foyer, membre du groupe France. EM. 

Micheline: Française, esthéticienne, membre du groupe France. EM. 

Monica : Franco-américaine, retraitée, membre du groupe France. EM. 

Monique : Belge, psychanalyste, membre actif de l’ATB. EM. 

Morillon Thomas : Français, magicien, pratiquant de MTC (Master U. de Shanghai), et de qigong, vit à 
Wudang, où il gère un gite. Anime des séminaires en France pour les Instituts Confucius. ES le 30-
06/2016 11-10-2016. 

Mourier Nathalie : Française, cadre supérieure, consultante, directrice-fondatrice de MARIP The 
Fengshui Firm, auditrice EPHE. EFF le 27-03-2017. 

Munton Raphael : Anglais, enseignant, membre actif de la BTA Pékin. Baiyunguan, Août 2013. 

Myriam : Française, bio-énergéticienne, relaxologue, instructrice UHT, Mantak Chia. EM. 

Nadège : Français, enseignante de Qigong, a vécu plusieurs années en Chine, Nice. 12th Int Conf on 
Daoist Studies, Mai 2017, Nanterre., ET le 04-06-2017. 

Narayana : Français, musicien, inventeur des « Bols taoïstes ». ET le 21-03-2016. 

Nathalie : Française, praticienne de MTC, Paris. EM. 

Nathalie : Suissesse d’origine chinoise. EFF le 25-11-2016. 

Nelson William : Anglais, enseignant de taijiquan, ancien élève de Chen Manqing, directeur du Méridien 
Taichi Cahors/Périgueux. Stage Cui Liming, Juil. 2015, Agen. 

Nesuadba Martin : Canadien d’orgine tchéque, pratiquant de taijiquan, ancien membre de l’ITCS, 
Calgary). 9th Int Conf on Daoist Studies, Mai 2012, Munich. 

Nijs Patrick : Belge, ancien ambassadeur de Belgique en Chine, ex-président de l’ATB. Nanchang, 
Forum taoïste, nov. 2014. 

Noël : Français, chef pâtissier, membre du groupe France. EM.  

Noelle : Franco-mexicaine, pratiquante de qigong, disciple de Me Wang Mingquan (Weibaoshan). EM. 

Odette : Enseignante de qigong, Périgueux. 

Padilla Samuel : Espagnol, enseignant de MTC. Kunming, Forum Anthropologie de la MTC, oct 2015. 

Pascal : Français, praticien/enseignant de MTC (diplomé de l’U. de Kunming), Nantes. EM. 

Patricia : Française, biologiste, pratiquante de qigong, étudie régulièrement à Wudangshan, Paris. EM. 

Paulette : Française, enseignante de taijiquan, à Taiwan. Stage Cui Liming, Juil. 2015, Agen. 

Pauline : Française, documentariste, doctorante U. de Pékin, membre de l’AFD. EFF le 07-01-2015. EM. 

Pauline : Suissesse, assistante de direction, ex membre du Groupe France. EM. 

Peretti Walter : Français, ingénieur, enseignant de qigong, président de la FEQGAE, disciple de Zhang 
Kunlin, Paris. ET le 13-04-2016. 
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Peretti Yves de : Français, documentariste, réalisateur du film La voie du Tao, ET le 21-11-2010. 

Peter : Canadien, consultant, membre du groupe France. EM 

Peter Smith (Shì Dào 世道) : Anglais, membre du bureau de la BTA. EM. 

Philippe : Français, ingénieur, membre du groupe France. EM. 

Picard François : Français, universitaire, ethno-musicologue. 

Plet Nathalie : Française, psychologue, spécialiste du qigong. EM. 

Poorter Bernard de (理宏 Lǐ Hóng) : Belge, ingénieur, co-fondateur de l’ATB, disciple de Me Meng 
Zhiling, Bruxelles. EM. 

Poskaité Lorreta : Lithuanienne, universitaire, sinologue, Vilnius. Nanchang, Forum taoïste, nov. 2014. 

Pouhazar Ghaffa (李信中 Lǐ Xìnzhōng) : Anglo-iranien, artiste de l’opéra de Pékin, organisateur de 
tournées internationales. Disciple de Me Tian Chengyan.g Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Pourtier Valérie : Française, enseignante de qigong, co-fondatrice de Voyage en Chine, Kunming. 

Radiskol Dominique : Française, présidente de l’ITCS France. 

Raphaelle : Française, anthropologue, disciple de K. Martin, ex membre de l’AFD. EM. 

Ravier Christine : Française, praticienne de MTC, enseignante de qigong, Gap. ET le 28-02-2015. 

Raymond : Français, pratiquant de taijiquan, Lyon. Stage Cui Liming, Juil. 2015, Agen. 

