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Introduction


Mouvement religieux transnational puissant mais largement méconnu dans le monde occidental, le Yiguandao, « la Voie de l’unité traversant toute chose » ou, plus simplement, « la Voie de l’unité » est né en Chine au XIXe siècle. Interdit après la formation de la République populaire en 1949, il constituerait aujourd’hui la troisième religion structurée de Taïwan. De retour sur le continent, où il opère souterrainement, il se développe également dans l’ensemble de l’Asie, où il compte des millions de membres, et ouvre des missions à travers le monde. Il est désormais implanté de Londres à Vienne en passant par la banlieue parisienne, de Los Angeles à New York et Buenos Aires, du Cap en Afrique du Sud à Melbourne en Australie… La Voie de l’unité est l’un des plus importants, voire le plus important nouveau mouvement religieux en Asie orientale aujourd’hui.


Cette étude part d’un travail de terrain effectué dans un lieu de culte du Yiguandao à Hong Kong. Ce choix s’explique par le rôle de plateforme que joue ce territoire dans les circulations religieuses régionales et notamment dans celles qui lient les deux rives du détroit de Taïwan. Ces relations, sans doute le sait-on trop peu, revêtent une importance majeure et Taïwan, avec ses organisations transnationales bouddhistes, syncrétiques, ses groupes confucéens, ses réseaux de temples, constitue aujourd’hui un foyer important d’exportation du religieux vers la Chine et l’Asie. À partir de Hong Kong, on se proposera d’analyser l’étonnant dynamisme d’un groupe dont le développement est révélateur d’évolutions profondes du paysage religieux en Chine, mais aussi de la situation des relations entre Taïwan et le continent. L’objectif sera de contribuer à notre compréhension des facteurs expliquant l’expansion de puissants « nouveaux mouvements religieux » dans un contexte globalisé où les circulations de personnes et d’informations jouent un rôle considérable.


Ce travail a pour point de départ un questionnement un peu différent. Depuis une vingtaine d’années, je m’efforce de comprendre les destins modernes et contemporains du confucianisme. Avec l’avènement en 1911 de la Chine républicaine, cette tradition a perdu la dimension centrale et holistique qu’elle occupait à la fin de la période impériale. On a alors longtemps considéré que le confucianisme était, d’une certaine manière, sorti de l’histoire et qu’il ne constituait en tout cas plus une ressource pertinente pour une Chine entrée dans la modernité. Pourtant, des « fragments » de cette tradition ont pu perdurer tout au long du XXe siècle et s’incarner dans des projets intellectuels, éducatifs, religieux, sociaux ou encore politiques et idéologiques. Ce sont ces lignes de continuité (et les processus de création, de transformation, de réinvention qui les sous-tendent), souvent occultées par les grands récits modernisateurs, que j’étudie, en prenant pour hypothèse que les références confucéennes constituent des forces susceptibles de jouer de nouveau un rôle significatif en Chine{1}. Le puissant renouveau confucéen observable dans la société chinoise depuis le début des années 2000 va très largement dans ce sens.


Dans un tel cadre, le Yiguandao présente un intérêt particulier puisque, quoique largement syncrétique, il revendique avant tout une identité confucéenne. Il offre dès lors un cas d’étude privilégié pour éclairer l’un des devenirs contemporains du confucianisme, à savoir son appropriation par nombre de sociétés religieuses qui se sont rapidement développées après la fin de l’Empire. C’est dans cet esprit que j’ai commencé, fin 2008, cette recherche. Progressivement, j’ai cependant réalisé que l’essor rapide de ce groupe présentait des enjeux substantiels et posait des questions stimulantes (sur le prosélytisme, le charisme, les fonctions du syncrétisme) qui allaient bien au-delà de ma thématique de départ. Les observations de terrain sur l’engagement missionnaire, le statut du leadership religieux, le rôle du confucianisme ou encore l’organisation et la stratégie du mouvement constituaient dès lors autant d’invitations à réfléchir de manière plus systématique et plus approfondie aux ressorts de la dynamique expansionniste de ce mouvement méconnu mais désormais puissant en Asie. J’ai donc élargi le cadre de ma recherche et ce livre est le fruit de ces réflexions. Reposant avant tout sur des travaux de terrain, il n’a pas pour ambition d’explorer les détails de l’histoire du mouvement ou les arcanes de son dogme. Pour autant, la compréhension d’un certain nombre d’éléments contextuels est évidemment indispensable à la bonne intelligence du sujet. C’est donc à eux que cette introduction sera d’abord dédiée, avant de revenir sur les conditions particulières de mon enquête ethnographique.


La Voie de l’unité et les sociétés rédemptrices


Avant de devenir le mouvement religieux transnational qu’il est aujourd’hui, le Yiguandao était à l’origine une société rédemptrice majeure de la période républicaine (1911-1949). La catégorie de « sociétés rédemptrices » a été appliquée par la recherche récente à un certain nombre d’organisations religieuses ayant émergé après la fin de l’Empire tout en héritant de traditions antérieures souvent taxées, sous la dynastie des Qing (1644-1911), d’hétérodoxes ou de pernicieuses (xiejiao). Profitant d’un environnement social et politique nouveau, y compris dans le domaine de la gestion du religieux par l’État, elles ont étendu leurs activités jusqu’à probablement devenir la principale forme de religion structurée de la période républicaine{2}. Si certaines étaient d’abord préoccupées par la promotion à travers le monde d’une morale ou d’une éthique, d’autres ambitionnaient d’offrir de nouvelles voies de salut. Elles partageaient alors souvent certains traits : un syncrétisme ancien, plus connu sous le nom d’« unité des trois enseignements » (confucianisme, bouddhisme, taoïsme), mais réinventé au point d’intégrer également le christianisme et l’islam ; une eschatologie millénariste annonçant une apocalypse à la fin de « la troisième période de l’histoire humaine » (san qi mo jie) dont il sera question plus loin, mais aussi la possibilité du salut{3}.


