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Qigong et « nouvelles religions » en Chine et a Taiwan :
instrumentalisation politique et processus de légitimation
des pratiques'

Evelyne Micollier*

Le gigong en Chine populaire et les « nouvelles religions » a Taiwan sont des
phénomenes sociaux, dont I’impact est amplifié par leur transnationalisation crois-
sante, et qui éclairent des aspects de la gouvernance dans le monde chinois. L’étude
des « nouvelles religions » taiwanaises contribue a une meilleure compréhension
dans un espace politique local de faits religieux aux ramifications internationales.
Elle met en évidence des tensions et des contradictions renégociées dans le cadre
d’une construction identitaire plurielle, notamment parce que cette pluralité
s’inscrit en rupture avec le discours unitaire de I’Etat porteur d’un projet nationa-
liste unificateur d’identités jusqu’a 1’avénement d’une alternance politique en
2000. En effet, cette année-la eut lieu 1’élection au suffrage universel du premier
président (Chen Suibian) membre du principal parti d’opposition (minjin dang) au
parti nationaliste (guomin dang) qui avait conservé le pouvoir pendant cinquante
ans? Dans la Chine des années 1980-1990, les activités des groupes de gigong
montraient des liens avec des pratiques et des croyances religieuses : ces aspects
religieux inscrits en filigrane apparaissaient pour un observateur attentif derriere un
discours normatif (scientifique ou médical) de légitimation face a des politiques
officielles ambigués qui suggéraient une division des autorités sur la gestion du
mouvement gigong dans son ensemble. Des discours officiels relayés par des
discours qui étaient devenus populaires, évoquaient des pratiques de santé
dépouillées de tout ingrédient religieux. A Taiwan, le gigong s’inscrit directement
dans la culture religieuse locale sans recours a la médiation du thérapeutique.

* Anthropologue, IRD, UMR 145 IRD-Université de Montpellier I, F-34032 Montpellier cedex 1,
France.

1. La recherche sur le terrain a été réalisée avec le concours du de I’IIAS/Fondation Européenne pour la
Science, Leiden (1999), du « Centre d’Etudes Chinoises » (Hanxue zhongxin), Bibliotheque Nationale
(1997), Taipei, du CNRS/IRSEA (1997), du programme Lavoisier du Ministére des Affaires Etrangeres,
France (1995-1996) en accueil a I’ Academia Sinica, du MRT, France, pour le travail de thése (1991-1992).

2. Sur le systeme politique et la démocratisation des institutions a Taiwan, voir Cabestan [1999].

Autrepart (42), 2007, p. 129-146
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Diverses catégorisations des méthodes de gigong peuvent étre identifiées — des
classifications bipolaires (interne/externe, chaud/froid, dur/souple-doux, immobile/
dynamique) ou multipolaires, désignant des particularités techniques et concep-
tuelles [Micollier, 1995, p. 260-265]. Les catégories bipolaires ont été mises en
évidence dans la plupart des sociétés et constituent des principes classificatoires
fondamentaux de la pensée humaine : appliquées au gigong, elles montrent un
continuum temporel entre le discours populaire contemporain sur le gigong et des
catégories binaires de la pensée chinoise classique. Parmi les classifications multi-
polaires, mentionnons par exemple, une classification en quatre catégories selon la
position du corps dans la pratique (gigong des mouvements, en position debout,
assise ou allongée), une classification selon les propriétés qualitatives du gigong
(mou, dur, léger, avec la « pensée » yi, sans la pensée ou au-dela de la pensée) ou
encore une autre établie selon les « manieres de pratiquer » (techniques appliquées
sur les autres : imposition des mains, massages ou chiropraxie, techniques appli-
quées sur soi-méme : sans mouvements corporels, avec mouvements volontaires du
corps, avec mouvements involontaires du corps). L une des classifications les plus
courantes d’un point de vue distinctif distingue trois catégories : le gigong médical
issu de la médecine traditionnelle ou scientifique (yixue gigong), le gigong reli-
gieux (zongjiao qigong), le gigong 1ié aux arts martiaux (wushu gigong). Les
qigong religieux se sub-divisent en gigong bouddhique, taoiste, confucianiste, ou
lié aux arts divinatoires. Soulignons cependant que chaque catégorie se superpose
partiellement a une autre et indique plutot une dominante, le gigong étant fonda-
mentalement syncrétique.

Par ailleurs, le terme « gigong ordinaire » est une catégorie non-distinctive
employée pour qualifier le gigong enseigné par des maitres « ordinaires » qui inter-
viennent a un niveau local et micro-social en contraste avec le gigong médiatisé,
diffusé par des maitres trés charismatiques, célebres a un niveau international et
aux biographies hagiographiques, un gigong qui peut étre étudié par une approche
plus globale et macro-sociale .

Bien qu’il s’enracine dans la tradition taoiste en particulier, le gigong en tant
qu’ensemble de pratiques spécifiques et dans son acception moderne apparait dans
le premier quart du XXe siecle [Despeux, 1997 ; Xu, 1999] ; ce terme est un néolo-
gisme d’un usage treés rare avant les années 1950, période ol ce corpus de pratiques
devint un objet de promotion au service du Parti Communiste Chinois et un produit
du maoisme [Chen, 2003 ; Palmer, 2005] dans le contexte de la promotion d’une
médecine traditionnelle chinoise « modernisée », « scientifique », « systématisée »
et « normalisée » [Hsu, 1999, p. 7]. Ce n’est qu’a partir des années 1980, avec
I’avenement des réformes économiques, que le gigong devint ouvertement
« pluriel » et « syncrétique » et qu’il fut identifié comme un phénomene social
d’une ampleur imprévue par ses promoteurs officiels qui se divisent alors sur la
question.

3. Les enquétes de I’auteur ont surtout été conduites aupres de maitres qui entrent dans la catégorie des
maitres « ordinaires ».