Redman Alan (Shì Jìng 世静) : Anglais, fondateur de la BTA, disciple de Me Huang Shizhen. EM. 

Régine : Belge, étudiante de Me Meng Zhiling, Bruxelles, stage avec Me Meng Zhiling, avril 2015. 

Régine : Français, commerçante, membre du groupe France. 

Remoiville Julie : Française, enseignante de chinois, docteure EHPE. EM. 

Renée : Belge, Bruxelles, stage avec Me Meng Zhiling, avril 2015. 

Réquéna Yves : Français, médecin acupuncteur, auteur-conférencier, fondateur de l’IEQG, disciple de 
Me Wang Minquan, Aix-en-Provence. ET le 11-2013. 

Ripoll Jean : Français, ingénieur, praticien/enseignant de MTC, fondateur de l’école de qigong et MTC 
La Main du Cœur, Paris. EFF le 03-12-2012. 

Rochat de la Vallée Elisabeth : Français, sinologie indépendante, auteur-conférencière, Paris. EFF le 26-
03-2013. 

Rodriguez-Milan Jesus : Venezuelien, universitaire, Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Rollande : Française, praticienne de qigong, Paris. EFF le 10-07-2015. 

Rols Johan : Français, Doctorant EPHE / U. de Pékin, ex membre de l’AFD. EM. 

Rued Wu Chao-Yin 吳信弘 : Suissesse d’origine chinoise, acupuntrice disciple de Me Wu Chengzhen. 
Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Mohammed : Français, enseignant de qigong, ancien membre de l’AFT. EM. 

Salinas Torres Juan : Mexicain, psychologue membre de l’ATM, Pékin, Baiyunguan, Août 2013. 

Sarah : Danoise, praticienne de MTC, Malmö. EM. 

Sarah : Française, praticienne de MTC (Master U. de Nankin), enseignante de yoga. Californie. EM. 

Scerbo Igor (苏信明 Sū Xìnmíng) : Français, informaticien, fondateur de l’AFT, de l’Institut Lao-
Zhuang, disciple de Me Tian Chenyang, Paris. EM. 

Shabelova Valerya : Russe, Master U. de St-Petersbourg. 12th Int. Conf. on Daoist Studies, Mai 2017, 
Nanterre. 

Shadurski Arkadii Sergeevic : Russe, traducteur, Daode Center Russie. 12th Int Conf on Daoist Studies, 
Mai Mai 2017, Nanterre. 
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Sigwald Patrick : Français, psychanalyste, ex sinologue. EM. 

Sionneau Philippe : Français, praticien/enseignant et auteur en MTC. 

Sirvain Vanessa : Portugaise, acupunctrice, enseignante de qigong, présidente de l’ADP, disciple de Me 
Huang Sizhen. 

Sokol Marc : Français, conférencier, enseignant de tarot, anime des retraites taoïstes en Bourgogne.  EFF 
le 05-04-2016. 

Sophie : Française, acupunctrice, Shanghai, Paris. Kunming,  Forum Anthropologie de la MTC, oct 2015.  

Stacke Edouard : Français,  consultant, introducteur du massage californien en France, co-organise des 
voyages en Chine, Paris. 

Stanley-Baker Michael : Anglais, sinologue, spécialiste de MTC. 9th Int Conf on Daoist Studies, Mai 
2012, Munich. 

Stephen : Suisse, Membre du groupe France. EM. 

Suuntamaa Teemu : Finlandais, muscien, pratiquant de qigong. 9th Int Conf on Daoist Studies, Mai 
2012, Munich. 

Sylvie : Française, praticienne de massages chinois et de thérapies énergétique. EM. 

Tan Zhixia : Singapourienne d’origine chinoise, co-responsable de la Taoist Mission Singapour. 
Nanchang, Forum taoïste, nov. 2014. 

Thompson Harold : Anglais, traducteur, réside à Taiwan, a épousé une chinoise. Pékin, Baiyunguan, 
Août 2013. 

van Eersel Patrice : Français, journaliste-essayiste, ex-rédacteur en chef de Nouvelles Clefs, Paris. Font-
Romeu, Festival Spiritualités en Pyrénées, juillet 2014. 

Vassail Joëlle : Française, praticienne/enseignante de MTC, présidente de l’UFPMTC, Grenoble. 

Vercammen Dan J.K : Belge, anthropologue, enseignant d’arts martiaux, fondateur de la BTA. EM. 

Verlant Marc : Français, guide à Wugang, ancien élève de l’IEQG. EM. 

Vermander Benoit : Français, jésuite, ex-directeur d’ l’Institut Ricci, Taiwan, professeur 
d’anthropologie, U. Fudan, Shanghai. 

Vignot Cécile : Française, chef du service promotion et partenariats médias, RMN. EFF le 09-12-2010. 