Certaines de ces sociétés émanent d’une matrice commune composée de congrégations religieuses se réclamant, depuis le début du XVIIIe siècle, de la Voie dite du ciel antérieur, ou Xiantiandao, qui trouve elle-même ses racines dans d’anciennes traditions apocalyptiques et millénaristes. Le Xiantiandao revendiquait une insertion dans un long lignage spirituel (ou « lignage dans la transmission de la Voie », daotong) que l’on pouvait faire remonter à l’aube de la civilisation chinoise. Comme beaucoup d’autres groupes religieux, il vénérait une divinité suprême appelée la Mère éternelle (wusheng laomu){4} tout en pratiquant un syncrétisme (l’unité susmentionnée des trois enseignements) au sein duquel prédominaient préceptes bouddhistes et pratiques taoïstes, notamment d’alchimie intérieure. En tant que « matrice », le Xiantiandao engendra d’autres sociétés rédemptrices et notamment, pendant la période dite Beiyang (laquelle fait référence aux régimes militaristes au pouvoir au nord de la Chine entre 1912 et 1928), la Tongshanshe (Société du bien) qui parvint à attirer à elle nombre de personnages publics de l’époque{5}. Deux des sociétés rédemptrices de la période républicaine émanant de la Voie du ciel antérieur, devenues deux organisations transnationales puissantes, perdurent jusqu’à aujourd’hui : le Cao Đài vietnamien et, bien sûr, le Yiguandao{6}. La cosmologie du Yiguandao a déjà fait l’objet de diverses études auxquelles nous renvoyons le lecteur soucieux de disposer d’un exposé complet et systématique{7}. On se contentera ici de présenter quelques éléments essentiels sur la doctrine du mouvement et la manière dont elle est très concrètement appropriée par les adeptes.


Brève histoire de la Voie de l’unité


Comme le Xiantiandao, le Yiguandao revendique un « lignage dans la transmission de la Voie » (daotong) qui remonte à l’aube de la civilisation chinoise. Un tel lignage est supposé s’être incarné à travers trois groupes de patriarches et associe les fondateurs et chefs successifs du mouvement à nombre de figures, mythiques ou non, des civilisations chinoise et, dans une certaine mesure, indienne{8}. Le premier de ces trois groupes comprend dix-huit « patriarches orientaux », à la fois des héros culturels (Fuxi, Shennong, l’Empereur jaune, Yu le Grand), des personnages majeurs de l’Antiquité (les rois Wen et Wu, le duc de Zhou) et des sages comme Laozi, Confucius ou Mencius. Le mouvement considère que la Voie a ensuite été transmise à un second groupe de vingt-huit « patriarches occidentaux », c’est-à-dire indiens, en commençant par le Bouddha historique Shakyamuni. Le troisième groupe de dix-huit patriarches orientaux « tardifs » relance le processus de transmission en Chine. Il inclut des figures centrales du bouddhisme chan (plus connu en Occident sous le nom de « zen ») comme Bodhidharma et Huineng (638-713) ainsi que des patriarches proprement associés à la tradition des sectes chinoises{9}. Le nom « Yiguandao », lui, n’apparaît en réalité que tardivement. Il est mentionné autour de l’année 1886 par un certain Liu Qingxu (aussi connu sous le nom de Liu Huapu), seizième des patriarches orientaux tardifs, en référence directe à un extrait des Entretiens de Confucius : « Ma voie est traversée par un principe unique » (wu dao yi yi guan zhe){10}. Par la suite, le Yiguandao fut largement promu par des personnages dont il sera question plus loin dans de cet ouvrage : les patriarches Lu Zhongyi (1853-1925) et surtout Zhang Tianran (Zhang Guangbi, 1889-1947) qui, assisté dans sa tâche par Sun Huiming (Sun Suzhen, 1895-1975), transforma le Yiguandao en mouvement de masse.


Deux caractéristiques de cette « transmission de la Voie » (daotong) au sein du Yiguandao doivent être ici soulignées.


En premier lieu, la transmission de la Voie, évoquée également comme passation à des patriarches d’un mandat conféré par le ciel (tianming), n’est pas considérée comme une intervention humaine mais divine. Une telle interprétation du daotong permet aux membres du Yiguandao d’expliquer le mécanisme de transmission entre des patriarches qui n’ont pas pu se rencontrer, comme en témoigne cette assertion d’un des leurs :




Notre daotong ne peut pas être comparé à une généalogie familiale [jiapu] et il ne fait nullement référence à un processus de transmission d’une personne à une autre. Si vous comprenez les choses ainsi, vous les jugerez historiquement incohérentes. La vérité est que notre daotong lie entre elles des générations de patriarches qui n’ont pas reçu leur mandat les uns des autres, mais du Ciel{11}.





En second lieu, le fait même que le nom Yiguandao n’ait pas été utilisé avant la fin du XIXe siècle n’est pas considéré comme posant problème. Un initiateur (les initiateurs sont les principaux spécialistes religieux du groupe) me résumait les choses en ces termes :




Votre nom chinois est Bi Yousai, mais vous avez également un nom français. On vous connaît ici sous votre nom chinois, mais on vous a aussi connu avant sous votre nom français. Il en va de même pour la Voie. Elle a évidemment toujours existé et été transmise, même si le nom Yiguandao est, lui, plus récent{12}.





La diversité des personnages figurant dans le lignage de transmission de la Voie conçu par le Yiguandao nous amène tout de suite à évoquer une autre caractéristique du mouvement, son apparent syncrétisme.


Il faut d’abord souligner l’existence d’une différence fondamentale opérée par le groupe entre deux notions, d’une part la Voie (Dao) et, d’autre part, les enseignements particuliers (jiao) qui désignent cinq systèmes religieux : le bouddhisme, le taoïsme, le confucianisme, le christianisme et l’islam.


La Voie correspond à une vérité imprégnant l’univers et la vie humaine. Dès lors, elle est éternelle et constante, source et souveraine de tous les existants. On peut en faire l’expérience immédiate, la réaliser (dun, tizheng juewu) grâce à la connaissance morale innée et à la nature foncière (liangxin, benxing) que nous possédons tous. Elle est aussi une vérité qui transcende la mort et les cycles de réincarnation. Enfin, elle est personnifiée à travers la divinité suprême du Yiguandao, la Mère éternelle. Cette dernière offre aux adeptes l’opportunité d’échapper aux cycles des réincarnations (le samsara, une notion bouddhique également fondamentale pour le Yiguandao) et ainsi d’accéder à son paradis. Dès lors, le Dao constitue une voie de salut. Il est compris comme fondement de toutes choses (ben) et souvent comparé au tronc d’un arbre par contraste avec les différents enseignements ou religions qui n’en seraient que des branches ou des émanations (mo). Tandis que la Voie est éternelle et constante, les religions sont changeantes et ancrées dans le temps et l’histoire. Pour cette raison, le Yiguandao se présente comme une Voie et pas comme une religion.


