Prolégomenes a une sémiotique
de I’image de la temporalite

en Extréme-Orient

Kim Young-Hae

0. Introduction

0. 1. Intentions

L’enjeu du travail dont le présent article constitue les prémices n’est
rien de moins que de batr une sémiotique de I’image qui soit le plus
subjectale {Coquet, 1987] et le plus continuiste! possible. Sinotre intuition
devait tre vérifiée, qu’un modile, éminemment apte a ces fins, est celu,
mutatis mutandis, que fournit la pensée extréme-orientale la plus ancienne,
il nous a paru nécessaire d’en exposer au préalable les fondements. Nous
P’avons donc tenté en partant d’une base élémentaire pour aller a une
théorie générale, en cherchant & cemer, chaque fois, et les modes de
temporalité qui sy trouvent contenus et I'incidence de ces organisations
conceptuelles sur les images. Nous poursuivrons en étudiant les images
des processus évolutifs qui engagent entre autres la temporalité du sujet.
Dans la perspective d’une sémiotique unifiée, qui transcende le clivage
entre I"approche occidentale de la rationalité du monde? et son approche
orientale, nous avons Pris appui, pour COMMENCer, sur une opposition
classique, bien que schématique, et qui exigerait des nuances, entre
temporalité linéaire et temporalit€ cyclique.

0. 2. Temporalité ¢yclique

La conception de la temporalité cyclique nait en Extréme-Orient des
observations de la Nature. Le cycle du jour et de la nuit est intégré dans le
cycle des quatre saisons, le cycle des années constitue Ia vie de I'homme,
elle-méme insérée dans le cycle qui s’ouvre par la naissance et se clota la
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Woir [Coquet, 1989].
Les deux aspects sont
évidemment liés pour
autant que la
temporalité subjectale
est pergue comme
continuité.

2Voir Michel Costantini
qui présente la chose
non sans parti pris ; cf.
sa conclusion : “nous
sommes tous des
Milésiens antiques”,
[Costantini, 1992,
p.192].
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3Le systéme du yuga est
absent ags lextes

védiques. Il apparait
damleLqS‘ zdcgzama
auVes:ecledenotre

ere et est déve
dans le Aryabhata du
VI€ siécle. Voir [Billard,
1971] et [Biardeau,
1981]. Voir aussi
[Balslev, 1693].

4Selon la cosmologie
bra}unwunge les
qualre yuga sont satya
%u ga (1 §28 000 ans),
¢ta yuga (1 296 000
ans), Dvapara yuga
(864 000 ans) et Kali
yuga (432 000 ans). Un

embms:s‘e 4 32(; 050
ans. Le Kali yuga
aurail commencé en
l'an 3102 avant notre
ére.
SLa notion de
Dissolution apparait
dans le texte védique,
Atharvaveda (X, 8, 4 )

SLe jour de Brahmé a
une durée de

4 320 000 000 années
terrestres qui
correspondrait a I age
approximatif de la terre.

7Sur les conceptions
cycliques, voir [Eliade,
1949].

8Platon, Le Politigue,
269¢-272a. A
remarquer que Platon
congoit la un retour en
arriére, une sorte de
réversion, plutot qu’un
refour cyclique stricto
Sensu.

SPour jl%a traductgzg
angaise
Pythagorzczens',
d’'Anaximandre et
&' Héraclite, voir
[Dumont, 1 991 ]
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mort. Cette conception aboutit & un sysiéme du monde cyclique en
révolution perpétuelle. Une telle pensée domine chez les taoistes selon
lesquels P’évolution cosmique suivrait I’ordre de 1a Nature dans un échelle
plus grande : Ia vie de 'univers reprend aprés le retour régulier de nuits de
chaos. Leur réflexion recueille ’héritage d’une pensée plus antique, mais
s’est probablement maintenue par I’influence de I’hindouisme, et du
bouddhisme ensuite. En effet selon les traditions brahmaniques3,
développent une dimension plus audacieuse, en effet quatre yuga?
composent un mahdyuga et mille mahdyuga composent un kalpa qui
correspond a un jour de Brahma. Ainsi recommence le cycle du jour et de
la nuit : le jour de Brahm3 doit &tre suivi par la nuit de Brahma qui est une
période de dissolution, pralaya®. Le jour de Brahmi est une période de
création de I'universS, 1a nuit de Brahma est celle de la destruction. Mais
apres la nuit, Ie jour de Brahma recommence pour un auire cycle.

Des conceptions cycliques se trouvent aussi dans les religions
archaiques du Moyen Orient et chez les Grecs anciens? : parmi ces
derniers un disciple de Thalés, Anaximandre de Milet, expliquait que
toutes les choses nées retournent " apeiron. On peut imaginer, d’autre
part, que la pensée d’Héraclite, “car sur la circonférence, le
commencement et Ia fin sont communs”, se rapporte au temps originaire.
Platon, enfin, mentionne le grand cycle cosmique dans le Polifique : un
étranger apprend au jeune Socrate le cycle de la vie8. Mais nul d’entre eux
ne fait état d’un recommencement ultérieur. Seuls les Pythagoriciens
primitifs semblent croire en un retour complet du temps. Selon eux, “les
etres qui sont nés un jour naissent & nouveaw” (Porphyre, Vita Pythagorae,
19, in [Dumont, 19911 ), et Ie présent n’est pas un moment isolé, et chaque
moment, dans I'éternel retour du méme, est constitué par 1a totalité des
autres moments du temps?.

0. 3. Temporalité linéaire

En revanche, la pensée occidentale, surtout celle qui est issue du
judéo-christianisme a considéré le temps comme une entité absolue qui
ramene 1'autre —en Poccurrence I'éternel— au quasi méme qui est la
temporalité. L’Histoire s’organise autour de la venue du Messie et finit par
la résurrection des corps. Le concept d’éternité se dissout dans un proces
temporel continu et linéaire, dans un temps qui est fension-vers. En ce qui
concerne le christianisme, ot la venue du Messie a eu lieu, la tension est
double, jusqu’a ’écaritlement, jusqu’a la distentio [Ricceur, 1983, p. 341,
car le fidele regarde 2 1a fois vers le passé et vers I’avenir, I cherche, en
effet, d’un cOt€ a célébrer les diverses origines : I'Incamation, qui est celle
du temps qu’il vit, I’Alliance avec Abraham, d’ol est issue 1’ére
précédente, 1a Création, enfin, origine absolue oil sigge I’éternel comme il
siegera a la Parousie. De I'autre, il tend vers la nouvelle rencontre de
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I’humanité et de Dieu : dans ce contexte, le futur prend une valeur
eschatologique, alors que dans les croyances en une temporalité cyclique
répétitive a I’infini, le salut ne pouvait &ire envisagé que sous la forme
d’une évasion hors du temps. Ainsi, I’étemnité, en Occident, sera pensée en
fonction d’une temporalité orieniée. En Extrme-Orient, en revanche, la
conception du-processus cyclique entraine une tout autre idée des rapports
entre le temps et 'éternel.

Ces deux conceptions d’un temps Iinéaire nrevermble et d’un temps
cyclique répétitif sont-elles contradictoires ? Ainsi présentées, assurément.
Pourtant, il nous parait que 1a plus ancienne des conceptions cycliques de
la pensée extréme-orientale est a I'origine de systemes qui englobent les
deux notions, car au sein du cyclique se trouve intégré du linéaire. Dans
cet article préliminaire, nous examinerons plusieurs types d’images ol €st
consignée et explicitée cette conception : des peintures coréennes, les
hexagrammes du ¥i Jing0, les symboles du type faijil? et enfin quelques
peintures bouddhiques.