Vincent Elodie : Française, service de presse, RMN, EFF le 09-12-2010. 

Wang Jing : Chinoise, anthropologue, doctorante Musée du Quai Branly, responsable relations 
internationale PSL. 

Wen Ling Chun : Chinoise, ex doctorante EPHE. 

Winn Michael : Américain, adjoint de Mantak Chia, enseignant de qigong, directeur de l’UHT New-
York, organisateur de voyages sur les sites taoïstes en Chine. Taiwan, 11th Int. Conf. on Daoist Studies, 
juin 2016. 

Wunenburger Dr. : Français, acupuncteur, auteur. Aix-en-Provence, congrès CFMTC, nov. 2014. 

Yannick : Français, diplômé en MTC (Inst. Chuzhen), vit à Wudangshan auprès d’un maître chinois. EM. 

Yves : Français, praticien de MTC, antroposophe. EM. 

Zhao Yanxia Dr. Gina : Universitaire, U. de Warwick, membre de l’BTA. Nanchang, Forum taoïste, 
nov. 2014. 

Zhou Jin Hong : Chinois, enseignant de qigong, Paris. EFF le 07-12-2102. 

 

 

-o0o- 



 

 

816 

  



 

 

817 

Abréviations et sigles utilisés  
ADP : Associação Daoïsta de Portugal 
AFA : Association Française d’Acupuncture 
AFD : Association Française Daoïste 
AFEC : Association Française d'Etudes 
Chinoises 

AFT : Association Française Taoïste 
ATAOS : Association Taoïste Suisse 
ATB : Association Taoïste de Belgique 
ATBA : American Taoist and Buddhist 
Association 
ATBCA : American Taoist, Buddhist and 
Confucianist Association 
ATC : Associació de Taoisme de Catalunya 
ATE : Asociación de Taoísmo de España 
ATI : Associatione Taoista d'Italia 
BETA : Belgian Taoist Association 
BMO : Biomédecine occidentale 
BNF : Bibliothèque Nationale de France 
BTA : British Taoist Association 
c.m. : Congregatio Missionis (Lazaristes) 
CCCP : Centre Culturel de Chine à Paris, 
Institut Confucius 
CCFD : Comité Catholique contre la Faim et 
pour le Développement 
CEDRE : Collectif d’Etude, de Développement 
et de Recherche en Ethno-médecine 
CERIC : Centre d’Etudes et de Recherches 
Interdisciplinaires de Chantilly 
CFMTC : Confédértion Française de la 
Médecine Traditionnelle Chinoise 
CNRS : Centre National de la Recherche 
Scientifique 
CNRTL : Centre National de Ressources 
Lexicales et Textuelles 

CTA : Chinese Taoist Association (中國道教協

會 Zhōngguó dàojiāo xiéhuì) 

CTI : Chiesa Taoista d’Italia 
Dz : Dàozàng [Canon taoïste] 
EACS : European Association for Chinese 
Studies 
ECPA : Etablissement Cinématographique et 
Photographique des Armées 
EDA : European Daoist Association  
EEA : Ecole Européenne d’Acupuncture 
EFEO : Ecole Française d'Extrême-Orient 
EHESS : Ecole des Hautes Etudes en Sciences 
Sociales 
EPHE : Ecole Pratique des Hautes Etudes 

f.m.s. : Fratrum Maristarum a Scholis (Maristes) 

FAEMC : Fédération des Arts Energétiques et 
Martiaux Chinois 
FEQGAE : Fédération des Enseignants de Qi 
Gong, Arts Energétique 
FFKAMA : Fédération Française de Karaté et 
Arts Martiaux affinitaires 
Fr. : Frère / Fray 
GDA : German Daoist Association 
GERA : Groupe d’Etude et Recherche en 
Acupuncture 
GERPSE : Groupe d’Etude sur les Recherches 
et les Pratiques spiritelles Emergentes 
GSRL : Groupe Sociétés, Religions, Laïcités  
IBHEC : Institut Belge des Hautes Etudes 
Chinoises 
ICP : Institut Catholique de Paris 
IEP : Institut d’Etudes Politiques de Paris 
IEQG : Institut Européen de Qigong 
IESR : Institut Européen en Science des 
Religions 
IHEC : Institut des Hautes Etudes Chinoises  
INA : Institut National de l’Audiovisuel 
INALCO : Institut national des langues et 
civilisations orientales 
ITCS : International Tai-Chi Society 
JDS : Journal of Daoist Studies 
KMT : Kuo-min tang (Guomintang), parti 
nationaliste 
m.e.p. : Société des Missions Etrangères de 
Paris 
MC : Médecine Chinoise  
Me : Maître 