Il n’en demeure pas moins que diverses religions sont intégrées à la doctrine du Yiguandao à travers l’idée d’une « unité des cinq enseignements (ou religions) [wu jiao he yi] partageant une même source [wu jiao tong yuan] »{13}. Une telle unité souligne la supposée convergence de ces enseignements qui sont pensés comme servant une plus haute vérité. Il me semble possible de parler de syncrétisme pour diverses raisons. Tout d’abord, les doctrines fondamentales des religions intégrées par le Yiguandao sont largement élaguées de certains de leurs traits saillants, si bien que les tensions et contradictions théologiques semblent souvent désamorcées et aplanies{14}. Symétriquement, les convergences entre ces systèmes religieux sont systématiquement soulignées. Ainsi, lors des formations organisées pour les adeptes, il n’est pas rare de voir un même problème abordé successivement dans l’esprit de chacun des cinq systèmes religieux pour en arriver en fin de compte à la conclusion qu’ils partagent tous de semblables intuitions, quoique formulées très différemment. Enfin, les religions ou enseignements particuliers, parce qu’ils visent à transformer les gens « graduellement » (jianjian), sont pensés comme ayant avant tout une fonction de jiaohua, c’est-à-dire d’éducation-transformation{15}. En d’autres termes, ils sont d’abord incorporés dans la théologie du Yiguandao en raison de leurs effets positifs en matière de culture de soi et, incidemment, de préparation à un accès ultérieur à une vérité supérieure. Mais leurs propres théologies ne sont exposées et prises en compte que dans la mesure où elles corroborent celle du Yiguandao. Nous touchons ici aux limites de la notion même de syncrétisme et certains préfèrent d’ailleurs parler de synthèse{16}. L’ultime « bien de salut », la possibilité d’accéder au paradis de la Mère éternelle, appartient exclusivement à la Voie de l’unité. Un tel syncrétisme, aussi relatif qu’il soit, a d’importantes incidences sociologiques sur lesquelles on reviendra plus loin. Mais il importe auparavant de présenter succinctement l’eschatologie et la cosmologie du mouvement.


La cosmologie du Yiguandao et son eschatologie millénariste


L’eschatologie du Yiguandao, son discours sur la fin des temps, est bien sûr étroitement liée à sa cosmologie. Exposée dans les écrits du patriarche Wang Jueyi (1821-1884){17}, cette dernière fait largement référence au confucianisme des périodes Song (960-1279) et Ming (1368-1644), plus connu en Occident sous le nom de « néo-confucianisme », mais aussi au bouddhisme et au taoïsme. Elle avance que la réalité comprend trois domaines ou « cieux » (tian) : le domaine dit du « principe » (litian), celui de l’« énergie » (qitian) et enfin celui des « formes » (xiangtian). Je vais brièvement en introduire le sens, mais il me faut au préalable souligner que j’ai été fréquemment surpris, au fil de mes enquêtes, par la diversité des interprétations données à certaines notions, parfois centrales, par les cadres ou les initiateurs du mouvement. La théologie du Yiguandao (shenxue) – le terme est souvent utilisé par les intellectuels du mouvement – semble encore en construction et les interprétations d’éléments pourtant centraux ne sont pas toujours homogènes. Des efforts sont néanmoins aujourd’hui déployés pour pallier ces manques{18}.


Lors de ma première rencontre avec l’un des dirigeants du Yiguandao, je me souviens fort bien que l’une des questions qu’il me posa immédiatement porta sur ma connaissance du néo-confucianisme, aussi qualifié d’« étude du principe ». Le principe (li) dont il est ici question est une notion centrale de la pensée chinoise. Étymologiquement, il évoque les veinures du jade. Il a pu être interprété de manières variées en fonction des contextes mais l’idée récurrente est qu’il correspond à une sorte de schème innervant et ordonnant la réalité, lui conférant sa cohérence, tout en liant ses dimensions les plus variées, naturelle, sociale ou encore morale. On l’assimile souvent à la Voie (Dao){19}. Dans le contexte du Yiguandao, les connexions entre ces notions (li, Dao) perdurent, mais reçoivent de nouveaux sens « religieux ». Ainsi, la Mère éternelle personnifie la Voie tandis que le « domaine du principe » évoque son paradis, bien de salut offert aux adeptes. Lorsqu’un adepte décède, son âme est supposée accéder à ce paradis, échappant ainsi au cycle des réincarnations, le samsara. Un tel accès est réservé à ceux (humains, mais aussi, nous le verrons plus tard, esprits d’ancêtres décédés ou dieux) qui ont reçu l’initiation, c’est-à-dire qui ont accompli un rite particulier d’entrée dans le mouvement. Plus philosophiquement, le domaine du principe peut aussi être compris comme la source ultime de toute réalité (benti) ou comme le « sans faîte » (wuji), une notion cardinale du confucianisme Song{20}. Il m’a également été rapporté qu’en dehors d’un accès post-mortem pérenne au domaine du principe, il était possible de l’expérimenter épisodiquement dans notre vie quotidienne, à travers le déploiement de nos intentions morales pures (niantou){21}.