1. Sur la temporalité cosmique élémentaire

1. 1. La théorie des Cinq Eléments

La notion de temps prend son sens dans un changement continuel par
lequel un événement présent devient un événement passé. L'idée de
changement temporel est chez les tacistes une Loi de Nature qu’on peut
lire dans le Dao de jing!? :

“(...) le monde n’a pas de normes, car le normal peut se faire anormal et le
b1er§ peut se transformer en monstruosité (...)” [Liou et Grynpas, trad., 1967,
ch. 58].

Mais a une époque antérieure au taoisme existait une vision d’un
monde du changement, la vision d’un monde subsistant & travers le cycle
de transformation perpétuelle des cing substances qui se produisent et se
détruisent par leur interaction. On appelle cette vision la Théorie des Cing
Elémentsi3. Cette doctrine de la transformation est fondamentale pour
comprendre la culture de ’Extréme-Orient. Les cing €léments sont la
teire, le bois, le feu, le métal, P’eau et leurs relations peuvent étre
appréhendées selon différents types d’ordre [Needham, 1956, p. 253] :

1. Un ordre cosmogonique!? . eau-feu—bo1s—rnetal—terre (c’est ’ordre
des transformations supposées des elements)

. 2. Un ordre de production mutuelle!5 : bms-feu-terre—metal—eau (le
bois produit le feu, le feu produit la terre A partir de la cendre, la terre
produit le métal, e métal, I’'ean et I’eau, le bois).
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10% Jing ( B %%.)

g {ie littéralement
ivre des
Mutations™ . Il contient
64 hexagrammes
accompagnés chacun
d' un commentaire. Cf.
infra la note 32. Pour
tous les termes chinois
qui suivent, nous
adopterons la
franscription en pinyin.

HTaiji{ K )

signifie la polarité
supreme.

12T ¢ livre de la Voze et
laVertu”, le
Dao de jing

(1B1ESE)

est attribué a Lao-zi

(%)

qui est considéré
comme le fondateur du
taoisme au Vie siecle
avant notre ere

( communément, on

écrit Tao te king’ et
‘Lao tseu’).

13Wu xing shuo

( TS

14Sheng xu

( &fF ).

DXiang sheng

(£ )
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16Xiang sheng
( A88% ).
17
(M, 4E,4 8T

13En Chine, c’est le
serpent, selon certains
du moins, ou le dragon
jaune, selon d auires,

qui représente la terre ;
enCorée, C'est le
dragon jaune.

19C’est, a I' époque du
royaume Kokuryo

(134 -S4 %)
le tombeau de Kglng
eu

O, iz ).
situé environ a vingt-
cing kms a I’ ouest de

Pyong Yang.

2 vl

On trouve également
des peintures

plus tardivement, au

Japon dans le tombeau

lakamatsu, a Asuka de

ﬁ Nara
-+ e

En Chine, ce type se
trouve en bas-relief sur
les miroirs en bronze ou
sur les tuiles, et aussi en
peinture murale, sur
quelques tombeaix.
Certains supposent que
ce type d’image aurazt
une origine altai
voir [ Y1, 1990]. ozr
aussi [Bak, 1990].

21Pour les images, voir
la belle reproduction de
[Jou, 19851,
accompagnée d un
texte trilingue en
coréen, J@oonam' et
anglais. Les images
présentées ici

n appartmzenf pas au
méme monument. Nous
les avons disposées
comme si les quatre
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3.Un ordre de conquéte mutuelle!¢ . bois-métal-feu-cau-terre (le métal
coupe le bois, le feu fond le métal, Peau maitrise le feu, la terre absorbe
’eau).

11 ne faut pas considérer ces €léments comme des matériaux réels,
mais plutdt comme des substances fondamentales de la Nature qu’on
retrouve au niveau du macrocosme comme & celui du microcosme.

Les Cing Eléments sont associ€s aux points cardinaux, aux saisons,
aux couleurs, aux notes de musique, aux organes des sens, aux organcs
internes, et a diverses séries. Un tableau pourra ici nous aider & nous
représenter dans leur ensemble les processus ou ces éléments sont
engagés, ainsi qu’a décrire les conceptions de la temporalité qu’ils
induisent.

élément eau feu bois métal fer
point cardinal | nord sud est ouest centre
saison hiver été printemps automne  find'éié
couleur NoIr rouge blen, vert blanc jaune
note musicale!’ | yu zheng jiao shang go
sens oreille langue veux nez uche
Sentiment peur joie colere tristesse  anxiété
organe inferne | reins ceeur foie poumons rate
vessie intestm  vésicule gros estomac
gicle biliaire intestin
chiffre 1-6 2-7 3-8 49 5-10
planéte Mercure Mars Jupiter Vénus Satumne
arimal tortue oiseau dragon tigre serpent!8
tablean 1
1. 2. Images

Parler de la temporalité en image suppose que le temps soit associé
avec I’espace : c’est ainsi seulement qu’il se rend saisissable, Nous allons
voIr la transcription de la succession temporelle dans un espace en prenant
I’exemple de peintures murales coréennes du début du VI sigcle de notre
erel?, qui ne peuvent &tre comprises qu’a partir de la Théorie des Cing
Eléments. Elles apparticnnent au type sa shin do?0, ¢’est-a-dire «figuration
des quatre esprits» (Image 121, p. 90). Du c6t€ du mur nord, sont peints la
tortue et le serpent enlacés, sur le mur est, le dragon bleu, sur le ¢6t€ sud,
I’oiseau rouge, a 'ouest, le tigre blanc. Directions géographiques,
couleurs, symboles animaliers sont combinés selon ’ordre de la
transformation des cinq éléments. La torfue vit sous I’eau dans le monde
obscur, noir. En face de 1a tortue, au sud, 1’oiseau bat des ailes dans le ciel
; sa couleur est rouge de feu. La tortue regoit par le serpent la force de la
terre. En méme temps, le serpent est un symbole masculin et 1a tortue est
celui du féminin leur enlacement représente la création?2. Le dragon est
placé a I'est entre le serpent et Poiseau puisque son corps est pour partie
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celui d’un serpent et pour partie celui d’un oiseau. Le dragon sort de 'eau
et monte vers le ciel. A Pouest, les ailes du tigre blanc commencent
disparaiire et sa queue est en train de se transformer en serpent. Ainsi ces
quatre animaux forment, par leur juxtaposition, la mimeésis du cycle de
transformation. D’autre part, au plafond qui représente le ciel sont peints
des €toiles, le soleil et Ia lune?3, les quatre murs renvoient aux solstices et
aux équinoxes. Ainsi cet ensemble de peintures, en jouant avec le volume
tridimensionnel ol elles s’inscrivent, inclut les images des Cing Eléments
de la Nature, et leur ordonnancement épouse 1’ordre de transformation
cyclique de I’énergie et de la temporalité cosmologiques.

Ces images se présentent comme un véritable discours, dont les
¢léments sont susceptibles d’entrer dans le schéma de J.- C. Coquet
[Coquet, 1989, p. 18-19].

logique morpho-syntaxique sémantique
morphologique syntaxique JSiguwratif déictique |  axiologique
» substitation * déplacement  |* métamorphosele solstice | " disposition
(du serpent-tortue | du dragon équinoxe | dans I’acte de
au tigre, du dragon| (non-conjonction * points I’énonciation
au serpent-tortue, | avec la terre, cardinaux |(torfue au nord,
efc.) non-disjonction oiseau au sud
of connnumcahon avec le ciel) etc.)
aIth1pat1ve

FGrexm , 1983]
(des ailes » déplacement
l'oisean au du tigre
tigre blanc) (non-conjonction

avec le ciel et

non-disjonction

avec la terre)
tablean 2

 La plupart du temps, dans la peinture murale occidentale
—notamment la décoration d’église par les vies de Marie, de Jésus, des
saints—, les images se succeédent selon une linéarité indifférente 2 1a
spatialisation dont elles sont 1’objet, et sont composées —forme et
contenu— sans €gard & ’orientation cosmique. En revanche, les images
du type sa shin do doivent respecter rigoureusement les quatre points
cardinaux, sinon, ils perdent leur sens. La temporalité circulaire s’inscrit
dans un espace carré, alors que la temporalité linéaire s’accommode de
toute forme de support, carré, rectangulaire, semi-circulaire, circulaire
(coupoles). On nommera donc ce type d’images déictique, pour autant que
la seule présence d’un élément donné de I’énoncé indique I'ici et ailleurs
de I’espace et du temps.
Cette spatialisation du temps dans I’image s’effectue ici
principalement sur le plan énonciatif, puisque la peinture est dépendante
. du contexte d’€nonciation. Cependant, il existe une autre voie pour
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murs avaient été
rabattus sur le plan
horizontal.