MEP : Missions Etrangères de Paris 
Mgr / Mgr : Monseigneur 
MNAAG : Munsée National des Arts Asiatiques 
Guimet 
MO : Médecine occidentale 
MTC : Médecine Traditionnelle Chinoise  
NMR : Nouveaux Mouvements Religieux  
o.e.s.a : Ordo Eremitarum Sancti Augustini 
(Ermites de Saint-Augustin) 
o.f.m. : Ordre des Frères mineurs (Franciscains) 

o.p.： Ordre des Prêcheurs (Dominicains) 

o.s.a : Ordre de Saint-Augustin (Augustins) 
op. cit. : Opus cité 
ORTF : Office de Radio-Télévision Française  
P. : Père 
p. : Pontificat 
PCC : Parti communiste chinois 
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PSL : Paris Sciences Lettres 
PUF : Presses Universitaires de France 
PUR : Presses Universitaires de Rennes 
PUS : Presses Universitaires de Strasbourg 
PWT : Popular Western Daoism 
r. : Règne 
Rév. : Révérend 
RPC : République populaire de Chine 

s.j.： Societas Jesu (Jésuites) 

SARL : Société Anonyme à Responsabilité 
Limitée 
SOAS : School of Oriental and African Studies 
trad. : Traduction/traducteur 
UHT : Universal Healing Tao 
ULB : Université Libre de Bruxelles 
USA : United States of America 
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Cheng François, voir Chéng Bàoyī 
Cheng Man-Ching, voir Zhèng Mànqīng 

Chéngzōng 成宗 (1265-1307) 

Cheung Maggie, voir Zhāng Mànyù 
Chia Mantak, voir Xiè Míngdé 
Chinggis khan, voir Yuán Tàizǔ 

Chìsōng zǐ 赤松子   

Choy Hok-Peng, voir Cai Hoping 
Chuang-Ch’en Teng-yün, voir Zhuāngchén 
Dēngyún  

Cíxǐ 慈禧 (1835-1908) 

Confucius, voir Kǒngzǐ ou Kǒngfūzǐ 

Cuī Límíng 崔黎明 

Dài Sījié 戴思傑 (Cinéaste, 1954- )  

Dàoguāng 清道光 (1782-1850) 

de Ieso Vincenzo, voir Lǐ Xuánzōng 

Dèng Xiǎopíng 鄧小平 (1904-1997)  

Dǒng Hǎichuān 董海川 (1813-1882) 

Dǒumǔ 斗母 (Divinité) 

Dù Guāngtíng 杜光庭 (850-933) 

Dù Hǎibīn 杜海濱 (1972- ) 

Dunnett Hooileng, voir Shì Zhī 
Dunnett Paul, voir Shì Rán 

Fǎhǎi 法海 

Fǎxiǎn 法顯  

Féng Jiāfú 馮家福 (1919-1985) 

Féng Xìngzhào 冯兴赵 

Féng Yǒulán 馮友蘭 (1895-1990) 

Feng Yu-lan, voir Féng Yǒulán 

Fó 佛 (Bouddha) 

Fo-hi, voir Fúxī 

Fù Jiànqiū 傅剑秋 (1885-1956) 

Fúxī 伏犧 (Divinité) 

Gài Jiànmín 蓋建民 

Gān Yīng 甘英(Ie-IIe s.) 

Gāo Xíngjiàn 高行健 (1940-) 

Gé Hóng 葛洪 (283-363) 

Gé Xuán 葛玄 (164-244) 

Genghis khan, voir Yuán Tàizǔ 
Gia-Fu Feng, voir Féng Jiāfú 
Gibbs Clifford, voir Chee Soo  
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Gorska Justyna voir Shì Háng 

Guāndì 關帝 (Divinité) 

Guāngōng 關公 (Divinité) 

Guāngxù 清光緒 (1875-1908) 

Guānyīn 觀音 (Divinité) 
Guō Gāoyī 郭高一 (1921-1996)  

Guō Pú 郭璞 (276-324) 

Guōxiàng 郭象 (252-312) 

Güyük, voir Yuán Dìngzōng 

Hán Fēi 韓非 ou Hánfēizǐ 韓非子 (280-233 av. 
J.-C.).  

Hàn Gāozǔ 汉高祖 (256-195 av. J.C.) 

Hàn Míngdì 汉明帝 (-195) 

Hán Sùyīn 韩素音 (1917-2012) 

Hàn Wéndì 汉文帝 (203-157 av. J.C.) 