Autrepart (42), 2007
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Ainsi, la campagne politique lancée en Juillet 1999 en Chine contre le mouve-
ment Falungong, gigong de la « Roue de la Loi »*4, est d’une certaine maniére
I’aboutissement de ces dissensions, révélant une fois encore I’actualité et la perma-
nence du discours étatique sur la science, vecteur du développement et de la moder-
nisation de la société, en contraste avec les « superstitions » (mixin) percues
comme un obstacle majeur au progrés social et économique’. L’émergence du
Falungong sur la scéne politique et internationale en 1999 a marqué un tournant
dans les études sur les gigong et a eu des conséquences sur I’ensemble du phéno-
mene social gigong en Chine, aujourd’hui invisible publiquement et réduit a la
clandestinité : dans ce contexte historique, précisons que mon étude ethnologique
est limitée aux gigong pratiqués et représentés dans les années 1980-1990 et
n’integre pas les données sur le Falungong qui, 2 mon avis, n’est pas représentatif
de I’ensemble des groupes de gigong, ce qui explique aussi qu’il ait connu un destin
particulier. Notons cependant que la campagne de « rectification » du gigong a
commencé en 1996 jusqu’a son durcissement en 1999 [Palmer, 2005].

Mon article est organisé en deux parties. Dans la premiere, sont analysés les
discours qui éclairent les processus de légitimation construits par les différents acteurs
de la « culture du gigong » (qigong wenhua) et le développement de formes de gigong
« politiquement correctes ». La deuxieme partie introduit des aspects des « nouvelles
religions » a Taiwan, archétypales en matiere de syncrétisme, et I’exemple du mouve-
ment Yiguan dao (Voie de I’Unité) aux pratiques renégociées et objet d’enjeux locaux
et transnationaux. Enfin, les deux catégories de pratiques (gigong et « nouvelles
religions ») seront reliées en considérant I’hypothese d’un héritage des sectes reli-
gieuses chinoises. Celles-ci furent particulicrement actives au XIX® et au XX¢ siccles
jusque dans les années 1930 pendant la période de modernisation de la Chine. En
effet, la Chine avait intégré des ingrédients des cultures occidentales relayés par des
élites chinoises souvent éduquées en Occident et plus scientistes et modernistes que
les Occidentaux eux-mémes. Le contexte troublé de 1’époque est un facteur explicatif
de ’engouement des populations chinoises pour ces mouvements religieux.

Les « nouvelles religions » qui se sont constituées, soit a la fin du XIxe siecle et
jusqu’aux années 1930 en Chine, soit dans la décennie 1980 a Taiwan, ont une filia-
tion plus directe que les groupes de gigong avec les sectes religieuses traditionnelles °.

4. Sur le Falun gong, objet d’enjeux politiques, sa doctrine et sa dimension religieuse spécifiques, voir
Palmer [2005, 2001], Chang [2004], Ownby [2003], Vermander [2001, 1999]. 11 faut préciser que 1’étude ethno-
logique sur les groupes et les formes de gigong « ordinaires » que j’ai menée dans les années 1990, était terminée
au moment de la campagne politique contre le Falungong et que les publications sur le gigong parues dans les
années 2000 traitent essentiellement de ce groupe car I'intérét pour le gigong s’est fortement accru dans le milieu
académique a la suite de ces événements a un moment a la une de I’actualité internationale (avril, juillet 1999).

5. Les marxistes chinois ont qualifié le foisonnement religieux des traditions populaires locales de
« superstitions » en les distinguant des religions du monde rationalisées (zongjiao) au nombre de cing
(Bouddhisme, Taoisme, Islam, Catholicisme et Protestantisme) pour les Chinois [Gladney, 1994, p. 266].
Aux XIxc et XX¢ siecles, sont incluses dans la catégorie « mixin » les pratiques et les croyances des groupes
religieux hétérodoxes (xiejiao). Sur ces groupes, voir Haar [2000, 1992]. Falungong a été classé comme
xiejiao par la propagande officielle peu apres le déclenchement des persécutions [Haar, 2000, introduction].

6. J’avais tenté d’établir un lien entre les sectes chinoises syncrétistes avec celles des groupes de gigong
en identifiant des pratiques religieuses communes [Micollier, 1995, p. 314-316].

Autrepart (42), 2007
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Aujourd’hui, dans une perspective plus générale d’histoire sociale de la religion
populaire chinoise, Palmer [2005, p. 428] a confirmé que le gigong est une expres-
sion contemporaine de la nébuleuse sectaire, une composante majeure de la plura-
lité religieuse depuis la dynastie des Ming (1368-1644).

Le gigong « travail du souffle, exercice de 1’énergie vitale » est un ensemble de
pratiques et de savoirs néo-traditionnels a dimension thérapeutique et religieuse’.
Des « séquences » rituelles sont insérées dans des formes de gigong. Alors qu’un
ensemble de gestes techniques successifs et coordonnés constitue une forme de
gigong qui peut étre chorégraphique par sa dimension esthétique, il ne correspond pas
d’un point de vue technique a un rituel religieux. Ayant observé ces pratiques dans
deux sociétés oul la gestion par I’Etat du fait religieux n’est pas similaire, notons qu’il
est évidemment beaucoup plus difficile de dévoiler publiquement son affiliation reli-
gieuse en Chine populaire qu’a Taiwan. A Taiwan, des pratiques de gigong sont faci-
lement repérées dans des rituels religieux qui relevent de cultes locaux, bouddhiques
ou syncrétistes : elles sont insérées dans des formes et structures religieuses préexis-
tantes alors qu’en Chine, elles constituent une catégorie de pratique sociale a dimen-
sion thérapeutique intégrant des éléments religieux [Micollier, 1998a, p. 32].

Une pratique réguliere est vécue comme contribuant a la préservation de la
santé, au prolongement de la vie et a la régression des états pathologiques. Un trip-
tyque de techniques — le travail de la relaxation, de la respiration et de la pensée,
forment une matrice a partir de laquelle se combinent de nombreuses variantes : des
rituels « intérieurs » sont fondés sur le travail de visualisation a I’aide de la pensée
(yi) [Micollier, 2004, p. 112-115] et des états de « transe » sont générés par la
pratique [Micollier, 1999, p. 26-28]. Les fragments de rituels sont empruntés a
plusieurs religions chinoises traditionnelles ou a la culture religieuse populaire. Le
corps est le véhicule, le support et la matrice de ces rituels. Il est percu par les prati-
quants et éventuellement des acteurs non-engagés dans la pratique du gigong
comme un « corps-microcosme » immergé dans, circulant et transformant un
« environnement-macrocosme » lui-méme en mouvement: le corps humain
devient donc un espace rituel dynamique. Ces aspects renvoient au modele du corps
taoiste mis en évidence par Schipper [1982].