Le second domaine, gouverné par le premier dans un jeu complexe d’interdépendances, est celui dit de l’énergie (qitian), évoqué aussi à travers la notion de « faîte suprême » (taiji). L’idée sous-jacente est que toute réalité est constituée d’énergie vitale (qi). Celle-ci est parfois invisible ou « au-delà des formes ». Cela peut être le cas de l’âme ou des âmes d’un mort (s’il n’a pas été initié au sein du Yiguandao), d’une divinité de la religion populaire, d’un désir, d’une pensée{22}. C’est spécifiquement en évoquant des réalités invisibles que le Yiguandao parle du « domaine de l’énergie ». Curieux d’en mieux cerner les contours, je demandai un jour à un initiateur si les ondes d’un four micro-ondes pouvaient ou non être considérées comme relevant du qitian, ce à quoi je reçus une réponse positive{23}. L’énergie vitale constitue aussi la réalité matérielle visible (« en deçà des formes » ou xingerxia : notre corps, un éléphant, une fleur, une piscine…), mais le Yiguandao ne parle alors pas spécifiquement de « domaine de l’énergie ». Est dans ce cas plutôt évoqué un troisième domaine (ou ciel), celui des « formes » (xiangtian). Il s’agit donc du monde phénoménal au sein duquel nous vivons et qui est formé par l’énergie en quelque sorte visible et condensée. Dans le domaine de l’énergie – et, par extension, dans celui des formes –, les choses sont impermanentes et ne peuvent être éternelles. Dès lors, le domaine de l’énergie tout comme le monde phénoménal dans lequel nous vivons sont limités dans le temps. La cosmologie rejoint alors la question de l’eschatologie.


Dans la cosmologie du Yiguandao, l’univers s’inscrit dans un temps cyclique. Il est structuré en cycles de 129 600 années, eux-mêmes divisés en segments de 10 800 ans.
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Diagramme 1. L’organisation et la division du temps sont empruntées au penseur de la dynastie des Song Shao Yong 邵雍 (1012-1077). Le cycle (yuan 元) est divisé en douze segments de 10 800 années, délimités par les douze branches terrestres (wu 午, wei 未, shen 申, etc.) que l’on rencontre communément en Chine dans le domaine de la divination et de la numérologie. À l’origine, la Mère éternelle créa dans le monde 9,6 milliards d’êtres primordiaux (sheng ren 生人) ou d’âmes originelles (yuanling 原靈) qui coururent à leur perte en sombrant dans toutes sortes de péchés. Trois Bouddhas (Dipankara, le Bouddha du passé ; Shakyamuni, le Bouddha historique, et Maitreya, le Bouddha du futur) sont chargés du salut de ces âmes et de les ramener à leur Mère éternelle (san Fo shouyuan 三佛收圓). Chacun d’entre eux est responsable d’une période temporelle spécifique (les yang vert, rouge ou blanc). À l’heure actuelle, nous nous trouvons au début de la période dite du yang blanc (près du wei 未), caractérisée par toutes sortes de désastres. © Sébastien Billioud, à partir de matériaux collectés lors de sessions de formation organisées par le Yiguandao.





Le cycle commence avec l’origine de l’univers : création du ciel, de la terre et des hommes – et s’achève avec leur destruction. Dans le lieu de culte où mon enquête a été en premier lieu effectuée, une telle cosmologie était associée à l’œuvre d’un grand penseur de la dynastie des Song, Shao Yong (1012-1077){24}. On notera cependant qu’une telle conception du temps n’est nullement l’apanage du Yiguandao, ni même de mouvements religieux. On la retrouve dans divers pans de la culture chinoise, notamment littéraire. Ainsi est-elle exposée très clairement au tout début de l’un des plus célèbres romans de la dynastie des Ming, Le Pèlerinage à l’ouest (Xiyouji). Dans le cycle – ou kalpa – actuel, l’étendue relativement courte de l’histoire humaine est divisée en trois périodes ou « soleils » : le yang vert (qingyangqi), le yang rouge (hongyangqi) et enfin le yang blanc (baiyangqi) qui commence au début de la période républicaine en Chine{25}. Cette période blanche, dramatique, est caractérisée par toutes sortes de désastres (tsunamis et tremblements de terre, inondations, accidents nucléaires, épidémies de coronavirus, etc.) dérivant des fautes et péchés des hommes, qui sont autant de signes d’une apocalypse à venir, devant conduire à la destruction de l’homme, de la terre et enfin du ciel. Quand je demandai à l’initiateur supervisant les lieux de culte que j’étudiais quelle image plus concrète il se faisait de cette apocalypse ultime, ce qu’elle signifierait pratiquement pour notre planète et comment elle serait éventuellement liée à un autre cycle de 129 600 années, il me répondit qu’il pensait que les destructions (mie) et le chaos final (da hundun) seraient synonymes de désolation, d’impossibilité pour la vie de prospérer (bu neng shengzhang), mais qu’ils ne s’apparenteraient pas à un anéantissement total de l’univers, qui redemanderait après-coup sa recréation ex-nihilo{26}. Cette cosmologie apocalyptique s’apparie néanmoins avec l’espoir d’un salut. Dans l’eschatologie millénariste du Yiguandao, la période du yang blanc dans laquelle nous nous trouvons aujourd’hui est aussi porteuse d’espoir puisqu’elle offre l’opportunité, unique, d’échapper à ce cycle et de rejoindre le paradis de la Mère éternelle. La mission de ramener les enfants égarés (les âmes humaines) à leur mère (shouyuan) est confiée à Maitreya, le Bouddha du futur. Tout l’effort prosélytique du Yiguandao est précisément de contribuer à la réalisation de cette mission.