22Nous pouvons voir
aussi, quelquefois, sur
le coté nord du mur, un
couple dans une ou
plusieurs sceénes
d'intérieur, a cOté des
images de la tortue et
du serpent. Pour la
disposition des images
dans les tumulus, voir
ICeS Itablegu% [La

uiture de Koguryo,
1975,p.123). -

23Ce type d image est
appelée seung su do

( ZERB)
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24He tu ( :E!TIE ).
Luo shu ( %_—ﬁ' ).

Selon la lég emie le
He tu serait

sorti inscrit sur le dos
d un cheval-dragon du
fleuve Jaune et le Luo
shu gravé sur le dos
d'zme tortue du fleuve
Luo, d' ou le nom des

diagrammes.
5 (K3 )
lége%aire de

Chine qui aurait régné
vers 3000 ans ﬁvmg

26Cependant, selon Hu
Wei

( m’,ﬁ ).

le He tu et le Luo shu

n’ ont rien a voir avec
le Yi jing, mais le lien

n' aurait éié établi

qu'au X° siécle de notre

ere, par Chen Tuan
(0067-989

Ri®)

taoiste de la dynastie
We Tai

( BAN

27 e Yin

( ﬁ%\: obscur)

et le yang

( F% : clair)

sont la
manifestation des
énergies cpposees et

complémentaires.
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représenter graphiquement la transformation temporelle, qui insiste sur Ie
travail énoncif de spatialisation : c’est le cas des objets que nous alions
maintenant examiner.

1. 3. Du statique au dynamisme

Considérons & présent les diagrammes du He tu, “le Plan du Fleuve
<Jaune>" et du Luo shu, “TEcrit du <fleuve> Luo™24, qu’il est important
de signaler parce que ils contient des ordres temporels qui sont liés avec
ceux des trigrammes du ¥ jing. Selon la légende, Fu xi% aurait €tabli le
tableau des huit trigrammes qui seront a la base des hexagrammes du ¥z
jing d’aprés le He tu?6. On se situe 13 au moment intermédiaire ot le yin et
le yang?7 sont intégrés a la conception des Cing Eléments, avant méme la
synthése finalement opérée dans les huit trigrammes. Les deux dispositifs
sont les suivanis :

e (:,o,;v}
{4 B

Nous pouvons remarquer que les cing éléments sont disposés au
milieu de ces diagrammes. Ici les poinis blancs repre;sentent le yang et les
points noirs le yin. D’aprés le tableau 1 des Cing Eléments, les nombres
1 et 6 sont attribués au cdté nord, donc Ie ¢6té bas de ce diagramme
représente le nord et son élément est I’eau. Au sud, correspondent les
nombres 2 et 7, aVestle 3etle 8, al’ouest le 4 et le 9 et au centre, le 5 et
le 10. Les nombres impairs sont représentés par le yang et les pairs par le
yin puisque le yang qui est la positivité signifie I'unité, le yin qui est la
négativité signifie la dualité.

Si nous remplagons ces points par des chiffres nous obtenons les
configurations suivantes :

7 4 9 2
2
5
8 35 4 9 3 5 7
5
1
6 8 1 6
i
Het Luo shu
it
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Si nous représentons le He tu dans 1’espace, nous obienons I'image

3
3

A\
\V4

La terre est représentée par le 5, le ciel par le 10. Le He tu se tient en
équilibre comme 1’image statique d’un dynamisme mtérieur. C’est 'image
primordiale d’un ordre cosmique quasi mtemporel. _

Le Luo shu forme un carré magique qui produit de différentes
maniéres le nombre 15. Les chiffres pairs sont situés aux quatre
extrémités, les chiffres impairs occupent les autres places. Si on suit
I’ordre des chiffres, il donne le mouvement suivant, voir [Granet, 1968,
p. 1561 :

Cette disposition numérique, différenciée et polarisée en un couple
d’opposés, crée une situation de déséquilibre, et suscite un mouvement. La
forme d’ordre intemporel du He tu fait irruption dans le temps dans le
Luo shu. Ces diagrammes nous atdent a comprendre les deux formes
différentes de la disposition en trigrammes que nous trouverons dans le ¥i
Jjing (voir infra, 2. 2.).

Auparavant, nous allons compléter notre réflexion sur les dispositions
numériques. Celle du He tu nous rappelle la forme d’une croix, renvoyant
a une temporalité figée et celle du Luo shu, dont les ailes sont formées par
les couples 1-6, 7-2, 9-4, 3-8, trace 1a forme d’un svastika?8, qui évoque un
cycle perpétuel. Les religions qui ont une conception linéaire de la
temporalité, comme le judéo-christianisme entre autres, ont adopté le
. symbole de la croix, celles qui se réglent sur une conception cyclique,
dans la plupart des religions antiques, ont plutdt adopté le svastika.
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28 origine du svastika,
aux angles tournés
généralement vers la
droite, remonte a

I antiquité, peut-étre a
5000 ans avarnt J. - C.
en Asie Mineure. Dans
le bouddhisme, il
symbolise la Roue de la
Loi, dharmachakra.
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2 gRZ. ),
Lstéralement “la
Maison de Lumiere” .

30
(EEAEE )
31 q ville de Zhouwang
dans la peinture “Les
Trois Rituels” in [Cing
mille ans d art chinos,
1990, p. 16].

32Pour le Yi jing, nous
citons la traduction
ancaise d Etienne
Perrot, [Perrot, trad.,
1973], établie a partir
de la version allemande
de Richard Wilhelm.
Missionnaire protestant
en Chine, ce dernier
rencontraen 1913 le
maitre Lac Nai Souan
aupres duquel il 8" initia
au Yi Jing.

Le Yi jing est utilisé
comme manuel de
divination—on emploie
alors cinquante tiges

d' achillée ou trois
piéces de monnaie (cf.
{Perrot, 1973, trad., p.
400-401] }— eten
méme temps comme un
livre de sagesse qui
prévoit la mutation
continuelle des
phénomenes sociales et
cosmmiques.

b z’déogra:;vmnzg ‘yi'
vient d'une forme de
caméléon, d'oul'on
infére le sens de
mutation. Le mot ‘jing’
signifie un canon, c’est-
a-dire que le livre a été
reconnu par [ autorité
intellectuelle des
confucianistes qlz;i le
comptent parmi leurs
Cing Carwpntsz{Ce livre
5" appelle aussi

Zhou yi'

(J8 % )

car la compilation
actuellement utilisée
daterait a l' époque de
la dynastie Zhou (du
XI€ au VIII€ siécle
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o0
W
o T P T T N SR

Het

4 ——9 2
3 5 7
1 6

Luo shu

La disposition du Luo shu est considérée comme un idéal qu’on
applique pour la construction du ming dang?®, 1a Maison du Calendrier, oi
on voit pour ainsi dire une miniature de I'Univers. Le souverain, pour
ordonner le Temps et I’Espace, au printemps se vét de vert et se trouve
dans l1a salle de 'est. Au milieu de I’ét€, il revét du jaune et se poste au
centre de 1a maison, voir [Granet, 1968, p.90] (cf. tableau 1). La
construction de la ville aux dimensions plus larges, est fondée sur le méme

principe.
a7“"/’/ g A ;Tt;(— W N%b ‘@ === -ﬁ—%}.
% £ ¥ l TAV/YTAV/TY
—}:—amﬂi fd hi{ﬁl’f:’ :()' /é: — ' r‘;‘m
D c — — =
SR ] ] =
. : i'n/c-_— = 5™
eams (U BTF [V amwsl] ﬂ; S S :)ﬁ}h
¥ i N
== 3@1’5 = H -:z“:‘!t()
=G et A
X ;'."E tRY LZSJ& 7‘@ i _,7
1 B 1 —— i —rm 3. =
NS AT AT
Neuf salles du ming dang 30 La ville de Zhouwang3!