Hàn Wǔdì 漢武帝 (156-87 av. J.-C.) 
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Hóngwǔ 洪武 (1328-1398) 
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Hou Hsiao-hsien, voir Hóu Xiàoxián 

Hóu Xiàoxián 侯孝賢 (1947-) 

Hú Guǎng 胡廣 (1370-1418) 

Hú Jīnquán (1931-1997) 

Huá Guāng 華光 (Divinité) 

Huá Guófēng 華國鋒 (1921-2008) 

Huá tuó 华佗 (110-207)  

Huáng Bólù 黃伯祿 (1830-1909) 

Huang Chungliang Al, voir Huáng Zhōngliáng 

Huáng Fēihóng 黃飛鴻 (1847-1924) 

Huáng Shìzhēn 黄世真  

Huáng Tàijí 清皇太極 (1626-1643) 

Huáng Yuètíng 黃月庭 

Huang Zaijia  

Huáng Zhōngliáng 黃忠良 (1937-)  

Huáng Zōngxī 黃宗羲 

Huángdì 黄帝 (Divinité) 

Jean Fa-jong, voir Rèn Fǎróng 

Jì Gōng 济公 (1133-1209) 

Jian Liujun 
Jiang Jiangyon 

Jiǎng Jièshí 蔣介石 (1887-1975) 

Jiāo Hóng 焦竑 (1541-1620) 

Jiāqìng 嘉慶 (1760-1820) 

Jǐngxiù 景秀 

Kāng Yǒuwéi 康有為 (1858-1927) 

Kāngxī 清康熙 (1661-1722) 

King Hu voir Hú Jīnquán 

Kǒngfūzǐ 孔夫子  

Kǒngzǐ 孔夫  

Kou James (1923-2012) 

Kòu Qiānzhī 寇謙之 (365-448)  

Kuāng Chángxiū 匡 常 修  (ou Kuāng Fēituǐ 
1905-1993) 

Kuāng Fēituǐ 匡 飛 腿  (ou Kuāng Chángxiū 
1905-1993) 

Kuāng Zhēnjué 匡真觉 

Kūbilaï, voir Yuán Shìzǔ 

Láo Nǎixuān 勞乃宣 (1843-1921) 

Lǎo Shě (1899-1966) 
Lao-tseu voir Lǎozǐ 

Lǎojūn 老君 (Lǎozǐ divinisé) 

Lǎomǔ 老母 (Divinité) 

Lǎozǐ 老子  

Lee Ang, voir Lǐ Ān  
Lee Bruce, voir Lǐ Zhènfān  
Lee Jet, voir Lǐ Liánjié 
Lee Lisan, voir Lǐ Lǐshān 
Leung Kok-Yuen, voir Liáng Juéxuán 

Lǐ Ān 李安 (1954- )  

Lǐ Bó ou Lǐ Bái 李白 (701-762)  

Lǐ Guāngfù 李光富 

Li Guylin 

Lǐ Hóngzhì 李洪志 (1951-) 

Lǐ Liánjié 李連杰 (1963- ) 

Lǐ Lǐshān 李理山 (1873-1956) 

Lǐ Mǎnshān 李滿山 

Lǐ Tiěguǎi 李鐵拐 

Li Xincheng 

Lǐ Xuánzōng 李玄宗 

Lǐ Zhènfān  李振藩 (1940-1973) 

Lǐ Zhì 李贄 (1527-1602) 

Lǐ Zhìcháng 李志常 (1193-1256)  

Liang Chaoqun  

Liáng Juéxuán 梁覺玄 (1922-2013) 

Liáng Qǐchāo 梁啟超 (1873-1929) 

Lie Shang Hu  

Lièzǐ 列子  

Limahong, voir Lín Fèng 

Lín Fèng 林鳳 (XVIe s.) 

Lín Huáimín 林懷民 (1947-) 
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Lin Hwai Min, voir Lín Huáimín 
Lin Lee-Chen (1950-) 

Lín Yǔtáng 林語堂 (1895-1976) 

Liu Da (1904-2000) 
Liu Dong 

Liú Guìzhēn 刘貴珍 (1920-1983) 

Liú Hóng 刘紅 

Liu Hung-Chieh (1905-1981) 

Liú Xiǎolíng 刘晓凌 

Liú Xīn 劉歆 (c. 50 av. J.-C. – 23)  

Liú Yīmíng 劉一明 (1734-1821) 

Liú Yuántōng  劉圓通 

Lo Huan 

Lóngqìng 隆慶 (1537 à 1572) 

Lǚ Bùwéi 呂不韋 (291 ?-235 av. J.-C.) 

Lǚ Dòngbīn 呂洞賓 

Lù Kuānyù 陸寬昱 (1898-1978) 

Lù Xiūjīng 陸修靜 (406-477) 

Luk Charles, voir Lù Kuānyù 

Mă Duānlín 馬端臨 (1245–1322), 

Mǎ Yuèliáng 馬岳樑 (1901-1998) 

Mah Yueh Liang voir Mǎ Yuèliáng 
Mangou, voir Yuán Xiànzōng 

Máo Zédōng 毛澤東 (1893-1976)  

Martin Karine voir Jǐng xiù 

Māzǔ 媽祖 (Divinité) 

McCracken Graeme; voir Shì Qiáo 

Méi Liánxiàn,梅連羨 (1931-1998 

Mencius, voir Mèngzǐ 

Mèng Zhìlǐng 孟至岭 

Mèngzǐ 孟子 (c.380-c.289 av. J.-C.)  