L’histoire récente de la Voie de l’unité


On sait désormais que le Yiguandao revendique un lignage spirituel qui remonte à l’aube de la civilisation chinoise. Néanmoins, ce n’est qu’en 1886, avec Liu Qingxu, que le nom du mouvement apparait véritablement. Sous l’administration de Lu Zhongyi, qui en prend la tête en 1919, il demeure encore de taille modeste. Ce n’est que dans les années 1930, quand Zhang Tianran, assisté de Sun Huiming, se voit confier la responsabilité de diriger la Voie de l’unité, que l’essor remarquable de celle-ci commence. Zhang parvint à endiguer rapidement un certain nombre de forces centrifuges menaçant l’unité du mouvement et à tisser de puissants réseaux qui, en moins de deux décennies, ont pu se développer à travers tout le pays, bien au-delà du berceau du groupe, la région de Jining et de Jinan dans la province côtière du Shandong. Cette expansion fulgurante, maintenant bien documentée{27}, était loin d’être écrite d’avance tant l’époque troublée (guerre civile, invasion japonaise) rendait lentes et difficiles les circulations d’hommes et d’informations. La capacité du Yiguandao à se projeter dans des environnements politiques variés, y compris dans les territoires contrôlés par les Japonais, pose d’ailleurs la délicate question de la collaboration avec l’ennemi. On sait en effet que d’autres sociétés rédemptrices de l’époque, comme la Société de la moralité universelle (Wanguo daodehui), ont été instrumentalisées par l’envahisseur{28}. Dans le cas du Yiguandao, le soupçon d’une collusion avec le gouvernement pro-japonais de Wang Jingwei justifiera ultérieurement, tant en République populaire qu’à Taïwan, les politiques de répression qui seront mises en place pour éradiquer le mouvement. Pour autant, on doit souligner qu’aucun matériau attestant clairement d’une stratégie collaborationniste de la Voie de l’unité n’a été à ce jour produit. L’ambition de l’organisation est en réalité bien moins de refaçonner le monde et de s’engager dans des projets politiques que de sauver l’humanité d’une apocalypse à venir. Dès lors, la temporalité de son action est moins l’immédiat de l’action politique que les millénaires du yang blanc. Ceci ne signifie nullement que le Yiguandao ne se soucie guère de politique, mais simplement que ce n’est pas là sa préoccupation première. Pour cette raison, le Yiguandao privilégie, dans la mesure du possible, des relations apaisées avec les autorités, que ces dernières soient japonaises, nationalistes à Taïwan ou communistes en Chine. Ce message n’est cependant pas toujours bien reçu. Ainsi, après la défaite japonaise de 1945, le Yiguandao a été interdit par le gouvernement du Kuomintang ; il a néanmoins réussi à négocier un espace d’exercice pour ses activités en ouvrant une Association caritative morale chinoise (Zhonghua daode cishanhui) qui a pu un temps lui servir de couverture{29}.


L’année 1947 constitue une période charnière pour le Yiguandao, marquée par le décès de Zhang Tianran et, consécutivement, par un schisme entre deux groupes : le premier, qui est aujourd’hui le plus important et celui auquel on se réfère en général quand on évoque le Yiguandao, a été dirigé par Sun Huiming. On se souvient que celle-ci œuvrait déjà auparavant de concert avec Zhang Tianran pour guider l’organisation. Le second groupe était sans doute moins large mais demeure jusqu’à ce jour extrêmement actif et se considère lui aussi comme l’héritier du lignage spirituel de la transmission de la Voie. Se sont imposés à sa tête l’épouse de Zhang Tianran, Liu Shuaizhen (Liu Yuehui, 1896-1953), et leur fils. Les analyses que l’on trouvera dans le présent ouvrage portent toutes sur le premier de ces deux groupes, c’est-à-dire sur ce que l’on a pu appeler un courant « suniste » (d’après le nom de Mme Sun), distingué alors des « liuistes »{30}.


L’arrivée au pouvoir des communistes eut un impact dévastateur sur le Yiguandao. De violentes campagnes contre l’organisation furent lancées dans un contexte plus large de mobilisation et de politisation des masses afin d’éradiquer les contre-révolutionnaires de tous ordres. Comme tous les groupes stigmatisés comme « sociétés secrètes réactionnaires et sectes superstitieuses », le Yiguandao a été interdit et persécuté, accusé de collusion avec les Japonais ou avec le Kuomintang, ou encore d’être anti-communiste. Les travaux récents de Chang-tai Hung sur cette période montrent combien la pénétration de l’organisation dans la société chinoise, et particulièrement dans le nord du pays, était profonde. Ainsi, dans la province du Hebei (qui entoure Pékin), « près de 15 % de la population était impliquée dans différentes sectes, pour la plupart affiliées au Yiguandao ». Plus étonnamment encore, le Yiguandao était puissamment représenté au sein même de la police de Pékin (jusqu’à 23 % des forces de police dans l’un des districts de la ville), du Bureau de sécurité publique (environ 1 100 membres), et plus généralement à l’intérieur du Parti communiste{31}. Même dans des provinces plus excentrées comme la Mongolie intérieure ou le Gansu, la progression du Yiguandao était profonde. Dans l’ancienne province de Suiyuan (Mongolie intérieure), 11 % de la population aurait appartenu au Yiguandao. Dans une autre étude, une estimation (reposant sur des extrapolations à partir d’un échantillon déjà conséquent) du nombre d’adeptes dans les années 1940 parle de plus de 12 millions de membres{32}. La répression a alors été à la hauteur de ces développements. Les cadres du mouvement ont été emprisonnés ou tués par milliers, tandis que les adeptes ordinaires ont, quant à eux, été contraints de quitter le mouvement (tui Dao). Liu Shuaizhen a été exécutée en 1953. Parallèlement, l’appareil de propagande était mis en branle (films, caricatures, etc.) pour stigmatiser le Yiguandao et ruiner son image. Des recherches récentes montrent que le groupe n’a jamais été complètement éliminé. Largement démantelé cependant, ses membres ont été réduits au silence. Le tout début des années 1950 marque donc une période à partir de laquelle l’histoire du groupe allait avant tout être écrite à Taïwan et, dans une moindre mesure, à Hong Kong.


Des missionnaires du Yiguandao étaient déjà arrivés à Taïwan à la fin de la Seconde Guerre mondiale, y ouvrant des lieux de culte. La retraite sur l’île des troupes nationalistes accéléra ce processus. En 1954, après un premier exil hongkongais, Sun Huiming s’établit dans la ville de Taizhong. Elle continue à y superviser, depuis un lieu tenu secret, les activités de l’organisation jusqu’à sa mort en 1975{33}. Même si celle-ci est aussi interdite à Taïwan (suspectée de collaboration avec les Japonais, mais aussi, paradoxalement, avec le Parti communiste), elle se développe souterrainement, profitant du fait que certains de ses enseignements et pratiques ne lui sont pas spécifiques, mais se retrouvent également au sein d’un milieu religieux plus vaste, incluant d’autres groupes, qui ont déjà pris pied à Taïwan sous la dynastie des Qing, avant que le territoire ne soit cédé aux Japonais par le traité de Shimonoseki en 1895. Ainsi, la croyance en la Mère éternelle, que l’on rencontre dans de nombreuses organisations, est bien établie à Taïwan quand les missionnaires du Yiguandao arrivent sur l’île après la guerre ; et il en va de même de la doctrine des désastres marquant la troisième période de l’histoire humaine (le yang blanc). En somme, Taïwan offrait un terreau favorable pour l’expansion de la Voie de l’unité.