2. Intégration du modéle linéaire dans le cycle

Nous poursuivons notre enquéte en abordant le ¥i jing32, que nous le
percevons comme un conglomérat complexe de processus temporels.

2. 1, Dés le digramme

Le Yi jing part d’une idée de mutation perpétuelle due & I'inferaction et
a I"altération des énergies. Au commencement est 'Un. L’Un commernce &
se mouvoir et il engendre le Deux : deux énergies, le yin et le yang. Au gré
des combinaisons multiples de ces deux énergies, les différentes natures
sont produites. La représentation de ces combinaisons est simple et
ingénieuse. Le yang trouve son expression dans le trait continu et le yin
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sous Ia forme d’un trait discontinu 4 deux €léments, soit, respectivement.
— —— Ces énergies s’articulent selon une dimension verticale, On les
juxtapose en deux strates obtenant ainsi quatre combimaisons. -

Mais cette verticalité n’est pas statique, elle est, deés ce stade, dotée
d’un mouvement temporel. De la méme facon que, dans le monde de la
nature, 1’arbre pousse vers le haut en développant son essence, dans les
digrammes, le trait du bas indique Ia nature fondamentale de I'ensemble.
Ainsi == qui a un trait de yang en bas a un caractere de yang et le
deuxidme trait est aussi le yang, il représente le vieux yan gB. ==quiale
yang en bas et en haut le yin represente le yang jeune, == représente le
yin jeune, == les deux traits en yin représente le vieux yin. Ici la
premigre 12gle de 1a mutation s’impose : le vieux yang, une fois son cycle
accompli, devient un jeune yin, le jeune yin devient le vieux yin, le vieux
yin devient un jeune yang et le jeune yang devient le vieux yang. La
temporalité se manifeste cette fois-ci en ordre horizontal :

=== 4 =ma - SEE =3

levieux yang lejeuneyang lejeuneym  levieux yin

2. 2. Mobilité des trigrammes

Sur ces quatre doubles traits un trait de yang ou de ym est ajoute, une
nouvelle série, de huit trigrammes cette fois, est ainst obtenue :

[
|
i
IIl
|
|
j

Dans la tradition extréme-orientale, les trigrammes ont regu des
investissements thématiques précis. Les €léments attribués a chaque
trigramme donnent le tableau suivant :

Nom symbole direction éléments parenté qualité corps

animauwx
de la nature
Qlan | == | S. ciel pere puissance, | t2te- cheval
ascension
Xun | == | S.0. | vent, bois | filleainée | flexibilité, | cuisse | poule
_ obéissance |
Kan | == | O. eau filscadet - | pérl oreille | cochon
difficulté
Gen | == | N.O. | montagne | fils repos, arrét| mam | chien
' le plus jeune '
Kin | == | N. |teme mere soumission| ventre { vache
_ complete
Zhen| == | N.E. | foudre fils ainé force pied { dragon
- ‘ mouvante | -
excitation
Ii === | E. feu fille cadette | beauté, yeux = | faisan
mtelligence
Dui | == | SE. |lac fille plaisance, | bouche | mouton
la plus jeune| satsfaction
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avant J.- C.), méme si

I «ossatures [Perrot,
trad., 1973, p. X1,

note 1] et de
précédentes
compilations remontent
a une période bien
antérieure.

La premieére %aduction
du Yi jing en Europe fut
celle de [Régis (Le
Pere), trad., 1834-
1839]. La premiere
version en frangais est
celle de [Philastre,
1881) ; en anglais celle
de {Legge, 1899].

338i les deux traits sont
de méme qualité, soit
tout deux yin, soit tout
deux yang, on considére
que ce digramme est
vieux {(ou grand),
puisqu'il a accompli
son cycle intérieur.
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34 Par commutation,
nous entendons un
échange
paradigmatique, par
permutation un
échange syntagmatique.

35Le fondateur de la
dynastie Zhou

( L E)

Kim Young-Hae

Par rapport aux Cing Eléments (tableau 1), les huit trigrammes
(tableau 2) représentent les phénomeénes naturels et les parentés dans la
famille. La doctrine des Cing Eléments renvoie plutdt 2 une cosmogonie
mystique, la composition des huit trigrammes, au vu du contenu des
commentaires, serait socio-familiale.

Ainst les trigrammes refletent les €léments du monde manifesié, mais
ce sont des états statiques. Cependant nous rencontrons ici le premier
dépassement de la contradiction initiale entre état et fluidité. Car, st chaque
trigramme définit un état, il se dispose par rapport aux aufres en unc
certaine ordonnance, et une suite continue mene par transformations de
méme degré d’un bout & 'autre de 1a chaine.

Qian Souen Kan Gen Kun Zhen Li Dui Qian
m===_ gy == == ¢"="‘E+EE+'=‘_-__—+E #a—"‘ ==
™ Commutation ¢ Permutation

Le passage de Qiar & Souen et celui de Souen a Kan, en effet, par une
commutation4, le changement suivant s’obtient par une permutation. De
Kun a Zhen, de Zhen a Li, se succédent deux commutations, €t une
permutation. Enfin le retour & Qian s’effectue par une ultime
commutation. Avec les huit trigrammes, nous disposons donc d’une
description d’états, mais aussi d’un principe de transition d’un état 2
Pautre.

La manre de disposer les trigrammes selon les différences d’ordre
exprime deux notions de Ia temporalité différentes. I y a plusieurs types
de dispositions [Cammann, 1990, p. 301-317], mais on ne retient en
général que les deux les plus répandus : celle de Fu x1 et celle du roi
Wen3,

/’ »-:-:\\ f,:...':.: \
l/\ }’; :,;:' /\\\I 1
l 7< i l | —K—1h
N\__,% I\\/ <4y
$=zv NN ==/

Disposition de Fu xi Disposition du roi Wen
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Dans la disposition de Fu xi, qui est un développement du plan de He
tu, “le ciel et la terre déterminent la direction. La montagne et le lac
unissent leurs forces. Le tonnerre et le vent s’excitent 'un I'autre. L'ean et
le feu ne se combattent pas36 (...). Ainsi les huit trigrammes sont mariés”
[Perrot, trad., 1973, p. 305]. Les trigrammes du yang sont regroupé€s sur un
coté, ceux du yin en face (définis par un trait yang a la base, voir 2. 1. ).
Cette disposition est nommée !’ ordre antérieur au monde, puisque chaque
élément opposé se tient en équilibre parfait, il n’y a pas de mouvement,
pas de création.

La disposition du roi Wen, fondee sur le plan de Luo shu, est appelée
I'ordre du ciel postérieur, ¢’est-a-dire de notre monde. Les trigrammes
sont présentés selon la succession temporelle de leur apparition dans la
manifestation cyclique de I’année. Le mouvement commence par le
trigramme Zhen, par le ¢6té de I’est, du printemps, et de tout ce qui dans la
nature est commencement, et se poursuit dans le sens des aiguilles d une
montte en formant un cercle. Dans le Shuiogua chuan, on peut lire :

“Dieu s’avance dans le signe de 1’éveilleur (==), il rend toutes choses
complétes dans le signe du doux (===), il fait que les créatures s’apergoivent
mutuellement dans le signe de ce qui s’attache (===, il fait qu’elles se servent
mutuellement dans le signe du réceptif (= =) [Perrot, trad., 1973, p. 307].