La technique de traitement qui consiste a projeter le ¢i a distance (fagi) fait partie
des constantes observées dans des contextes variés en matiere de soins par gigong.
L’analyse des gestes techniques fondée sur des documents filmés sur le terrain met
en évidence un nombre limité de gestes précis et répétitifs. La ritualité s’exprime par
une stylisation de la pratique : chaque maitre ajoute des variantes personnelles a ces
gestes génériques. L’étape suivante du traitement a pour objectif thérapeutique
d’« attraper et de jeter le mauvais gi hors du corps du malade » (zhuagqi, rengqi).

En Chine populaire, les formes d’expression religieuse sont normalisées et
réduites a des « formes politiquement correctes » : le gigong est un ensemble de

7. J’explique dans un autre article pourquoi le gigong releve de la nébuleuse des pratiques néo-tradition-
nelles [Micollier, 2006] : schématiquement parce qu’il inclut des éléments empruntés a la biomédecine et
qu’il a connu un processus de « biomédicalisation » qui concerne des pratiques et des représentations.

Autrepart (42), 2007
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pratiques flexibles qui ne se laisse pas facilement enfermer dans des catégories
définies, inséré dans d’autres pratiques sociales, notamment des pratiques sportives
ou de santé intégrant des éléments et des signifiants religieux.

Pluralité des discours et processus de légitimation de la pratique

Plusieurs catégories de discours (officiel, scientifique ou pseudo-scientifique,
religieux, traditionnel) éclairent d’une part des aspects de la dimension sociale et
politique du gigong, d’autre part les voies de légitimation utilisées par les prati-
quants face a des politiques publiques ambigués, c’est-a-dire oscillant entre la
promotion et la répression de ces pratiques notamment parce que les autorités
étaient divisées sur le sujet, ce qui a donné lieu a I’émergence de plusieurs discours
« officieux ». Comme le résume trés bien Palmer [2005, p. 28-29], « Qu’il s’agisse
de la naissance institutionnelle du gigong en 1949, de 1’élaboration d’une idéologie
national-scientiste, de la promotion des pratiques par des dirigeants du Parti, des
tentatives de régulation des maitres ou de la suppression du Falungong en 1999, les
enjeux politiques ont été centraux a chaque étape de son développement ».

Les discours scientifique et religieux donnent des clés pour comprendre la ratio-
nalité qui sous-tend le gigong identifié comme pratique sociale. Le discours sur la
tradition pose le probleme de la transmission et de la transformation des pratiques.
Les formes de gigong présentent une pluralité de référents par I’utilisation
conjointe de traitements issus de médecines différentes (médecine traditionnelle
chinoise, médecine populaire locale ou familiale, biomédecine) et par un modele
explicatif renvoyant a plusieurs paradigmes. Cette pluralité apparait aussi dans
I’étude de la relation maitre/disciple et dans la distinction entre maitre et professeur
[Micollier, 2006]. Elle renvoie a la pluralité thérapeutique observable en Chine
contemporaine : la biomédecine (médecine occidentale ou médecine moderne,
xiyi), la médecine traditionnelle chinoise (zhongyi) et éventuellement une médecine
locale sont pratiquées dans le cadre institutionnel ; la médecine traditionnelle liée a
I’usage de plantes ou des pratiques religieuses et la médecine populaire familiale
s’exercent hors du champ institutionnel.

Discours officiel : voix divergentes

Une sélection d’articles de presse révele la permanence d’un discours officiel
qui sanctionne ces pratiques en les définissant comme un ensemble de supersti-
tions 8. Des auteurs d’ouvrages sur le gigong reconnaissent I’embarras des autorités
chinoises a classer le gigong dans la catégorie « science »? ou « superstition ». Le
concept de gi au ceeur de la théorie et de la pratique du gigong et de la médecine
chinoise traditionnelle, doit étre reconsidéré : « Dans I’espoir de préserver les

8. Voir traductions d’articles de la presse officielle dans Mac Innis [1989, p. 385-410] ; art. de Yu [1994].

9. 11 faut rappeler qu’en chinois, le terme « kexue » (science) embrasse un vaste champ sémantique
incluant le paradigme scientifique (science moderne internationale) mais aussi toute forme de connaissance
rationnelle, classificatoire, empirique, savante. Dans les revendications de « scientificité » des pratiquants de
qigong, I’observateur a parfois des difficultés a distinguer le sens précis que les acteurs lui accordent.

Autrepart (42), 2007
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trésors médicaux de la tradition chinoise, tout en détruisant toutes les anciennes
superstitions, les autorités post-dynastiques de la Chine continentale, ont été
forcées par une réalité évidente de choisir entre les deux, en redéfinissant le gi
comme un concept scientifique plutdt que superstitieux » [Dong, 1990, p. XV].

Une difficulté majeure a résoudre en vue d’une redéfinition est de tracer la fron-
tiere entre science et superstition : « Depuis la fondation de la Nouvelle Chine en
1949, le gouvernement a accordé beaucoup d’attention a la pratique du gigong dans
le programme de santé publique. Pourtant, le mysticisme et les superstitions ont
porté tort a I'image du gigong considéré comme une branche de la science. Les
charlatans ont provoqué une suspicion profonde vis-a-vis du gigong, en diminuant
sa crédibilité. Le but de ce livre est de mettre fin a ce doute, en éliminant la mysti-
fication, en réaffirmant les principes du couple yin-yang et de la médecine chinoise
traditionnelle » [Jiao 1990, préface a I’édition chinoise].

Les pratiques thérapeutiques considérées comme appartenant a la médecine
chinoise traditionnelle, sont au service d’une volonté politique : une tradition réac-
tualisée « scientifiquement » peut contribuer a la modernisation et au développe-
ment économique d’ ot I’Etat tire une partie de sa légitimité. Les autorités montrent
une attitude qui est a priori paradoxale développant un argumentaire tantot hostile,
tantot favorable a la tradition. D’une part, il faut lutter contre les obstacles au chan-
gement économique et social tels que certaines valeurs confucéennes, les religions
et les superstitions ; d’autre part, la valorisation de la médecine traditionnelle ou de
la science et de la technologie chinoises, réhabilite la tradition et encourage sa revi-
talisation. Enfin, le discours officiel s’applique a souligner la performance natio-
nale en donnant les exemples de progres scientifiques réalisés dans les domaines de
la santé, les biotechnologies, la physique et 1’aérospatiale. Il est nécessaire non
seulement de revaloriser la médecine traditionnelle mais aussi de devenir perfor-
mant au niveau international dans la pratique et la recherche biomédicales. En fait,
le paradoxe n’est qu’apparent, en particulier dans le contexte chinois, car les objec-
tifs ne sont per¢us comme exclusifs I’'un de I’autre, ni au niveau de la pratique, ni
au niveau des idées. Ce type de discours favorise, de maniere implicite, 1I’expres-
sion d’une tendance nationaliste et ethnocentriste et constitue un gage de reconnais-
sance nationale pour le pouvoir politique.

