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La nature humaine décrétée par le Ciel et le ceeur-mental chez
Tasan 7111 Chong Yagyong T 78 (1762-1836) : une pensée de la pratique
morale

FILE Ay B« EERE R

Daeyeol KIM*
INALCO, Paris

Dans la tradition confucéenne, la notion de «nature originelle » (%) est
constamment liée a la maniére de comprendre le caractére fondamental de 1’étre
humain dont dépend la théorie du perfectionnement de soi. Tandis que I’école de
Cheng-Zhu posait la « nature originelle » comme fondement de tout acte humain,
certains lettrés coréens de la seconde moitié de 1I’époque Choson, sous I’influence de
la civilisation occidentale, doutaient que le principe de 1’acte humain soit a priori
fourni et que tout acte humain soit déja programmé dans une nature innée. En voici
quelques exemples. Chez Hong Taeyong ¥ AK%¥ (1731-1783) pour qui le seul
fondement unique de I’acte ne peut étre communément transmis a tout homme, la
nature humaine différe d’une culture a ’autre ; selon Chong Yagyong (1762-1836),
elle est donnée tout simplement en tant qu’orientation, inclination, et elle
s’accomplit a travers des pratiques et des actions sociales : quant a Ch’6e Han’gi
fE AT (1803-1879), il considére que le fondement de 1’acte n’est ni directement ni
a priori fourni mais qu’il s’acquiert a travers des processus répétitifs de prise de
conscience’.

Je propose dans cette intervention de tracer quelques lignes de force de la pensée
confucianiste de Tasan (Chong Yagyong) autour des notions de « nature originelle »
(1) et de « cceur-mental » («L»). Son interprétation déiste du « Souverain d’en haut »
comme étre moral et sensible aux affaires humaines lui permet de donner un
fondement ontologique a sa théorie de la nature originelle humaine. La nature
humaine, dont tout homme est gratifié par le décret céleste, se définit chez Tasan en
termes d’inclination morale. C’est cette derniére qui donne a I’homme 1’impulsion
nécessaire a la réalisation de lui-méme.

Aux 17° et 18° siécles, 1’époque des désillusions envers I’idéologie néo-
confucéenne de Choson et des premiéres rencontres avec les sciences et la religion
de I’Occident, apparurent des lettrés qui cherchaient a retrouver ’esprit confucéen
des origines. A 1’époque, 1’orthodoxie néo-confucianiste, idéologie dominante de la
dynastie Choson, était en crise. Le monde des lettrés était divisé en multiples
factions selon les intéréts politiques ou les positions idéologiques et exégétiques de
chacune d’entre elles. La société coréenne d’alors était, au niveau régional de méme
qu’au niveau central, en pleine évolution sociale et économique, et la majorité des
lettrés étaient engagée dans des luttes politiques liées a des débats concernant des
problémes rituels de cour ou des devoirs moraux. Un grand nombre d’entre eux ne
se souciaient que de conserver leur autorité et leurs priviléges politiques et sociaux
et de s’enrichir aux dépens d’un peuple exploité par des magistrats et des officiers
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régionaux corrompus. Sous les influences croisées d’une part de I’école Yangming
% BH (1472-1529) et de celle dite « kaozheng » %% (approche empirique), et
d’autre part des sciences et de la religion occidentales, certains lettrés commencerent
dés le 17¢éme siccle a critiquer le systéme de pensée de 1’école coréenne de Cheng-
Zhu qu’ils jugeaient trop spéculatif. Ils cherchérent de nouvelles interprétations des
Classiques et de nouveaux systémes d’organisation socio-politique.

Parmi eux, certains sont stimulés par les critiques du néo-confucianisme faites
par les missionnaires occidentaux — le christianisme est en effet déja connu des
lettrés coréens depuis le début du 17° siécle. Sous I’influence de la théorie avancée
par les missionnaires en Chine selon laquelle le christianisme compléte le
confucianisme (buru lun), ces lettrés élaborent un « déisme » confucéen. lls
reprennent ainsi une notion éthique fondée sur le respect religieux di au Souverain
d’en haut de la Chine antique, d’une part en raison de I’influence qu’ils regoivent
d’une théologie monothéiste, et d’autre part parce qu’ils sont persuadés que la
vénération d’un dieu pourrait générer une pratique morale.