Midi Z 趙德胤 

Mǐn Yīdé 閔一得（1748–1836), 

Míng Chóngzhēn (明崇禎) 1627-1644) 

Míng Hóngwǔ (明洪武) 1368-1398) 

Míng Jiājìng (明嘉靖) 1521-1567) 

Míng Lóngqìng (明隆慶) 1567-1572) 

Míng Tàichāng (明泰昌) 1620-1620) 

Míng Tiānqǐ (明天啟) 1620-1627) 

Míng Wànlì; (明萬曆) 1572-1620) 

Míng Zhèngtǒng (明正統) 1435-1449) 

Möngke, voir Yuán Xiànzōng  
Mönkh, voir Yuán Xiànzōng 

Móu Zōngsān 牟宗三 (1909-1995) 

Moy Lin-shin, voir Méi Liánxiàn 

Mòzǐ 墨子 (470-391 av. J.-C.) 

Ögödei, voir Yuán Tàizōng 

Páng Hèmíng 庞鹤鸣 (1940-) 

Pángǔ 盤古 (Divinité) 

Pearl Buck, voir Sài Zhēnzhū 

Péi Xīróng 裴錫榮 (1913-1998) 

Péng Dìngqiú 彭定求 (XVIIe-XVIIe s.) 

Peter Smith voir Shì Dào 

Pú Sōnglíng 蒲松齡 (1640-1715), 

Pǔyí 清溥儀 (1908-1912) 

Qiánlóng 乾隆 (1711-1799), 

Qín Shǐhuáng 秦始皇 (247-210) 

Qing Nǔ'ěrhāchì 清努爾哈赤 (1616-1626) 

Qīng Xiánfēng 清咸豐 (1850-1861) 

Qiū Chǔjī 丘處機 (1148-1227) 

Qū Yuán 屈原 (IVe s. av. J.-C.),  

Qubilaï, voir Yuán Shìzǔ 

Redman Alan, voir Shì Jìng 

Rèn Fǎróng 任法融 (1936-) 

Rèn Zōngquán 任宗權 

Rochat Laurent, voir Xia Hong Yan 

Sài Zhēnzhū 賽珍珠 (1892-1973) 

Scerbo Igor voir Sū Xìnmíng 

Shào Yōng 邵雍 (1011–1077) 

Shì Dào 世道 

Shì Háng 世航 

Shì Jìng 世静 

Shì Qiáo 世桥 

Shì Rán 世然)  

Shi Xiaojin, 

Shì Zhī 世之  

Shìjiā móuní 釋迦牟尼 (Bouddha) 

Shùnzhì 清順治 (1643-1661) 

Siani Giuseppe, voir You Lidao 

Sīmǎ Qiān 司馬遷 (c. 145-86 av. J.-C.) 

Sū Dōngpō 蘇東坡 (ou Sū Shì 1037-1101) 

Sū Shì 蘇軾 (ou Sū Dōngpō 1037-1101) 

Sū Xìnmíng 苏信明 

Suí Wéndì 隋文帝 (581-604) 

Sun Hai Yun 

Sūn Lùtáng 孫祿堂 (1862-1932) 

Sūn Sīmiǎo 孙思邈 (581 – 682)  

Sūn Zǐ  孫子 (544-496 av. J.-C.) 

Suyin Ann, voir Hán Sùyīn 
Suzuki Saisetz Teitaro (1870-1966) 
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Taisen Deshimaru (1914-1982) 

Tàishān Lǎomǔ 泰山老母 (Divinité) 

Tàishàng Lǎojūn 太上老君 (Divinité) 

Tàisuì 太歲 (Divinité) 

Tán Dùn 譚盾 (1957- )  

Tán Sìtóng 譚嗣同 (1865-1898) 

Táng Gāozōng 唐高宗 (628-683) 

Táng Gāozǔ 唐高祖 (586-626) 

Táng Háo 唐豪 (1897-1959) 

Táng Ruizōng (唐睿宗 (662-716) 

Táng Tàizōng 唐太宗 (598-649) 

Táo Hóngjǐng 陶弘景 (456 -536)  

Tao Yeh 
Tchang Kaï-chek voir Jiǎng Jièshí  
Tchen Gi Vane (1924-) 
Temüdjin, voir Yuán Chéngzōng 
Temür, voir Yuán Chéngzōng  

Thich Nah Than (1926-) 

Tián Chéngyáng 田诚阳  

Tián Lǐyáng 田理阳  

Tián Xiting (1899-1988) 

Tóngzhì 同治 (1856-1876) 

Tsui Hark, voir Xú Kè 
Tu Weiming  

Wan Sujian,  

Wáng Chángyuè 王常月（?-1680)  

Wáng Chóngyáng 王重陽 (1113-1170) 

Wáng Chōng 王充 (27-97 ?) 