De plus, dans les années 1990, la Iégitimation par la science semble étre un détour
nécessaire pour une transnationalisation en direction des sociétés occidentales : le
succes du gigong dans une culture étrangere hégémonique est percu comme une valo-
risation de la culture chinoise et alimente le sentiment d’appartenance a une société
garante de cette culture, réactivé dans les périodes de changement social et aujourd’hui
de globalisation économique et culturelle. La plupart des ouvrages publiés en Chine
populaire sur le gigong édités en langue anglaise, inclut un chapitre sur la preuve
scientifique de I’existence du gi et un autre sur I’expérimentation scientifique '°.

10. Voir Jiao [1990, p. 63-82] ; Zeng [1991, p. 2-20 et 47-64], ouvrage généraliste sur les pratiques de
qigong évoquant I’histoire de la discipline, sa dimension thérapeutique, son caractere scientifique et des tech-
niques concretes.

Autrepart (42), 2007
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Les ouvrages en chinois décrivent des techniques associées a une finalité théra-
peutique précise, telle que le traitement d’une maladie ou d’un ensemble de mala-
dies appartenant a la méme catégorie nosologique. La presse chinoise officielle
rappelle les pathologies adaptées au traitement par gigong, et évoque le probléme
de D’efficacité thérapeutique. Peu d’articles traitent de la question de la validité
scientifique.

La référence a la science moderne sert a légitimer des pratiques ou des théories
qui en sont a priori tres éloignées. En utilisant I’argument d’appartenance théorique
et pratique du gigong a la médecine chinoise traditionnelle, des pratiquants
convaincus de D’efficacité du gigong s’obstinent dans une démarche visant a
prouver la scientificité : ils ont un besoin de reconnaissance partagé par des groupes
non-pratiquants et par des autorités médicales et politiques.

Discours (pseudo-)scientifique

Le discours scientifique du gigong suggere une base référentielle composée
d’éléments issus du modele scientifique et d’autres hérités des traditions philoso-
phiques et religieuses. La méthodologie des protocoles sur le gigong est scienti-
fique et indique une connaissance des techniques de pointe dans les domaines de la
biologie moléculaire, I’endocrinologie, la neurophysiologie et I’ électrophysiologie.
Le modele d’interprétation de ces expériences est souvent celui de la médecine
chinoise traditionnelle !'. Crombez [1992-1993, p. 290-291] a observé les techni-
ques d’expérimentation de I’ Institut de Recherche sur le Qigong a Shanghai : « Il'y
a la rassemblées nombre de sections : électromagnétisme, microscopie électro-
nique, biochimie... On s attache a étudier les effets du Qi-Gong sur les maladies et
le support énergétique de cette méthode... Les instruments et la méthode scienti-
fique moderne sont appliqués a cet univers intermédiaire et ondulatoire... Il se fait
une recherche fondamentale, approuvée et subventionnée par les autorités, sur cette
réalité ! »

Crombez insiste sur le fait que le gigong faisait 1’objet de recherches cliniques
et scientifiques dont les résultats étaient discutés lors de congres internationaux et
qu’il n’y avait pas de dimension religieuse associée a la pratique du gigong dans
I’institution, contrairement aux représentations occidentales des médecines
énergétiques : « Pas de chamanisme, pas de mysticisme... s’il y a un idéalisme,
c’est celui que 1’on peut rencontrer dans n’importe quel laboratoire universitaire...
une passion prudente, une conviction discrete » [Crombez, 1992-1993, p. 290-291].

Cet exemple montre de maniere explicite I’insertion d’un changement scienti-
fique (la médecine expérimentale) dans un contexte qu’il pourrait menacer, qui
finalement le tolere et se le réapproprie. L analyse d’Unschuld [1985] fondée sur
une histoire des idées sur la médecine en Chine qui s’attache a souligner la conver-
gence entre théorie biologique et préalable social, processus qui a conduit au darwinisme

11. Voir The Third National Academic Conference on Qigong Science [1990, p. 8-9]. Cet ouvrage est un
ensemble de résumés de protocoles de recherche.
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social, est un peu du méme ordre. Le modele occidental de la médecine moderne au
X1xe siecle indique que des liens serrés se sont tissés entre la science et la société :
les principes de la médecine expérimentale ont été systématisés pour la premicre
fois par Bernard au milieu du XIx¢ siecle. Son ouvrage Introduction a I’étude de
la médecine expérimentale [1865] reflete un point de rupture épistémologique
dans la médecine occidentale. 11 offre de nouvelles perspectives en rapportant une
réflexion générale sur les expériences antérieures plutdét qu’une description des
nouvelles. De plus, le développement de cette médecine qui tend a devenir une
médecine mondiale, montre que les efforts universels d’industrialisation de tous les
Etats en vue de d’atteindre le niveau de vie de 1'Occident, y compris en matiere de
santé publique, requierent I’émergence d’un systéme de soins universel [Unschuld,
1985, p. 235].

Dans le discours des pratiquants de gigong médical, la scientificité de la
méthode est un argument essentiel pour 1égitimer leurs activités en particulier si
elles sont exercées dans les hopitaux publics. La méthodologie, les outils d’évalua-
tion et I’expérimentation conduite a 1’aide de protocoles de recherche précis dans
des instituts officiels visant a apporter une preuve d’efficacité biologique du gigong
médical, peuvent étre qualifiés de « scientifiques ». Le terme « discours scientifique »
réfere a une dimension métaphorique de la science puisque le modele explicatif ne
s’inscrit pas dans le cadre du paradigme scientifique mais de la tradition médicale
chinoise méme si I’expérimentation est scientifique.