2. 3. Transformation perpétuelle des hexagrammes

Mais cette transitivité des trigrammes reste relativement pauvre. Pour
qu’elle acquigre la richesse de la vie, il faut que les trigrammes s¢
rencontrent I’un ’antre. L’hexagramme est une combinaison de deux
trigrammes. Il y a soixante-quatre combinaisons possibles (29), donc
soixante-quatre hexagrammes. Dans 1’hexagramme, une premiére
temporalité est représentée par ’ordre des élémenis de chaque trigramme.
elle résulte de ’interaction de leur mouvement. Par exemple,
I’hexagramme 5 (E=) signifie attente, car il est composé du trigramme
du ciel en position inférieure et du trigramme de 1’eau en position
supérieure : il montre, qu’au dessus du ciel, ’ean (nuage) attend de
devenir la pluie pour se répandre. L'hexagramme 32 () est celui de la
durée. Le trigramme supérieur représente le tonnerre et le trigramme
inférieur le vent ; tonnerre et vent sont associés d’une fagon constante; Cet
hexagramme peut se lire aussi comme une union matrimoniale destinée a
durer dans la constance, puisque le trigramme supérieur renvoie 4 un
jeune garcon adulte et le trigramme inférieur & une jeune fille adulte.
L’impulsion énergique de I’époux et 1a malléabilité de I’épouse créent une
harmonie durable.

Une seconde temporalité relie entre eux les hexagrammes, se fondant
sur une altération. Le vrai sens de la mutation apparait a ce stade. Au
moment ol se complete I’hexagramme formé par des tiges d’achillée37 ou
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36Shuo gua chuan

( §EHE)
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38Certains—en
particulier
[Schonberger, 1973 ]—
ont établi une
ressemblance entre les
combinaisons du Yi jing
et un tableau de codes
génétiques, prenant en
compte sa dimension
microcosmique.

39%Le livre des
Mutations” présentait
un ordre des
2gu*1:7}7?1':'1&'.'5 dg_‘férm

les ép
Z’ époque des S g, zl
débute par
I hexagramme du Kun,
par deux trigrammes de
lerre ; sous les Zhou, il
commence par Qian,
par deux trigrammes du
ciel ; a l'époque des
Han orientaux, il
commence
par I hexagramme Ken

(E=) composé de

deux trigrammes de
mortagne.

90Ce qui correspond a
I'ordre de croissance
mathématique en
systeme de calcul
binaire avec 0 pour le

yinet 1 ﬁ Ieycmg

000010, 000011
000100, 000101,
000110, 000111, etc.

Kim Young-Hae

par des pieces de monnate, selon le chiffre obtenu, les traits se distinguent
en quatre : le vieux yang, le jeune yang et le vieux yin , le jeune yin, Les
traits jeunes demeurent dans les états actuels, seuls les vieux traits ayant
accompli le cycle sont soumis & la mutation : le vieux yang devient le
jeune yin et le vieux yin devient le jeune yang. Prenons un exemple :
Phexagramme 21, “mordre au travers”, a obtenu un vieux yang au premier
trait et le vieux ying au cinguiéme trait. Le vieux yang devient un jeune
yin et le vieux yin devient un jeune yang qui forme un hexagramme
nouveau le numéro 12, Ia “stagnation”.

1
|

il
L

i
Il
I

Ainst, tous les événements évoluent avec le temps, et se transforment
perpétuellement selon des lois de régulation.

L’agencement des diagrammes posait un premier mouvement
(cf. 2. 1.). La mutation des yin et des yang, jeune et vieux, y ajoutait un
premier degré de transitivité. (cf. aussi 2. 2.). Les hexagrammes, dans leur
signifiant iconique, apportent deux types de transformation
supplémentaires : d'une part I'interaction des deux trigrammes (cf. 2. 3.),
d’autre part, reprenant la mutation des hexagrammes en I’amplifiant, en la
démultipliant (8 x 8) une mutation généralisée dont I’ampleur apparait vite
lorsque cette structure abstraite regoit ses investissements thématiques.

2. 4. La temporalité selon I’ordre de la Nature

Ces mvestissements thématiques vont développer le flux de la
temporalité, par le biais de leur interaction. A un principe purement
mécanique de mouvement se substitue un principe énergétique, a la
transformation des éléments abstraits, le jeu du vivant38, Cependant, d’un
certain point de vue, la lecture des trigrammes et méme de chaque
hexagramme, reste linéaire —aprés tout, on passe de la position basse  la
position haute, selon un processus de remontée le long d’un segment de
droite imaginaire, scandé par le rythme toujours égal de chaque étage.
C’est en ce sens que la linéarité subsiste au sein méme d’une conception
globalement cyclique.

Tout d’abord 'ordre des hexagrammes suit Ie processus de Nature. On
peut les classer de quatre maniéres® : 1) 'ordre de logique yin-yang,
¢’est-a-dire selon la croissance du yang qui commence par le Kun (E£
et se termine en Qian (2= )40, 2) I'ordre de logique yang-yin qui suit la
croissance du yin et commence par le Qian et se termine en Kun,
3) Pordre cosmique reprsente le croissance du yin qui ateint son apogée
au milien et décline vers lIa fin en se terminant par Kun et 4) I’ordre actuel
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du livre ¥i jing qui suit Uordre de création?l. Dans ce cas, le premier
hexagramme, Qian, est la création du.ciel, le deuxi¢me, Kun, est de la
terre. Le troisiéme signifie la naissance des €ures, le quatriéme la jeunesse
sans expérience en danger, le cinquieéme 'attente devant le danger.
Chaque hexagramme est 1ié a Ia signification qui le précede et a celle qui
Iui succéde d’une maniere conforme a la cohérence globale de la
Nature2, ' '
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Ensuite, chaque hexagramme produit de la signification, et cette
signification ne renvoie jamais a du figé, mais toujours a quelque aspect
du mouvement temporel. Prenons quelques exemples.
L’hexagramme 35 (&) signifie le “progrés”. Le feu (soleil) s’éleve sur la
terre et s’avance vers le ciel. Le progrés n’exige que I’espace d’un jour
pour atteindre la plénitude de son rayonnement qu’en revanche,
I’hexagramme 53 (==) représente le “progres graduel”, échelonné sur la
longue durée. Les arbres sont sur la montagne. Ils poussent
‘progressivement en suivant I"ordre établi. | |

Les images représentées dans la combinaison des hexagrammes
suivent certains régles de la nature : ’hexagramme 6 (=) représente le
conflit parce que le ciel se trouve en position supérieure et 1’eau en
position inférieure. Le ciel a une nature qui tend vers le haut et I’eau a une
nature qui se dirige vers le bas, d’ou I'image de conflit.
L’hexagramme 11 ( £ ) représente “la paix™. La terre est en position
supéricure et le ciel en position inférieure : la terre se dirige vers le bas et
le ciel vers le haut, donc leurs mouvements se rencontrent

harmonicusement. Il y a dans cette paix, un état statique, mais aussi du
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410n trouvera une
explication de cet ordre
dans le commentaire de
Shuiogua chuan.

42CY. [Jullien, 1993]
qui propose un autre
type d’ enchainement,
destiné a une lecture
philosophique du Yi
Jing, selon les termes
de son sous-titre.
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43Cf. ibid., la
traduction de { 5 ),
Pi (hexagramme 12),
traditionnellement
“stagnation” , par
“déclin” .