Wáng Dùlú 王度盧 (1909-1977) 

Wáng Guāngdé 王光德 

Wáng Huáyàn 王華艷 

Wáng Jiāwèi (1956-) 

Wáng Jiāwèi 王家衛 (1956-) 

Wang Laisheng (1903-1992) 
Wang Liping 

Wáng Măng 王莽 (9-23) 

Wáng Míngquán 王明全 

Wang Pin 

Wáng Sù 王肅(195-256)  

Wáng Xiāngzhāi 王薌齋 (1885-1963) 

Wáng Yuánlù 王圓籙 (c. 1849-1931) 

Wang Zeming, (1902-2002) 

Wáng Zhé 王嚞 voir Wáng Chóngyáng 

Wáng Zhéyī 王哲一 

Wángbì 王弼 (226-249)  

Wángmǔ Niángniáng 王母娘娘 (Divinité) 

Wànlì 萬曆 (1563-1620) 

Wèi Bóyáng 魏伯陽 (IIe s.),  

Wei Yongchun ( ?-2006) 

Wénchāng 文昌 ou Wénchāng dìjūn 文昌帝君 
(Divinité) 
Wing-tsit Chan, voir  Chén Róngjié 
Wong Kar-wai, voir Wáng Jiāwèi 
Wong Tai Ming, voir Wang Zeming  
Woo John, voir Wú Yǔsēn 
Woo John, voir Wú Yǔsēn 

Wú Chéng'ēn 吳承恩 (c. 1500–1582) 

Wú Chéngzhēn 吳誠真 
Wu Karfung (1949-) 

Wū Néngchāng 巫能昌 

Wú Quánjié 吳全節 (1269-1346) 

Wú Túnán 吳圖南 (1884-1989 

Wú Yǔsēn 吴宇森 (1946-) 

Wǔ Zétiān 武则天 (624-705) 

Xiànzōng 元憲宗(1209-1259) 

Xiè Míngdé 謝明德 (1944 -) 

Xīwángmǔ 西王母 (Divinité)  

Xú Běnshàn 徐本善 (1860-1932)  
Xú Hàofēng 徐浩峰 (1972-) 

Xú Kè 徐克 (1950-) 

Xǔ Xùn 許遜 

Xuán Wēi 玄微 
Xuan Yuan Hsien Yuen, voir Xuánxuán 
Xiānyuán 

Xuán Yuán 玄元  (?-2013), 

Xuánwǔ 玄武 (Divinité) 

Xuánxuán Shàngrén 玄玄上人 (Divinité) 

Xuánxuán Xiānyuán 玄玄仙元 (Divinité) 

Xūyún 虚云 (1840-1949) 

Yǎ Dīng (1957-) 

Yáng Chéngfu 楊澄甫 (1883-1936) 

Yáng Jùnmǐn 楊俊敏 1946-) 

Yang Jwing Ming, voir Yáng Jùnmǐn 

Yáng Qìngkūn 楊慶堃 (1911-1999) 

Yáng Zànrú 楊贊儒 (1951-)  

Yao Jane  

Yè Déhuī 葉德輝 (1864-1927) 

Yè Jìwèn 葉繼問 (1893-1972) 

Yǐn Zhìhuá 尹志华 

Yǒnglè 永樂帝 (1360-1424) 

Yōngzhèng 清雍正 (1678-1735) 

Yóu Xuándé 游玄德 
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Yuán Chéngzōng 元成宗 (1265-1307) 

Yuán Dìngzōng 元定宗 (1206-1248) 

Yuán Lǐmǐn 袁理敏 

Yuán Shìzǔ 元世祖 (1215-1294) 

Yuán Tàizōng 元太宗(1186-1241) 

Yuán Tàizǔ 元太祖 (1162 ?-1227) 

Yuán Xiànzōng 元憲宗 (1209-1259) 

Yuánzhāng 朱元璋 (1328-1398) 

Yùhuáng dàdì 玉皇大帝 (Divinité) 

Yùhuáng 玉皇 (Divinité Empereur de Jade) 

Zao Wou-ki, voir Zhào Wújí 

Zhāng Dàolíng 張道陵 (34-156)  

Zhāng Gāochéng 张高澄 (1952-.)  

Zhāng Guǎngdé 张广德 (1930-) 

Zhāng Guóxiáng 張國祥 ( ?-1611)  

Zhāng Hóngrén 张洪任 ( ?-1661/1667) 

Zhāng Jìyǔ 张继禹 (1962 -) 

Zhāng Jizōng 張繼宗 

Zhang Kunlin (1954-) 

Zhāng Liáng 張良 (? - 186 av. J.-C.) 