Discours religieux

Un discours religieux comprenant un langage spécifique, des signifiants reli-
gieux et des séquences rituelles, apparait dans les méthodes de traitement [Micol-
lier, 2004, 1995]. Les pratiquants de gigong religieux mobilisent des arguments de
type scientifique, mais de maniere moins systématique que les pratiquants de
qigong médical, et revendiquent une appartenance religieuse. La dimension reli-
gieuse du discours des acteurs a I’intérieur du groupe est ouvertement affirmée,
explicite, dominante par rapport au discours sur la science destiné aux non-prati-
quants ou aux médias. Le discours religieux des pratiquants de gigong médical
montre qu’un discours religieux est présent dans toutes les formes de gigong, méme
les plus « scientifiques » n’ayant a priori aucun lien avec des pratiques religieuses.

Si le discours et les pratiques relevant du paradigme religieux sont prégnants dans
les réseaux de gigong médical, cet aspect est a fortiori plus évident dans les réseaux
de gigong religieux. Méme si la dynamique conceptuelle science/religion demeure
pertinente, c’est autour de la composante religieuse que la logique opératoire et idéo-
logique des adeptes se construit principalement, et non plus autour de la relation
science/religion mise en évidence dans le cadre du gigong médical. La figure du
maitre, le systeme de valeurs et les formes de sociabilité liés a la discipline corporelle
du gigong révelent la rationalité et la dimension sociale du discours religieux.

Donnons un exemple ethnographique montrant les référents multiples du
discours religieux d’une forme de gigong liée aux arts divinatoires, le « Qigong du
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Faite Mystérieux » (Xuanji gigong) que I’on peut classer dans la catégorie des
qigong religieux.

A Taide d’incantations propitiatoires, le maitre tire au sort des cartes divina-
toires pour lire I’avenir 2. La dimension thérapeutique n’apparait pas dans une
méthode de traitement, mais en termes de pronostic, dans la prédiction de maladies
ou de leur évolution. La finalité de la consultation divinatoire est la prévention.
Conseillant diverses méthodes de traitement, le maitre-cartomancien a un role de
« maitre-thérapeute » : il peut recommander d’autres formes de gigong et des types
de recours disponibles relevant des médecines chinoise traditionnelle, occidentale,
populaires ou familiale.

Le corpus divisé en cartes fastes et néfastes se compose de 64 cartes correspon-
dant aux 64 hexagrammes du Yi Jing '*. D’un point de vue distinctif, le caractere
faste ou néfaste est facilement reconnaissable par des éléments du patrimoine
culturel commun. Les cartes ne sont pas « écrites » dans un langage ésotérique ou
réservé a des initiés : le cartomancien aide seulement a affiner I’analyse premiere et
grossiere du non-spécialiste, et a appliquer le sens générique de la carte a la vie et
a la personnalité du pratiquant. La majorité des cartes contient des expressions
tirées du classique « I’ Art stratégique de Sunzi » (Sunzi bingfa) issu de la tradition
savante et des images évoquant la vie, les actions de personnages historiques ou
mythologiques empruntées a la tradition populaire chinoise. Ces expressions sont
des extraits de textes ou des commentaires sur des extraits, parfois éloignés formel-
lement du texte de référence, conservés en tant que référents culturels. C’est le sens
commun transmis par les légendes d’usage courant dans la langue chinoise.

Les cartes présentent une structure type [Micollier, 1995, p. 325] :

Stratageme appliqué . Extrait du Sunzi bingfa
Mise en situation de personnages historiques Enoncé du stratageme, théorie
ou mythologiques

Extrait du Sunzi bingfa transformé
IMAGE en expression en quatre caracteres (chengyu
référent culturel, sorte de proverbe)

L’image est un référent culturel et met en scéne le stratageme écrit sur 1’autre
moitié de la carte sous forme d’extrait du Sunzi bingfa ou de chengyu. La relation
entre le stratagéme énoncé et le stratagéme appliqué est une mise en situation. La
plupart des personnages représentés est décrit dans des romans chinois célebres tels
que les « Trois Royaumes » (San guozhi), le « Voyage en Occident » (Xi youji), le
« Réve du Pavillon Rouge » (Honglou meng). Les empereurs historiques évoqués
sont devenus des personnages mythologiques.

12. Voir exemples de formules incantatoires, Micollier [1995, p. 326-327].

13. Le Yi Jing « Classique des Mutations » appartient simultanément au canon taoiste et au canon confu-
céen. Il décrit et donne les clés d’une méthode de divination complexe ; I’ensemble des combinaisons possi-
bles des Huit Trigrammes de base 8X8 produit les 64 hexagrammes. Pour plus de précision sur cette méthode,
voir trad. Wilhelm [1973] ; Smith [1991].
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Discours des pratiquants et traditions

Le gigong a hérité, notamment du point de vue des techniques, de méthodes
traditionnelles telles que I’alchimie intérieure (neidan) [Robinet, 1991, p. 209-247,
1989] et la gymnastique (daoyin) [Despeux, 1989]. Cependant, dans le contexte
socio-historique ou il a émergé, le gigong est définitivement moderne, s’inscrivant
en rupture avec le passé et développant des formes de sociabilité spécifiques.
Chaque maitre croit ou fait semblant de croire qu’il est le garant d’une tradition
légitime. L analyse des données historiques confirme que la référence a la tradition
est une condition nécessaire a I’acceptation d’une innovation dans la société [Yan,
1989, p. 100], un fait bien documenté par les anthropologues dans diverses cultures
du monde [Olivier de Sardan, 1995].

M. Z., maitre-informant privilégié, travaille simultanément dans 1’institution
médicale et hors-institution, et mobilise plusieurs discours de 1égitimation au fil des
séances d’apprentissage. Lors des premicres séances, ses explications sont fondées
sur des arguments scientifiques, alors que les références a une culture religieuse
sont de plus en plus explicites dans les dernieres. Se réclamant d’une tradition
« authentique », il critique les nouvelles méthodes. Or, sa propre méthode
n’échappe pas aux innovations. Il rejette le phénomene de mode suscité par le
qigong alors qu’il y contribue quand, par exemple, il met au point une méthode
d’amaigrissement par gigong [Micollier, 2004, p. 130-131]. De plus, il fait une
recherche sur le fantenggong, méthode qui a pour objectif de traiter les cancers et
le SIDA, des maladies récemment identifi€ées et considérées comme des fléaux
sociaux. Il enseigne donc des méthodes médiatisées et peu traditionnelles compa-
rées a d’autres : le fantenggong n’est pas structuré a partir d’'une matrice héritée de
la tradition a laquelle s’ajoutent des composantes modernes. C’est une méthode
résolument moderne composée d’éléments provenant d’origines diverses, réunis de
maniere hétéroclite dont la cohérence interne n’est pas fondée sur un support
culturel reconnaissable et précis.