Dans leurs réflexions cosmologiques et leur notion de « Souverain d’en haut »
(sangje (shangdi en chinois)), ils rétablissent la piété et la vénération religieuse du
« Souverain d’en haut» du confucianisme de la Chine ancienne, tout en le
différenciant du dieu chrétien enseigné dans les ouvrages des premiers jésuites en
Chine. Yi Ik 4% (1681-1763) attribue ainsi un statut de divinité, celui de
« Souverain d’en haut», & «ce par quoi tout est ainsi» qui correspond au
« Principe » Li #f ou « Faite supréme » Taiji A4, et il fait de ce dernier un objet de
culte. Autrement dit, il préconise une interprétation déiste du « Souverain d’en
haut », une synthése des conceptions du Ciel dans le confucianisme primitif d’une
part et le néo-confucianisme d’autre part.

La réapparition de cette notion de « Souverain d’en haut» a ainsi permis
d’associer la piété religieuse du confucianisme primitif a la pratique morale du néo-
confucianisme de 1’école de Cheng-Zhu. Yi Ik a redonné sens a la croyance au
« Souverain d’en haut », en plagant ce dernier a 1’origine du sens moral de I’homme.
Les actes moraux s’enracinent, a-t-il considéré, dans la piété religieuse. Il a cherché
a mettre en valeur la pratique religieuse qui, selon lui, postule le respect dd a une
divinité. C’est ainsi qu’il a attribué 1’origine du sens moral au « Souverain d’en
haut », ¢’est-a-dire a une divinité personnelle, et non au « Principe » ou au « Faite
supréme » qui sont impersonnels car un principe impersonnel serait pour I’homme
moins convaincant et contraignant.

Tasan

Dans son enfance, Tasan a étudié les écrits historiques et les Classiques avec son
pere qui a occupé des postes de magistrat régional. Alors qu’il n’était encore qu’un
étudiant préparant les concours de fonction des hauts fonctionnaires, il avait déja
attiré Dattention du roi Chongjo (IEfH; r. 1776-1800) par ses talents et sa
connaissance des Classiques.

Tasan a passé onze ans de sa vie & occuper diverses fonctions publiques, dix-huit
ans en exil et encore dix-huit ans en retraite. De 27 ans a 38 ans, il a occupé
plusieurs postes clés dans le gouvernement central et fut chargé de missions trés
variées. Parmi les postes qu’il a occupés, ce sont sans doute celui d’Inspecteur royal
des magistrats régionaux et celui de Réviseur-lecteur de 1’Académie royale qui ont
laissé le plus d’empreintes sur ses réflexions et ses oeuvres ultérieures. Quand il était
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magistrat régional, il a révisé le systeme institutionnel et il a mis en pratique une
administration rationnelle et efficace. L’entourage de Tasan faisait partie de la
faction dite des « Sudistes » (Namin Eg A\), en rivalité avec celle des « Anciens »
(Noron Z5f). Les « Sudistes » bénéficiérent de la protection du roi Chdngjo durant
tout le regne de ce dernier qui manifesta une amitié particuliére a Tasan jusqu’a ses
derniers jours. En effet, aprés la mort de Chongjo, les « Anciens » reprirent le
pouvoir et Tasan fut alors envoyé en exil en raison de son implication dans des
scandales liés a la propagation du catholicisme. Malgré cette protection royale,
durant toute sa vie, Tasan fut victime des manceuvres politiques de certains lettrés de
la faction opposée, qui firent obstacle a sa promotion et qui s’opposérent a son
rappel a la cour aprés son exil.

Tasan pour sa part considérait que la société de son époque était gravement
malade. Selon lui, les plus grands problémes de son temps étaient dus a la tyrannie
et a la corruption des fonctionnaires, ainsi qu’a la famine qui sévissait au sein du
peuple. Dans plusieurs poémes qu’il a composés alors qu’il vivait au contact direct
du peuple, il déplora notamment 1’absurdité générée par un systéme social injuste et
une classe dirigeante corrompue, incompétente et faible ; il exprima sa compassion
pour les nombreuses souffrances du peuple. Face a une situation qu’il jugeait
désespérante, Tasan a ainsi développé une pensée réformiste.