“Voir [Liebenthal,
trad., 1947], dans sa
traduction de

Tang Yung-Tung

(R Tz
AL ES T
BEEH] )

45Tiré de Hu-Wei, Yi tu
ming bian, 1706,
chap. 3]

( ﬁ)g , 589

46Boussole
géomantique, collection
Musée de I Homme.

Y7Cf. dans ce n°,
l'article de Wang Dong-
Liang, p. 59-60.

48Cf. Wang Dong-
Liang, p.38.

¥fYang, 1989, p. 328]

(X971 ARG+
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Kim Young-Hae

mouvement, et, de ce fait, de la temporalité —ce que montre bien la
traduction donnée de cet hexagramme par Francois Jullien [Jullien, 1993,

p. 87 sqq.]%3, “essor

Le Yi jing est une représentation concentrique de 1’Ordre
Dynamique®, qui régle 'ensemble des temporalité du monde. Cet Ordre
prend en considération le développement linéaire des choses qui se
succédent, mais I’englobe dans un mouvement cyclique généreux, par
I’ampleur de son accueil.

3. Les cercles concenfriques du temps

Les images utilisées en géomancie (Image 2% et 345, p. 91) comportent
plusieurs cercles temporels ot sont intégrés les quatre animaux
symboliques (quatriéme cercle de I’'Image 2), les quatre saisons
(cinquieme cercle), les trigrammes (Image 2 : cercle IV ; Image 3 :
cercle I et IX), les hexagrammes (Image 2 : cercle VI), douze signes
d’animaux représentant un cycle de douze ans#’ (Image 2 : cercle V,
Image 3 : cercle V), les vingt-quatre périodes climatiques réparties entre
les quatre saisons (Image 2 : cercle VII, Image 3 : cercle X148). Ces
images renvoient toutes a une méme conception de la temporalité. S’y
ajoutent d’autres cycles d’ordre macrocosmique : la lune dans ses
différentes phases (au nombre de trente sur I'Image 2 : cercle VIII). Mais
le microcosme n’est pas oublié€ : Ie corps humain est un microcosme ;
I’activité de ses organes internes posséde a chaque fois sa propre structure
temporelle ; ils sont divisés en dix et forment un cycle. Leur moments de
plus grande activité se répartit dans le cycle de la journée et de I’année
selon ’ordre suivant : vésicule biliaire, foie, intestin gréle, coeur, estomac,
rate, gros intestin, poumon, vessie, reins, vésicule biliaire#® (voir ci-dessus
le tableau 1 ; I' Image 2 : cercle X, particllement, mélangé avec des
représentations du puits, de la chambre, etc.). Les instrumentsS0 qui portent
ces images servent a une sorte de géomancie qui est moins divination que
géométrie appliquée : il s’agit en fait de mesurer Ia meilleure configuration
du terrain, la meilleur disposition des choses, étant entendu que 1a terre est
considérée comme un corps ou circule de I'énergie, corps modelé par le
vent et 'eau, et ¢’est 1a raison pour laquelle on parle ici de 1a théorie du
Vent et de ’Eau (Feng shui shuo’!). Le sixieme cercle de la boussole
(Image 3) montre les neuf étoiles déterminant 1’orientation des

habitations. De méme, dans la géomancie, 1a terre comporte une
temporalité directionnelle.
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4. Le temps, I’éternité et le sujet

La notion de temporalit€ selon ¥i jing se fonde sur la dualité du yim et
du yang. Pour penser le rapport du temps a 1’éternel, les anciens ont
développé une réflexion sur la temarité, qui s’exprime en particulier par
les images que nous allons présenter.

" 4.1. Dela dualité a Ia ternarité

Dans le chapitre 42 de Dao de jing, nous pouvons lire : “le Tao
engendre Un. Un engendre Deux. Deux engendre Trois. Trois engendre
tous les étres™. Cette phrase résume bien ce que nous avons vu concemant
le processus de création des hexagrammes 2 travers 1'Un, puis le Deux,
¢’est-a-dire la double polarité du trait continu et du frait discontinu qui
sont la base du trigramme et, A travers lui, de toutes les combinaisons
possibles. Cette conception est représentée en Extréme-Orient par 'image
familiere du-taijis2, “polarité supréme>3”. Premiérement le cercle, image a,
représente une entité, Un, qui n’a pas encore la polarité, appelé wuyjis
“non-polarité”. Il vient de la notion taoiste, wu, “non-existence”. Sur
I’image b5, & I'intérieur, les deux éléments s’opposent. “Ies antagonistes
sont confrontés rigidement dans une indépendance statique” [Ambheim,

1973 (1966), p. 244]. Cette dualité est en contradiction : le méme ne peut

étre 2 la fois I'un et I'autre. Si on multiplie cet état de dualité et que U'on
modifie la position respective des deux éléments, on-obtient 1’image c.
C’est ce qu’a fait Zhou Dun-Y16 au XIeme siecle en Chine. Cette image
est encore statique, mais, dans la mesure ou elle dépasse la dualité
antithétique et accolée, et réalise une dualité imbriquée au sein de P'unité
représentée par le cercle central, elle comporte une dynamique virtuelle.
Pour conférer le dynamisme en acte a la dualité, il faut passer a I'image
d37. A Tintérieur de ce dynamisme duel, se trouvent deux autres
dynamismes duels et cela se répete encore a I'intérieur du petit
dynamisme duel (d-1). La fameuse image d-2, di-taiji, est un symbole
simplifié du d-1. Ce processus engendre la pluralité infinie des
combinaisons, trigrammes et hexagrammes (voir supra 2. 3.), que nous
pouvons concrétiser en une image f. A I'intérieur du yin et du yang, on
-retrouve encore la dualité du yin/yang et cela continue a I’infini.

Cette activité perpétuelle est comme un processus sans fin. qu’on
exprimera de maniére ternalre au moyen de ’'image e53 celle qu’on
appelle tri-taiji.
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52} e mot “taiji”
apparazt pour la
premiere fois dans le Yi
jing. Sur le taiji, voir
[Robinet, 1990, p. 373-
411].

33Dans le Yi-jing le taiji
est [ origine de toute
existence, I’ Ultime
Supréme —entité vide.
Plus tard, chez les néo-
confuciarnistes, le taiji
contient I'ensemble des
deux principes de
['univers, il est
Cpolarlte supréme” .
endant, pour
certames d enire eux
“Taiji est wyji” —
Ultime Supréme vide.

C’est ainst que nous
I'entendons ici.

S . 45s ).

33Voir le Yi Bi Chuan

( B8

o e S ER)

(1017-1073).

57Une telle image
apparait en Corée au
plus tard au VIIF siécle,
alé Spo?ue du royaume
in-la (Silla), comme

en témoigne un relief
découvert dans le
temple de Kam-En

( 25 AF)
( BREXR ).

ragshun

S8CF. I'épée qu’on a
découverte en Corée au
Ve siécle, époque du
Royaume £ Silla.
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60Ce processus du
mouvement est le
principe des arts
martiaux. Voir
[Despeux, 1981b].
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4.2. Dela ternarité a ’éternité

C’est cette image e qui symbolise Ie mouvement circulaire perpétuel,
image d’un monde phénoménal, que le sage doit dépasser pour arriver
en a, I’état de I’éternité. Ce processus a regu la forme d’un diagramme g
(voir ci-dessous) dés le VIII® siécle’®. Ce diagramme est utilisé d'abord
par les alchimistes comme une représentation de 1’alchimie intérieure du
corps pour atteindre I'immortalités?, ensuite par Chen Tuan sous le nom
de wu ji tu8! pour montrer le processus de la méditation : le cercle du bas
signifie dan tiens? (centre d’énergie) ; le deuxiéme cercle représente la
transformation du jing63 (essence) en gi% (souffle), puis en shends
(esprit) ; le roisieme, les Cing Eléments, et le quatriéme, le yin et le yang
menant 2 la conscience spirituelle ; dans le demier cercle, I’esprit est
devenu Vide. Plus tard, Zhou Dun-yi expose le processus de la création
cosmologique dans le diagramme, “Tai ji tu shuo%” (h), en suivant un
sens inverse de celui de Chen Tuan. A P'Origine, 1l y a le pdle supréme,
Absolu, ensuite les deux énergies se créent sous la forme du yin et du
yang, puis d’elles découlent les Cing Eléments: a partir de 1a gauche, leur
combinaison donne le feu, 4 partir de la droite, I’can. Ensuite viennent, par
une succession de combinaisons, le métal et la terre. Le cercle suivant
représente le masculin et le féminin, et enfin a partir de 13, les dix mille
étres se créent. Les deux derniers cercles sont représentés vides, identiques
au premier. Cela signific que chaque étre est une parcelle de I’ Absolu.