M. Z. revendique simultanément une pratique orientée vers la modernité :

Comme vous étudiez la culture classique de la Chine, vous allez comprendre ce que
mon maitre utilise... ¢’est en langue moderne (baihua) '* que 1’on écrit les charmes.
C’est plus facile a comprendre ; ¢’est de la science. Pourquoi ? Parce qu’on utilise le
baihua, c’est forcément moderne ; on ne sait pas €crire en chinois classique... Moi-
méme, je ne comprends pas cette langue ancienne (wenyan).

Peu apres, il fait référence a la qualité des méthodes et des valeurs tradition-
nelles qui sous-tendent la mise en application correcte des principes (daoli) condi-
tionnant I’efficacité des techniques. Ainsi, pour une préparation et une utilisation
correctes des charmes, 1’application de la méthode traditionnelle est obligatoire et
garantit I’efficacité. Il faut noter I’association d’idées chez M. Z. entre modernité,
science et tradition, et religion (superstition). M. Z. se réclame de la tradition, mais
a une connaissance limitée du contenu des Classiques et de la langue classique. Se

14. Langue parlée adoptée pour I’écrit en 1919 a I’issue d’un mouvement critique vis-a-vis de la tradition
mené par des groupes d’intellectuels réformistes ou radicaux, voir Chevrier [1983].
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réfere-t-il plutot a une tradition populaire et a une transmission orale ? Son pere
était un médecin chinois traditionnel (lao zhongyi). Quelle connaissance avait-il
des textes ? Selon M. Z., la transmission s’est opérée de maniere empirique consis-
tant entre autres a apprendre une série de recettes « efficaces » telles que ’'usage de
charmes dessinés (huafu) sans références précises a des textes médicaux savants. Il
est difficile de répondre a ces questions a partir du récit de vie de M. Z. car des
conditions d’ordre politique, social et idéologique ont pu le contraindre a rompre
avec une tradition livresque. Le récit de M. Z. sur la vie de son pere donne des indi-
cations sur la figure idéale du thérapeute construite par M. Z. En effet, il considere
son pere comme un médecin de haut niveau et sa pratique comme exemplaire.

Rappelons ici que nos investigations ethnographiques et documentaires identi-
fient le gigong comme un site ou des tendances nationalistes, universalistes et
prosélytes se manifestent notamment a travers les discours des pratiquants (maitres,
éleves, adhérents, disciples) : parmi d’autres, citons les discours de Jiao [1990], de
M. Z. et des pratiquants de « Qigong du Faite Mystérieux » (Xuanji gigong)
rapportés dans Micollier [2004, p. 116-118]. Un parallele peut étre établi avec les
tendances idéologiques dominantes repérables dans les nouvelles religions
d’Extréme-Orient ol un idéal universaliste s’agreége sans problemes a une configu-
ration nationaliste [Mayer, 1987, p. 91-105].

Qigong, « nouvelles religions » et sectes religieuses traditionnelles

Les « nouvelles religions » a Taiwan

Les « nouvelles religions » (xinxing zongjiao) littéralement « mouvements reli-
gieux émergents » connaissent un développement continu depuis plus de deux décen-
nies en termes du nombre d’adeptes et des enjeux socio-politiques qui y sont associés.

Les enquétes de terrain ont été menées en milieu urbain a Taipei en 1995, 1996
et 1997. Au niveau méthodologique, les « nouvelles religions » ou « religions
syncrétistes » ont été approchées par leur dimension thérapeutique et précisément
grice aux liens qu’elles entretiennent avec les pratiques de gigong.

La doctrine de la religion de la « Mere qui n’est pas encore née » (Wusheng
laomu) *, un aspect significatif du corpus des croyances et des pratiques des
« nouvelles religions », est décrite ici parce qu’elle met en lumiere leur syncrétisme
complexe et parce qu’elle renvoie aux rapports entre le champ religieux et celui du
politique. La croyance en la divinité féminine (Wusheng laomu) partagée par la
majorité des sectes syncrétistes occupe une position centrale dans le panthéon avec
le « Bouddha du Futur » Maitreya (en chinois, Milefo), et se serait développée a
partir de la religion populaire : cette divinité régule le cycle des kalpas '®, envoie les

15. Sur I’histoire de ce culte et de cette doctrine, voir Naquin [1976] ; Overmyer [1976].

16. Ere cyclique divisée en quatre phases (naissance de I’univers, extension, déclin et continuation du
chaos) ; période infiniment longue constituant I’unité temporelle de base dans la conception bouddhique
[Diener et alii, 1991].
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bouddhas sur terre pour guider les adeptes, et accueille tous les adeptes en son sein
et méme dans son utérus pour les sauver. Invention qui porte un sens en elle-méme
ou prolongement de croyances populaires anciennes, cette divinité féminine a un
role central dans les cultes, un trait distinctif des millénarismes sectaires chinois
[Harrell et Perry, 1982, p. 287, 290-291]. Connue sous les noms de « Mere d’Or »
(Jinmu), de « Dame Reine-Mere » (Wangmu niangniang), de « Vénérable Dame
Mere » (Laomu niang), de « Vénérable Mere » (Laomu), ou seulement de « Mere »
(Mu), un certain nombre d’auteurs I’identifient a une figure de la mythologie
chinoise, la « Reine-Mere de 1'Ouest » (Xiwang mu)'” [Jordan and Overmyer,
1986, p. 129], d’autres au Dao évoquant une « mere cosmique qui aurait donné
naissance a tout ce qui existe » [Clart, 1997, p. 9], d’autres encore a Guanyin,
déesse bouddhique de la compassion [Bosco, 1994, p. 433]. Elle est éventuellement
un substitut des trois selon les rituels et les groupes qui les accomplissent.