Une telle expansion est pilotée par un certain nombre de dignitaires du Yiguandao arrivés du continent, où ils avaient déjà pu bénéficier d’une très forte autonomie dans la manière d’organiser leurs activités. Ces dirigeants (appelés « anciens » ou « vénérables anciens », qianren, laoqianren) contrôlent alors des branches (zuxian) largement indépendantes les unes des autres pour leurs opérations, elles-mêmes parfois divisées en sous-branches (zhixian), toutes ces entités partageant un corps de doctrine et la reconnaissance d’un même lignage spirituel incarné par des patriarches successifs dont, jusqu’à sa mort, Sun Huiming{34}. En d’autres termes, le Yiguandao se caractérise par une organisation extrêmement fragmentée et décentralisée, même si des initiatives sont désormais prises pour davantage intégrer les entités et unifier le mouvement. Aujourd’hui, ce dernier comporte à Taïwan au moins dix-neuf branches, divisées en près de cinquante et une sous-branches qui concentrent le plus souvent la réalité du pouvoir. En 2007, une étude des entités basées à titre principal à Taïwan (qui ne prenait donc en compte ni les branches ayant leur siège à Hong Kong ni les groupes schismatiques) estimait que le Yiguandao possédait environ 80 000 lieux de culte à travers le monde. Ce chiffre a pour principal mérite d’exister dans un contexte où la visibilité globale sur cette religion reste très faible, mais il recouvre des réalités très différentes et mal catégorisées : d’immenses temples s’étendant sur des dizaines d’hectares ; de modestes lieux de culte appelés « halls de Bouddha », souvent situés dans des appartements ; toute une gamme de sites intermédiaires. Par ailleurs, il ne prend pas en compte l’un des phénomènes les plus marquants : le développement souterrain et rapide du Yiguandao en Chine continentale où l’on peut raisonnablement penser que des milliers de lieux de culte ont été ouverts. Il ne mesure pas non plus l’extrême rapidité actuelle du développement du Yiguandao dans le monde, et notamment dans certains pays comme la Thaïlande ou la Malaisie. La prudence s’impose, tant il ne semble pas que quiconque, y compris au sein du Yiguandao, ait aujourd’hui une vision très précise de l’ampleur des développements en cours{35}.


Le travail de terrain sur lequel repose en grande partie ce livre a été d’abord effectué au sein de l’une des entités les plus puissantes du Yiguandao, la sous-branche Fayi chongde (Promotion de l’unité et vénération de la vertu), qui elle-même relève de la branche Fayi. Cette dernière est historiquement l’héritière d’un lieu de culte – un autel, dans la terminologie Yiguandao – situé en Chine dans la ville de Tianjin et créé par un personnage important dont le nom réapparaîtra régulièrement dans les chapitres suivants, Han Yulin (Han Enrong, 1903-1995), appelé également Eau claire l’ancien (Baishui laoren){36}. L’arrivée à Taïwan de missionnaires venus de Tianjin remonte à 1947. Après des débuts difficiles, un premier lieu de culte est ouvert en 1951 au centre de l’île{37}, initiant alors un schéma d’absorption de temples préexistants qui contribue largement au développement local du Yiguandao. Pour comprendre un tel schéma, il importe de savoir qu’avant l’arrivée du Yiguandao, un réseau de « halls du phénix », organisant des séances d’écriture inspirée (fuluan, fuji) au cours desquelles des textes divins sont transmis aux humains par l’intermédiaire de médiums, était déjà actif à Taïwan. Ces traditions médiumniques, alliées à tout un ensemble de références cosmologiques et éthiques, font écho à des pratiques et à des éléments de doctrine que l’on retrouvait aussi au sein du Yiguandao. C’est cette proximité qui facilite la transplantation de la Voie de l’unité à Taïwan{38}. Le temple ouvert en 1951 revêt rétrospectivement une importance particulière car il l’est par une autre personnalité emblématique du Yiguandao, Chen Hongzhen, devenue par la suite la dirigeante charismatique de la sous-branche Fayi chongde. En d’autres termes, ce temple marque le début de l’aventure de Fayi chongde dont on dit qu’elle contrôle aujourd’hui au moins dix mille lieux de culte dans plus d’une trentaine de pays (y compris en France, à Saint-Denis en région parisienne){39}.


Les récits que l’on entend aujourd’hui dans toutes les branches du Yiguandao soulignent assez unanimement à quel point « ouvrir à la voie céleste des terres spirituellement désolées » (kaihuang, l’expression du mouvement pour évoquer le travail missionnaire dans de nouveaux territoires) s’est avéré être à Taïwan, pendant l’ère Chiang Kai-shek et jusqu’à la levée de la Loi martiale en 1987, une tâche difficile. On évoquera cette période en analysant la question de la tension vécue par le Yiguandao avec l’environnement social et politique. En effet, en dépit de son interdiction et alors qu’il était réprimé, le groupe est parvenu à se développer souterrainement à Taïwan sous le couvert d’associations bouddhistes, taoïstes ou syncrétiques. Son expansion a commencé dans les campagnes, puis, à partir des années 1960, s’est étendu aux zones industrielles et aux villes, élargissant alors le profil des adeptes{40}. Dans un contexte de changement politique (fin de la Loi martiale et de la période autoritaire, démocratisation), le Yiguandao a finalement été légalisé en 1987. Une Association générale (Yiguandao zonghui) a été créée par environ la moitié des branches et sous-branches afin de disposer d’une entité susceptible de représenter la Voie de l’unité vis-à-vis de l’extérieur. Les branches refusant de se voir représentées par cette association redoutaient que cette officialisation du mouvement soit un piège tendu par les autorités. En 1987, l’Association générale enregistre à Taïwan 890 000 adeptes et, en 1991, 1,2 million. Ces chiffres ne reflètent qu’une partie de la réalité puisque ni les branches non affiliées à l’Association, ni les organisations schismatiques, ni les branches présentes au premier chef à Hong Kong n’y sont a priori comptabilisées. Song Guangyu les considère donc comme étant inférieurs à la réalité{41}. D’autres estimations du nombre de croyants déclarés à Taïwan évoquent un à deux millions de personnes{42}. Des chiffres parfois plus élevés sont pris en compte (jusqu’à quatre millions d’adeptes), mais ils ne semblent pas reposer sur des bases solides{43}. Par ailleurs, comme pour le nombre de temples, ces données doivent être manipulées avec la plus grande précaution. Les groupes religieux taïwanais tendent à exagérer le nombre de leurs fidèles. De surcroît, les difficultés méthodologiques pour compter les croyants sont nombreuses. Par exemple, la prise en compte dans les statistiques de tous ceux qui, un jour, ont pris part à un rituel d’initiation (et ont reçu une carte de membre) n’est nullement un indicateur du niveau de pratique réelle. Il n’y a là rien de bien nouveau : le comptage des adeptes n’a cessé de constituer un défi pour les spécialistes des sciences sociales quelle que soit l’organisation étudiée. Dans le cas du Yiguandao, les statistiques sont en général basées sur les initiations et on manque de données quantitatives d’ensemble prenant en compte la pratique. Si des statistiques détaillées sont néanmoins compilées au niveau des lieux de culte, elles ne semblent pas consolidées au niveau des branches ou, du moins, pas consultables par les chercheurs.