Zhāng Lǔ 張魯 (II e -IIIe s.), 

Zhāng Mànyù 張曼玉 (1964-) 

Zhāng Qiān 張騫 (200-114 av. J.-C.) 

Zhāng Sānfēng 張三豐 

Zhang Xueling 

Zhāng Xùtōng 張緒通 (1947 -) 

Zhāng Yìmóu 張藝謀 (1951- )  

Zhang Yu'E  

Zhāng Yǔchū 張宇初 (MC. : 1359-1410) 

Zhāng Zǎi 張載 (1020-1077) 

Zhāng Zhēngcháng 張正常 (MC : 1359-1378) 

Zhāng Zhòngjǐng 張仲景 (150-219) 

Zhāng Zhōnglán 張忠蘭 (1917-2002) 

Zhào Bìchén 趙避塵 (1860-1942) 

Zhào Mingwang (1966-) 

Zhào Wújí 趙無極] (1920-2013) 

Zhèng Mànqīng 鄭曼青 (1901-1975) 

Zhēngcháng 張正常 (r. 1359-1378) 

Zhēnwǔ dàdì 真武大帝  
Zhēnwǔ 真武 (Divinité) 

Zhōng Yúnlóng 鍾雲龍 

Zhōu Ēnlái [周恩來 (1898-1976) 

Zhōu Jǐnghōng 周景烘 

Zhu Chende (1898-1990) 

Zhū Xī 朱熹 (1130-1200) 

Zhū Yuánzhāng 朱元璋 (1328-1398)  

Zhuāng zhōu 莊周  

Zhuāngchén Dēngyún 莊陳登雲[1911-1976) 

Zhuāngzǐ 莊子 
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Résumé 
 

De toutes les grandes traditions religieuses le 

taoïsme est la moins connue. L’objectif de 

cette recherche est de dresser un panorama 

de ses représentations et de sa réception en 

Occident, plus particulièrement en France et 

en Europe, et d’en identifier les étapes et les 

modalités, les vecteurs et les publics à un 

moment charnière où il se diffuse en Occident 

et où son image de négative devient positive. 

Ce travail emprunte les voies de l’histoire, 

notamment missionnaire, de l’orientalisme et 

de la sinologie, et interroge le rôle joué par 

les différents acteurs et contextes de 

réception dans la fabrique de ses 

représentations qui essentialisent une 

tradition religieuse chinoise complexe et 

évolutive. Dans une approche plus socio-

anthropologique, il analyse ses modes 

contemporains de diffusion et d’appropriation 

par le biais des différentes pratiques d’origine 

chinoise qui répondent à un souci de soi 

contemporain tourné vers la réalisation 

individuelle intramondaine. 

Empruntant une approche comparatiste qui 

fait appel à la réception des autres traditions 

asiatiques en Occident, et du taoïsme aux 

Etats-Unis, il tente de dégager les traits 

spécifiques de la fabrique d’un taoïsme 

occidental en régime de postmodernité. 

Fabrique qui s’inscrit à la fois dans le 

mouvement d’internationalisation et de 

globalisation du religieux et dans les 

dynamiques du puritanisme libéral anglo-

saxon et du New Age qui font converger 

impératif de bien-être et de réalisation de soi, 

quête spirituelle individuelle et 

questionnement de la pensée européenne. 

Abstract 
 

Of all the great religious traditions Taoism is 

the least known. The aim of this research is to 

provide a panorama of its representations 

and its reception in the West, particularly in 

France and in Europe: to identify its stages of 

development and its modalities, its vectors 

and publics. This occurs at a pivotal moment 

when its spread in the West correlates with 

an inversion in terms of its public image from 

negative to positive. 

This work draws on missionary history, 

orientalism and sinology. It questions the role 

played by the various actors and contexts of 

reception in the fabric of its representations 

that essentialise a complex and evolving 

Chinese religious tradition. In a more socio-

anthropological approach, this thesis 

analyzes contemporary modes of diffusion 

and appropriation through various practices of 

Chinese origin which respond to a 

contemporary souci de soi oriented towards 

individual realization within the world. 

Using a comparative approach that considers 

the reception of other Asian traditions in the 

West and of Taoism in the United States, this 

study seeks to identify the specific features of 

the construction of Western Taoism in a 

postmodern age. This manufacture of Taoism 

is situated within the movement of the 

internationalization and globalization of the 

religious phenomenon and of the dynamics of 

Anglo-Saxon liberal puritanism and New Age 

movements. These dynamics bring together 

the imperatives of well-being and self-

realization, individual spiritual quest and 

questioning of European thought. 
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