Dans les mythologies sectaires depuis les Ming (1368-1644), la « Meére Eternelle »
précede dans le processus de création toutes les autres divinités des panthéons
bouddhiques, taoiste et populaire local ; elle a un statut plus élevé et plus d’autorité
que celles-ci. Divinité supréme, créatrice de I’humanité, et mere pleine de compas-
sion, elle ceuvre pour le retour de ses enfants. Les membres de la secte deviennent
ses enfants adoptifs : ces étres humains vivent sur terre et sont destinés a suivre la
« Voie » pour gagner leur salut et la rejoindre au « paradis », terme référant au
paradis des immortels dans le Kunlun si Jinmu est identifiée a la Xiwang mu, au
nirvana si elle est assimilée a Guanyin (conception bouddhique), ou au retour a
I’origine, au chaos originel (Wuji « Sans Faite », Taiji « Faite Supréme ») '® si elle
est assimilée au Dao (conception taoiste). L.’idéologie des groupes exprimée par le
culte a la « Mere Vénérable » remet explicitement en cause la supériorité des
bureaucrates célestes masculins : selon Sangren [1983, p. 22], de la méme maniere
que les garcons apprennent a contourner les regles d’autorité formelle dans la
famille en se tournant vers leurs meres, les membres des cultes sectaires subvertis-
sent, au moins symboliquement, la structure hiérarchique des bureaucraties célestes
de la religion d’Etat, des cultes territoriaux et du culte des ancétres en vénérant la
« Mere Eternelle » .

Bien que les représentations graphiques de la « Mere d’Or » ne soient pas rares,
les adeptes soulignent que la déesse est une entité trop abstraite pour étre repré-
sentée avec des images. Selon les discours de membres de la « Voie de 1’Unité »
(Yiguan dao), n’étant ni homme ni femme, elle n’a pas forme humaine, et le nom
de « Mere » est uniquement une figure de style. Sa présence est parfois manifestée

17. Cette divinité, déja mentionnée dans les sources de la dynastie Han (-206/+220), gouverne le paradis
des immortels dans la montagne du Kunlun a I’Ouest de I’Empire. Dans la mythologie chinoise, cette
montagne située a la frontiere de I'Inde et de la Chine, représente I’axe du monde et le pilier du ciel ; en Inde,
il s’agit du Mont Sumeru.

18. Référence a la cosmogénese taoiste : le Wuji, chaos originel, est un principe de création, 1’état des
choses préexistant et a partir duquel va émerger le Taiji ; il intervient donc avant le Taiji dans le processus de
création.

19. Sur les bureaucraties célestes, les cultes territoriaux et le culte des ancétres, voir les études sur la reli-
gion populaire a Taiwan, dont Feuchtwang [1992] ; Wolf [1974] ; Jordan [1972].
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par I’image d’un dragon dans un rondeau. La représenter comme un &tre humain est
une convention qui présente deux avantages : la statuaire constitue un symbole effi-
cace et I’assimilation de la « Meére Vénérable » a la « Reine-Mere de 1’Ouest », a
Guanyin ou au Dao, 1égitime son role central. La représentation anthropomor-
phique de la « Mere Vénérable » précede historiquement la forme abstraite. La
valorisation d’une forme non anthropomorphique est une abstraction tardive qui
semble congue pour satisfaire I’adepte potentiel raffiné [Jordan et Overmyer, 1986,
p- 230].

Cette transformation de I’iconographie des cultes de la religion populaire a la
Xiwang mu ou a Guanyin dans lesquels la statuaire joue un role central aboutit a
une « dé-popularisation », une « dé-spectacularisation » des rituels dans la mesure
ou la valorisation de I’abstraction s’inscrit en rupture avec les croyances de la reli-
gion populaire. L’influence du confucianisme et des monotheisms — christianisme
(protestantisme) et islam, caractérisés par une relative sobriété formelle des rituels
et I’absence d’images peut étre une clé explicative de cette tendance.

Précisons que des chercheurs taiwanais considerent les « nouvelles religions »
comme une forme de la religion populaire et s’interrogent sur la terminologie d’un
point de vue distinctif en les nommant « nouvelles religions populaires » (minjian
xinxing zongjiao) [Zheng, 1995a, 1995b] ou (xinxing minjian zongjiao) [Zhang,
1996]. Dans une démarche comparative, Bosco [1994] met en évidence les points
communs entre « nouvelles religions » et formes de la religion populaire. La struc-
ture de la religion dite « populaire » étant une matrice englobante aux contours
diffus, ce point de vue est en cohérence avec les pratiques et les représentations
religieuses locales.

Parmi les « nouvelles religions » dans leur forme contemporaine, le mouvement
Yiguan dao présente un triple intérét — par son succes (nombre d’adeptes et de
sympathisants a Taiwan et a 1’étranger), son rdle d’indicateur identitaire dans la
société taiwanaise, et les enjeux politiques dont il est I’objet. Son histoire et la
transformation des pratiques religieuses qui s’est opérée dans les années 1980
montrent son adaptabilité, son ajustement face aux changements sociaux et politi-
ques, et le succes de ses stratégies de transnationalisation [Micollier, 1998b].

L’instrumentalisation politique des mouvements religieux populaires par 1’Etat
est encore confirmée par les facteurs explicatifs de I’institutionnalisation et de la
légalisation des « nouvelles religions ». A ce propos, I’exemple le plus significatif
est le jeu politique qui a abouti a la 1égalisation du mouvement Yiguan dao [Song,
1983 ; Vermander, 1995 ; Jordan et Overmyer, 1986 ; Jordan, 1982 ; Seiwert,
1981]. Yiguan dao tente encore aujourd’hui d’étendre ses réseaux internationaux
déja mis en place a I’aide d’un prosélytisme agressif. Une stratégie consiste a inté-
grer au corpus de croyances des ingrédients idéologiques qui enrichissent la base
syncrétiste ; le processus de valorisation de la tradition chinoise et de 1’utopie des
sanjiao heyi «1’unité, I’harmonie des trois religions » (bouddhisme, confucia-
nisme, et taoisme) est modifié au profit d’une valorisation de plusieurs traditions
religieuses (visée universaliste) — les sanjiao auxquelles sont agrégées le christia-
nisme (essentiellement le protestantisme) et I’islam jusqu’a promouvoir « I’harmonie
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des cinq religions » (wujiao heyi). Dans cette configuration idéologique, la tradition
chinoise reste la matrice signifiante, une « matrice englobante » préte a accueillir des
traditions religieuses étrangeres ou des segments de traditions « autres ».