L’une des tendances aujourd’hui les plus remarquables est la croissante internationalisation du Yiguandao : les diverses branches sont présentes dans près de quatre-vingts pays et des associations générales locales sont désormais créées, une coordination d’ensemble étant opérée à partir de Taïwan et de la Californie. Toujours du fait de la décentralisation du mouvement, il est difficile de se forger une vision générale précise de la situation : l’information est fragmentée ou non disponible et les difficultés méthodologiques évoquées pour Taïwan se retrouvent ailleurs. Dans des pays comme la Thaïlande, sur laquelle plusieurs études ont déjà été publiées, on avance que cent à deux cent mille personnes seraient initiées chaque année et que le nombre total des initiés (on ne parle pas là des pratiquants) atteindrait désormais plusieurs millions. On rapporte également l’existence d’une très forte présence du Yiguandao à Singapour, au Japon, en Corée, aux Philippines, en Malaisie{44}. En Chine, où l’organisation n’est pas autorisée, aucune statistique n’existe, mais un faisceau d’indices atteste de son retour profond et ce à travers tout le pays. On soulignera également que le Yiguandao se développe dans des environnements culturels extrêmement variés (sous-continent indien, pays occidentaux, Afrique du Sud, etc.) et que de premières études témoignent désormais de l’ampleur du phénomène, qui touche aussi des populations non sinisées (assez massivement en Asie, plus modestement ailleurs). Dans une optique comparative, l’épilogue de ce livre présentera brièvement la situation à Maisons-Alfort, en banlieue parisienne. On peut en tout cas affirmer avec certitude que la présence du Yiguandao hors de l’île de Taïwan est désormais bien plus importante qu’à l’intérieur{45}. Taïwan demeure néanmoins le lieu d’où cette étonnante exportation de religieux est encore aujourd’hui largement pensée et organisée même si les circulations religieuses du Yiguandao, tout comme celles de tous les groupes transnationaux taïwanais, sont de plus en plus multipolaires et multidirectionnelles.


L’observation participante et ses défis


Le travail de terrain sur lequel se base cette étude a été réalisé entre 2008 et 2018, principalement à Hong Kong et, dans une moindre mesure, à Taïwan et en Chine continentale. Dans une perspective comparative, une enquête a également été réalisée dans un lieu de culte du Yiguandao à Maisons-Alfort, en région parisienne.


En 2008, je commençai donc à m’intéresser au Yiguandao en réalisant que les sociétés rédemptrices constituaient un élément important de compréhension des destins modernes et contemporains du confucianisme. Je vivais à cette époque à Hong Kong et, sachant que certaines branches du Yiguandao s’étaient repliées sur ce territoire après 1949, il semblait naturel de mener mon enquête sur place. Les choses se révélèrent néanmoins plus compliquées que je ne l’avais imaginé. Il est sans doute nécessaire de préciser ici que le Yiguandao est un mouvement extrêmement décentralisé, englobant des branches dont les cultures varient en matière de structuration, de gestion ou d’organisation. Si l’on fait une analogie avec le christianisme, on peut dire que la Voie de l’unité ressemble bien plus à la galaxie de congrégations protestantes évangéliques qu’à l’église catholique romaine. À Hong Kong, on trouve à la fois des branches qui se sont formées sur place au lendemain de la fondation de la République populaire et d’autres qui se sont d’abord repliées à Taïwan avant, dans un second temps, de développer ailleurs leurs activités. Les branches établies directement à Hong Kong après 1949, craignant la répression sévissant en Chine, développèrent une « culture de la discrétion » afin de se protéger et elles restent difficiles d’accès pour un chercheur extérieur au Yiguandao. Mes premières tentatives d’accéder à un lieu de culte local se révélèrent infructueuses et je me tournai alors vers Taïwan afin d’essayer d’identifier un canal et des contacts susceptibles de m’ouvrir ultérieurement des portes à Hong Kong. Grâce à l’entremise de collègues taïwanais, je pus rencontrer des responsables d’une importante structure de liaison et de représentation des différentes branches (l’Association générale) qui me reçurent de manière très ouverte, me présentant le mouvement et me donnant l’accès à un temple de Taipei, ce qui, je reviendrai sur ce point, s’avéra ensuite extrêmement utile pour cette recherche. Ces responsables m’offrirent aussi l’opportunité unique de me joindre à la première délégation, depuis 1949, de chercheurs chinois invités à visiter les temples du Yiguandao. Connaissant bien peu de chose à l’époque sur ce groupe, je me trouvai par chance immédiatement plongé dans sa « géopolitique » et commençai à comprendre à quel point la question du Yiguandao était liée à celle des relations politiques entre les deux rives du détroit de Taïwan. Pourtant, ces contacts taïwanais ne m’offrirent pas immédiatement l’accès que je recherchais aux temples hongkongais. Il me fallut attendre plusieurs mois, essuyer aussi plusieurs refus, avant finalement d’apprendre que, grâce à l’intercession d’une collègue taïwanaise, un lieu de culte ou « hall de Bouddha » (en chinois fotang){46} acceptait finalement de recevoir un chercheur désireux de mieux comprendre le mouvement. Ce lieu de culte hongkongais appartenait à l’une des plus grandes branches taïwanaises du Yiguandao, Fayi, et à sa sous-branche Fayi chongde. Cette entité est l’une des plus dynamiques et importantes de l’organisation.