(s
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‘Le sage est celui qui réussit a unir I’'dme individuelle a I’ame
universelle, que symbolise ici Ie cercle vide. Le sage atteint un état du
Vide, qui est celui de I'Origine, que nous verrons plus-tard dans la peinture
zend7. Ainsi s’ articulent la temporalité individuelle du sage et 1a régulation
du temps cosmique. ‘

4.3. Le temps continu et le temps discontinu

Dans le temps phénoménal nous percevons le temps comme durée
linéaire continue. Cette conception projette le passé vers ’avenir. Par
contre, la conception idéale du temps préconisée par le taoisme et le
bouddhisme est celle d’un temps discontinu. Le sage, ayant maitrisé tous
ses désirs, n’est plus dans une attitude d’effort, vit sans intention. Il a
trouvé le repos dans I'instant présent, n’est plus tendu vers I’avenir et ne se
soucie plus du passé. Ses actes sont contenus dans I’instant actuel, sa
quiétude est parfaite. Il vit le temps en sa plus compléte discontinuités,
sans se soucier de ce qui précéde ni de ce qui suit, voir [Silburn, 1955].
Bouddha a dit : ' '

“Qu’on ne poursuive plus le passé, qu’on ne désire plus ardemment I’avenir.
Le passé est aboli, I’avenir n’est pas encore apparu. Celui qui, dans le moment
naissant examine le dharma, jouit de I’'inébranlable, de 1’imperturbable”,
Majjhima Nikéya, 111, 187, [Trenckner et Chalmers, 1887].

Le temps phénoménal est cause d’un conditionnement q’un futur
prédestiné par le présent, il est ce réel ol résident la souffrance et 1a mort.
Il faut donc chercher 2 atteindre le temps suspendu, la réalité non
conditionnée. Dans Ia vision spirituelle du bouddhisme, le temps n’est pas
concu selon le rapport espace-temps ou le corps physique bouge, mais
comme un aspect de I’expérience subjective, voir [Pande, 1993].

4. 4. 1'éternité ou le temps suspendu dans les peintures

La conception d’une temporalité vécue dans un éternel présent est
particulierement prégnante dans la peinture traditionnelle d’Extréme-
Orient. La recherche de I'immortalité est le théme majeur des taoistes
[Maspero, 1971, p. 353-380]. Ainsi la représentation historique qui prend
pour objet 'événement éphémére, 1’expression de sentiments éphémeres
aun moyen de personnages représentés en gros plan n’est pas privilégié. Le
désir d’immortalité a contribué a créer un type de peinture oii le tableau est
‘composé des dix objets de la longévité, ship jang seng®®, (Image 4,
p. 9270), Les dix symboles de longévité sont le soleil, le nuage, 1a grue, la
tortue, la gazelle, le pin, le bambou, I’eau, le rocher et la plante de
Pimmortalité?!. Le soleil se 1éve éterneliement en haut de 1a montagne
enlacée par les nuages, les bambous poussent sur un rocher, les grues
reposent sur le sapin qui est toujours vert méme en hiver, Ies tortues jouent
dans I’ eau, les gazelles gotitent les plantes de I'immortalité. -
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V1.3
676 T $) '
“chan” (vient du
sanskrit :
dhyana,
“méditation” ) ; en
coréen “seun’ .
La forme “zen”,
couramment employée
en frangais, est

Jjaponaise.

68Cette discontinuité est
différente de la
discontinuité
transformationnelle de
la théorie narrative,”
par exemple. En effet,
cette derniére se situe
endecade la
temporalité continue, la
précédente, au
conlraire, au-dela.

69Prononciation
coréenne ;
prononciation
chinoise : shi chang
sheng

(+E %)

70L’ Image 4 présente
quatre panneaux d’ un
ensemble qui en compte
dix. On y voit
néanmoins tous les
symboles. C'est un
paravent du XIX€ siécle
de la dynastie Yi, peint
sur soie, 62 cm x

383 cm [Auspicious
Spirits; 1983, p. 64].
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73Guan i, ch. 49,
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( R Padidg )
Mun Cheung

( 33

encre sur soie, dynastie
Yi de Corée,

54, 8 x 36, 6cm, Musée
National de Kyoto,
Japon.

75Km$ Hi-An (1419-
1464 ) “Sage regardant
r eau , Encre noire sur
papier, 23,6x15,8cm,
collection du Musée
National de Séoul.

77Prononciation
coréenne ;
prononciation chinoise
“xinniy tu”

(-a-’%lﬁ)

On dit aussi *
do” ; “dix tableaux du

buffle”

(+4-&)

en chinois “shi niu
tu‘“—-

enraison de la
composition générale
en dix tableaux. Il existe
aussi, mais rarement,
une composition de4, 5,

6,8, ou 12 tableaux.

781 ¢ buffle est le
symbole de la vertu
dans la vie pastorale,
voir [Jang, 1992]. Pour
les taoistes, c’est le
cheval qui

remplace le buffie, pour
le bouddhmne tibétain,
c’est I'éléphant, mais
celui-ci ne figure que
sur ;m .;e[DtabIeau

voir [Despeux,

1981a] ).

Kim Young-Hae

Dans le monde en mutation perpétuelle, I’attitude d’un taoiste doit &re
immuable comme dans Ioeil du cyclone. Guan zi”? dit “le sage change
mais il ne se transforme pas™7?? et continue ainsi : * 1l suit les choses mais il
n’abandonne pas le principe”?4, Cela veut dire que le sage s’adapte au
changement du monde de la Nature mais sait que ce changement n’est
qu’une apparence. L'homme contemple humblement la Nature dans son
immensité (Image 575, p. 92). C’est que la Nature, dans cette conception,
représente au regard de I’homme, I’éternité, mais une étemité cyclique qui
suit une loi de transformation. Cette transformation régle un cycle bien
ordonné incluant ’homme dans son harmonie. Par la suite, I’homme
comprend que rien n’est immuable dans le monde extérieur. 1l recherche
un état intérieur ot le temps est suspendu et il est heureux dans la Nature

(Image 676, p. 92).