Un héritage des sectes religieuses traditionnelles

Un certain nombre de pratiques et de croyances sont communes a certains
groupes de gigong et aux « nouvelles religions » (xinxing zongjiao), un fait qui peut
s’expliquer par le legs des sectes religieuses ?°. Ces derniéres présentent les traits
suivants : le développement d’une sociabilité de type associatif releve de la dimen-
sion religieuse associée a la secte car le mode de fonctionnement associatif est une
expression de la croyance aux différentes communautés de culte, familiales et
locales, par 1’adhésion des personnes ; les motivations personnelles, 1’élitisme
idéologique, les attentes messianiques et millénaristes, toujours présentes de
maniere manifeste ou latente, la Iégitimation de la secte par sa fonction de garante
de la culture chinoise et des valeurs authentiques de I’ensemble de ses traditions,
ainsi qu'un ensemble de pratiques spécifiques, tout ceci permet de reconnaitre une
secte [Mollier, 1989].

Le terme « secte » fait référence a des groupes religieux syncrétistes dont la
présence et la direction sont trans-régionales [Clart, 1997, p. 27] ; I’adhésion a ces
groupes est volontaire. Les motivations personnelles révelent la place centrale
accordée a I’individu, a I’accomplissement spirituel et a un statut personnel : ces
traits psychologiques s’inscrivent en contraste avec ceux qui sont prescrits par
I’ordre social fondé sur des valeurs confucéennes pour une vie harmonieuse en
société.

Structures d’accueil a tendance égalitariste, les formes d’organisation sociale
sectaires peuvent jouer un role palliatif dans une société hiérarchisée qui fonctionne
selon un code social précis et sophistiqué et une structure sociale fondée sur la
structure familiale. L’élitisme idéologique est une dimension fondamentale du
sectarisme religieux chinois.

Il faut noter que les pratiques des sectes et des « nouvelles religions » sont
concordantes et que les pratiques néo-traditionnelles de gigong le sont seulement
par certains aspects. Les points communs avec le gigong sont les serments d’initia-
tion, le contrat maitre-disciple, le prosélytisme par la pratique thérapeutique, 1'utili-
sation de talismans et d’incantations, la méditation et les arts martiaux,
I’accomplissement d’actes méritoires, le paiement des contributions et des dona-
tions et le systeme d’entraide.

Dans les pratiques de gigong, le mode de transmission par initiation et la rela-
tion maitre-disciple s’appuient sur un élitisme idéologique : chaque pratiquant
soutenu et guidé par son maitre peut accéder a un « monde supérieur » (gaoji
Jjingjie) et maitriser des pouvoirs psychiques par un travail sur lui-méme avec le
corps et la pensée.

20. Sur ce legs et ces groupes religieux, voir Overmyer [1999, 1976], Haar [1992].
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L’initiation, le contrat maitre/disciple et I’élitisme idéologique, sont caractéris-
tiques du fonctionnement sectaire et sont repérables dans les groupes de pratiquants
de gigong. Par contre, des différences apparaissent dans les formes que ces traits
prennent. En outre, le foisonnement des formes et des groupes et la diversité des
modalités de fonctionnement a I’intérieur de la catégorie gigong et a I’intérieur de
la catégorie secte n’autorisent pas une généralisation qui serait abusive.

Enfin, le travail ethnographique approfondi effectué avec M. Z. a permis d’iden-
tifier des réseaux informels de pratiquants qui se réclament de sectes taoistes
anciennes !, un fait a considérer pour le moins comme un discours de 1égitimation
et au plus comme une forme de revitalisation contemporaine. Notons enfin que les
adeptes des sectes religieuses du XIxe siecle étaient considérés comme des théra-
peutes efficaces : ils manipulaient des techniques de soin variées intégrées aux
pratiques religieuses telles que des invocations et des techniques de méditation et
de préservation de la santé [Zhuang, 1991]. Ces techniques constituent aussi un
«noyau dur » de pratiques d’un certain nombre de formes de gigong.

Les pratiques de gigong et des « nouvelles religions » éclairent des interactions
entre acteurs de 1’Etat et de la société civile renvoyant aux domaines politique et
religieux, et des processus de 1égitimation mobilisant une pluralité de discours par
diverses catégories d’acteurs sociaux : dans les deux sociétés contemporaines de
Chine populaire et de Taiwan, des faits religieux peuvent étre rapprochés et
analysés en termes d’échanges, de réseaux de relations et de liens historiques méme
s’ils ont été moins directement identifiables en Chine populaire, la liberté de culte
étant beaucoup plus limitée. Ils s’inscrivent dans des dynamiques sociales
« fluides » 2 et difficilement manipulables dans le cadre d’Etats-nations. Les
formes rituelles se transforment au gré de forces relevant de constructions identi-
taires locales renégociées et d’un processus de transnationalisation croissante.
Leurs traits communs indiquent une revitalisation des liens historiques et une libé-
ralisation réelle des échanges dans les deux sociétés chinoises. Alors que les
ouvrages et les informations sur le gigong furent introduits a Taiwan d’abord par le
Japon ou des maitres chinois de «I’Académie de Médecine Traditionnelle
Chinoise » avaient formé des maitres japonais dans les années 1980 [Chen, 2003,
p. 161, 163], d’une part, le dynamisme du gigong dans les années 1990 existe a
Taiwan en partie sous I’influence du mouvement social qu’il a généré en Chine ;
d’autre part, les « nouvelles religions » qui avaient émergé, pour la plupart, avant la
révolution chinoise de 1949, furent exportées a Taiwan dans les années 1950, et
réapparaissent en Chine sous des formes modernisées, un fait a la fois révélateur et
moteur du processus de revitalisation des faits religieux a 1’ceuvre aujourd’hui 3.

21. Zhenggqing pai, et Longmen pai, une branche de 1’école Quanzhen, voir Robinet [1991, p. 250].

22. Sens emprunté a Bauman [2000, p. 1-15] : la « fluidité » est la métaphore idéale de la phase actuelle
de I’ére moderne parce que les liquides, a la différence des solides, n’ont pas de forme stable, et ne se fixent
ni dans I’espace ni dans le temps.

23. Données de terrain sur le mouvement Yiguan dao recueillies en 1999 a Qingdao (Shandong) lors
d’une enquéte prospective sur la revitalisation de mouvements religieux en Chine interrompue suite a la
campagne de répression contre le mouvement Falungong initiée en juillet 1999.
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