Ainsi, au début de l’année 2010, je pus finalement commencer mon enquête ethnographique à Hong Kong. Le fotang dans lequel j’avais finalement été admis – et que j’appellerai dans ce livre fotang X – était localisé dans le quartier populaire, densément construit et très peuplé du nord de Kowloon, plein de petites échoppes, de magasins, d’ateliers et de garages ou encore de restaurants. Invisible aux passants ignorant son existence, le fotang était installé dans un grand appartement d’un haut immeuble populaire que rien ne distinguait de centaines d’autres bâtiments du même type.
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Photo 1. L’autel installé à l’intérieur du fotang X. Au milieu siège Maitreya, le Bouddha du futur, en charge du salut des êtres pendant la période du yang blanc. À sa droite se trouve Jigong, un moine bouddhiste de la dynastie des Song dont le dernier patriarche du Yiguandao, Zhang Tianran, est supposé être la réincarnation. Le personnage situé à gauche est Guandi, l’une des divinités centrales de la religion populaire chinoise. En arrière-plan, le rouleau déplié représente le Boddhisatva Guanyin. La présence de la Mère éternelle est indiquée en allumant une lampe à huile. © Sébastien Billioud.





Ouvert par un jeune entrepreneur et sa femme, il rassemble une communauté d’une petite centaine d’adeptes locaux, participant régulièrement à ses activités. Ce nombre augmente considérablement si l’on considère la fonction de plate-forme (hub) régionale du temple et, de manière plus générale, des temples de Hong Kong et Macao. Dans ces deux territoires, les temples de la branche Fayi chongde collaborent étroitement, mais de manière simplement fonctionnelle. Hiérarchiquement, chaque temple s’insère dans un lignage ou système qui le fait en général dépendre d’une entité taïwanaise. Nous reviendrons sur les aspects organisationnels plus loin. Mon travail de terrain dans le fotang de Hong Kong a commencé par une enquête ethnographique d’environ neuf mois en 2010, suivie de nombreux séjours plus brefs entre 2010 et 2017. Il a été complété par diverses enquêtes ponctuelles dans d’autres temples hongkongais, à Macao et à Taïwan, en Chine continentale ainsi que dans la région parisienne.


Les cadres et adeptes du fotang de Hong Kong m’accueillirent avec une ouverture assez caractéristique de Fayi chongde, mais qui contraste vivement avec les attitudes plus conservatrices que l’on rencontre parfois dans certaines autres branches. Au sein du fotang X (mais plus généralement de Fayi chongde), l’idée dominante est que la transparence facilite grandement le travail missionnaire. Accéder à l’information demeure malgré tout un processus graduel, exigeant de construire des relations de confiance avec les cadres du groupe.


Quand je pris pour la première fois contact avec les responsables du fotang, mon objectif principal était encore d’étudier les appropriations du confucianisme par le Yiguandao. Mes informateurs m’invitèrent à les rencontrer, mais aussi à participer à des sessions d’apprentissage de textes classiques, le plus souvent confucéens, par de jeunes enfants. Je réalisai néanmoins assez rapidement que les activités les plus intéressantes organisées dans le temple (sessions de formation des adeptes, certains rituels, etc.) n’étaient en réalité accessibles qu’aux adeptes (littéralement les daoqin, c’est-à-dire les « parents dans le Dao »). Formellement, devenir un adepte requiert de suivre un rituel initiatique. Au fil de mes discussions avec mes informateurs, je compris qu’ils espéraient me voir accepter un tel rituel. Comme toute autre personne, je représentai naturellement pour les membres de cette organisation très prosélytique une âme à sauver. Mais au-delà de ce simple aspect, un chercheur, pour ses publications, présentait aussi un enjeu puisque le Yiguandao est soucieux de revenir en Chine où il est toujours interdit. L’état d’esprit de mes interlocuteurs était que je ne pourrais écrire objectivement sur le mouvement qu’en comprenant la valeur de la Voie et que je ne pourrais la comprendre qu’en faisant le sincère effort de l’expérimenter. Ceci, naturellement, nous ramène à un certain nombre de problèmes très classiques posés par l’observation participante.


J’ai mentionné un peu plus haut qu’avant le début de mon étude ethnographique hongkongaise, des dirigeants d’une association transversale liant différentes branches m’avaient ouvert l’accès à un temple de Taipei. À cette époque, j’ignorais tout du mouvement. Quand je me rendis la première fois dans ce temple{47}, il me fut proposé de participer à un rituel. Je répondis positivement ; on me demanda alors de faire une modeste offrande (gongdefei, je donnai l’équivalent d’une dizaine d’euros), puis on me conduisit, en compagnie d’une autre personne, dans une petite pièce où se trouvait un autel sur lequel figurait une statue du Boddhisatva Guanyin. Un spécialiste religieux âgé arriva, vêtu d’une longue robe traditionnelle bleu gris (je compris ensuite qu’il s’agissait d’un initiateur), avec deux assistants, et me donna un certain nombre d’instructions sur la manière de m’agenouiller, de positionner mes mains, d’effectuer des kowtows (prosternation à genoux avec la tête touchant le sol), tandis qu’il procédait lui-même à des gestes rituels. Je suivis les instructions avec curiosité sans même comprendre que j’étais en train d’effectuer un rite initiatique. Celui-ci s’acheva par une explication sur ce qui venait de se passer et par la remise d’une carte de membre sur laquelle figurait mon nom, celui de mon initiateur, les noms d’un « introducteur » et d’un « garant » (que je ne connaissais nullement) ainsi que des détails pratiques (date de la cérémonie, identification du temple).
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