4. 5. Le cercle : image de Pabsolu

La représentation du type shim ou do77— “I'image 2 1a recherche du
buffle”78— mettant en scéne cette marche vers I’état intérieur d’éveil et
d’illumination illustre 1a presque équivalence entre état intérieur de
suspension et étemité. Elle correspond & ce cycle de 1’éveil dont nous
rencontrons souvent les images peintes sur les murs des temples
bouddhistes. 11 existe deux types de shim ou do : celui de Pu ming7
(Image 780, p. 93) et celut de Kuo an8! (Image 882 p. 93). Les deux sont
composées de dix scénes :

Pu ming33 Kuo an34

1. A larecherche du buffle

2. Yoir les traces du buffle

3. Trouver le buffle

4. Attraper le buffle

5. Elever le buffle

6. Entrer a 1a maison sur le dos du buffle
7.Le buffle oublié, I'homme reste seul
8. Le buffle et I’homme sont oubliés

9. Retour & ’origine

10. Rentrer dans 1a ville

1. Avant I’apprivoisement du buffle

2. Commencement de I’apprivoisement
3. Le buffle est apprivoisé

4. Le buffle résiste en tournant la téte

5. Le buffle se soumet volontairement
6. Disparition de 1’obstacle

7. Suivre le naturel

8. IIs s’oublient I'un Iautre

9. Nlumination solitaire

10. Disparition des deux

Le type Pu ming a comme particularité le blanchissement progressif
du buffle, en revanche le buffle du Kuo an reste le méme. Nous
remarquons que cette derniére étape, qui indique 1’état d’éveil, est
représentée sous forme de cercle. L'état parfait ne devrait étre que cercle
pour ceux qui ont une conception de la temporalit€ en processus cyclique.
L’état d’éveil se représente sous forme de cercle en Pa ming. En Kuo an,
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les images sont déja comprises dans des cadres de forme circulaire, quant
a I’ Image 8, elle n’offre qu’un cercle vide detout contenu, exprimant Ia
vacuité parfaite. Cet état d’illumination apparait a 1a fin du Pu ming, tandis
qu’en Kuo an la série d’images se poursuit : apres I'éveil on retoumne a
I’état originel (I’ Image 8 représente le méme saule que I’ Image 1) Ia
nature est la méme mais I’homme n’est plus le méme, il descend dans le
monde pour précher®s,

La derni¢re image du Kuo an nous montre le vieillard rencontrant un
garcon, Nous supposons que le petit garcon a la recherche du buffle sur la
premicre image est devenu un sage en revetant la forme de vieillard,
lequel représente une sagesse accomplie. Le garcon est une image de
I’ignorance face a la sagesse, mais a partir de cette rencontre, il va
connaitre les mémes étapes que le sage a expérimentées. Donc la série de
dix cercles forme un autre grand cercle de dix et ’histoire recommence
sans fin. Ce type d’image combine la récurrence des umités et celle de leur
progression, virtuellement a I'infini. Pour cette raison on peut les appeler
des images pancycliques.

Ce genre d’images est peint, en général, sur les quatre murs extérieurs
du temple, de telle sorte que I’on peut les apprécier pleinement en tournant
autour du tempie. La temporalité y est donc ordonnée spatialement, de
méme que, différemment, les images du type sa shin do (voir 1. 2. ).

5. La temporalité de I’énonciataire de la peinture

5. 1. Quatre stades temporels de Ia perception

A chaque mstant de 1a contemplation, 1’'tmpression et le jugement sont
différents. Dans la tradition bouddhique, quatre propositions expriment les
états progressifs de contemplation des objets.

1. La montagne est la montagne, I'eau est 'eau ;

2. La montagne n’est pas la montagne, 'ean n’est pas I'eau ;
3. Lamontagne est 'eau, I’eau est la montagne ;

4. La montagne est la montagne, I’eau est I’eau.

L’étape 1 et I’étape 4 sont identiques, mais 1’état d’esprit de
I'observateur se modifie  travers deux étapes de négation (€tape 2) et de
permutation (€tape 3) (¢’est un processus identique que nous avons vu au-
dessus dans I'image de Kuo an, Images 1 et 8). Ces quatre propositions
constituent les phases d’une temporalité cyclique évolutive. Mais

8Cela montre que Kuo an appartient a I école bouddhique du Grand Véhicule qui
dépasse le salut individuel et attache de I importance au salut des autres.
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( 358 )

serait le nom d' un
maitre chan oud un

temple, a la fin du XII¢
siecle.

80Xylographie du XVII¢
siecle.

81K uo an

( BRFE:)

vécut au XII€ siécle.
Pour ce type d'image,
voir [Suzuki, 1927].

82Une des plus
anciennes illustrations

de ce type date du XV¢
siecle. Elle est

conservée au temple
Shokoku

(KB

a Kyoto, Japon.
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86Cette terminologie
s'inspire de celle

qu'utilise Paul Riceeur
our expliciter sa
théorie de la triple
mimesis [Riceeur,
1983].

87Cf. dans ce n°,
Farticlede J - C.
Cogquet, p. 9-29.

Kim Young-Hae

I’évolution se passe uniquement a I'intéricur de I’observateur. Le monde
est différent, ce n’est pas parce que le monde est changé, mais c’est moi
qui suis changé. La valeur de I’objet dépend de I’état du sujet. L’art
supréme est d'éveiller a cette évolution intérieure.

5. 2. Temporalité de Ia manipulation

La temporalité est limitée en ceci que ’espace de la peinture est fini.
Mais quand le peintre opte pour le roulean comme support de la peinture
au lieu du cadre rigide, le lecteur, déroulant le rouleau, peut se créer une
temporalité propre : le paysage peint se révele a la fois en fonction du
rythme et du cadrage provisoire choisis par ’énonciataire :

“Le dérouler, c’est créer chaque fois le miracle de dénouer le Temps, de
revivre son rythme vécu et dominé (rappelons qu’en Chine, le déroulement et
la contemplation d’un chef-d’ceuvre, durant des heures, constituent un rituel
presque sacré)”’ [Cheng, 1979, p. 69].

“Une suite ininterrompue de métamorphoses™ [Billeter, 1989, p. 218]
se déploie devant I’énonciataire. L’énonciataire devient momentanément
I’énonciateur, puisqu’il manipule, au double sens du terme, Pénoncé. Ce
faisant, il crée 1’énonciation. Néanmoins, comme I’énonciateur premier
—le peintre— a préétabli les relations spatiales entre les objets figuratifs
en leur imposant telle dimension et tel ordre, cette création est limitée,
soumise elle-méme & la manipulation mitiale.

Ainst 1a double temporalisation que sécréte la forme de I'image peinte
sur un rouleau met-elle en jeu, a partir de ’ceuvre produite, de sa
configuration propre, les deux instances énonciatives qui ’encadrent : 1a
préfiguration, d’une part, dont I’énonciateur fait preuve en disposant ceci
apres cela plutdt que cela aprds ceci ; la refiguration®, d’autre part, que
modifie, pour chaque ’acteur de I’actant énonciataire, son jeu
manipulatoire. Cette triple temporalisation —de ’énoncé et de 1a double
situation énonciative— n’est pas exceptionnelle, mais son originalité
réside dans Ia part active que prennent le peintre et le spectateur. En effet,
lorsque la peinture est disposée sur une page (enluminure), sur un mur, sur
un toile ou un panncau de bois, I’ordre et le tempo de la lecture ne
dépendent pas de facon contraignante de la disposition créée par le peintre
et n’exigent pas une gestualité propre du spectateur. C’est an contraire
I’engagement des deux expériences subjectives dans la temporalisation de
I’image qui fait la spécificité de la peinture sur rouleau, et la rend
particuli¢rement apte a I’expression, a la mimesis du “temps subjectivé™$7,
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6. Conclusion

Au terme de cette présentation, il apparait que la mimésis extréme-
orientale est soucieuse de conserver au micux la fluidité du temps sous la
forme d’un Ordre Dynamique généralisé. Tous les dispositifs étudiés
concourent 2 cette méme fin. Or, la mimgsis saisit le temps selon trois
modes, dans la peinture comme aussi bien dans la calligraphies? : elle
suppose un rapport précis a la vie des réalités référentielles, notamment
une coincidence avec le principe intentionnel des choses ; elle engage une
temporalité de I’inspiration et du geste du Sujet énonciateur ; elle
convoque, avec plus ou moins de liberté (cf. ci-dessus 5. 2. ), le rythme
propre de I’énonciataire. C’est au seuil de ’étude de cette triplicité, et de
ses corrélations éventuelles avec des théories et des pratiques occidentales
—On pense notamment a Matisse— que ces prolégomenes entendaient
mener.

E.I.D.O.S. (Séoul)
Université de Paris VII
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chinoise, voir [ Billeter,

1989].
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