Pendant ses 18 années d’exil, Tasan a consacré tout son temps a ’étude et a la
rédaction de nombreux ouvrages. Ces derniers portent essentiellement sur I’exégése
des classiques confucianistes et I’examen minutieux et concret du systéme politique.
Parmi ses écrits, on compte des études et des commentaires des Classiques et des
Quatre Livres ainsi que trois traités portant sur le gouvernement, la fonction de
magistrat local et la législation.

La recherche de Tasan sur une théorie du perfectionnement de soi se fonde sur
ses exégeses des Classiques ainsi que sur son interprétation des notions de « nature »
(M) et de « ceeur-mental » (:.0»). La premiére étape de 1’étude consiste pour lui a
retrouver 1’esprit qui imprégne les Classiques afin de saisir le Dao. Ce dernier sert
de principe pour le contréle du « ceeur-mental humain ». Aussi met-il un accent
particulier sur la nécessité de retourner a ’esprit des Classiques de 1’époque pré-
impériale. La priorité se trouve ainsi donnée aux Six Classiques et non plus aux
Quiatre Livres.

Tasan a cherché a rétablir une vision du monde (Weltanschauung) qui serait
inséparablement unie a la vie et a ’action. Sous I’influence de divers courants de
pensée de son temps, et & certains égards en se démarquant du néo-confucianisme de
I’école coréenne de Cheng-Zhu, il a réinterprété les notions de « nature » et de
« cceur-mental » & partir d’une approche s’appuyant sur le concret et s’inspirant des
nécessités sociales réelles de son époque. A la théorie néo-confucéenne qui a pour
objectif de comprendre et développer le principe inhérent a 1’univers et a I’homme,
il a substitué une théorie qui, selon lui, permettrait a ’lhomme d’agir et de réaliser
I’idéal confucéen a travers des pratiques et des relations humaines.

Souverain d’en haut et origine de la morale
Contrairement aux néo-confucianistes de 1’école de Cheng-Zhu qui voient le
fondement moral dans le Principe cosmique, Tasan cherche le fondement de

I’éthique dans une divinité personnelle. Dans le sillage de Yi Ik que nous avons
présenté plus haut, et tourné ainsi vers une vision du monde déiste fondée sur un
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confucianisme primitif, il fait renaitre le dieu de 1’Antiquité chinoise pour mettre
I’homme pieux face a un dieu omnipotent et omniscient, qui juge tout le bien et le
mal que commet I’homme qui, quant a lui est empli de crainte et de respect.

« Principe Li, écrit-il, n’a pas de conscience ni de puissance qui en impose ; pour
quelle raison serait-on craintif et révérencieux a son égard ? »*

Sangje -7 était un terme communément employé avant la fin des Zhou comme
on le voit dans le Livre des Odes, le Livre des Documents et le Rituel des Zhou.
L’homme rencontre, explique-t-il, le Souverain d’en Haut dans les rites sacrificiels
et il ressent dans son for intérieur I’approche et la présence illuminante de la divinité.
Le Souverain d’en haut est un étre a la fois transcendant et intérieur a 1’univers.
Tasan souligne deux de ses traits. Premiérement, cette divinité n’est pas simplement
le Principe cosmique mais elle régne sur ’univers. Ce caractére, elle ne le partage
pas avec I’homme. Deuxiémement elle est d’une clairvoyance qui pénétre le cceur-
mental de I’homme. Ce caractére, elle le partage avec I’homme et les esprits.

La clairvoyance du Souverain d’en haut est ainsi immanente & I’homme et
contribue a former sa nature originelle (14:1). Elle est présente dans I’homme, et le
cceur-mental de I’homme en possede un reflet.

« La clairvoyance spirituelle du Ciel pénétre tout droit le coeeur de [’homme. Il n'y a
rien de subtil qu’elle ne puisse observer, il n’y a rien de ténu qu’elle ne puisse illuminer.
Elle éclaire cette chambre et nous surveille ici tous les jours. En étant conscient, méme un
homme4 audacieux, ne pourra pas ne pas étre révérencieux et craintif [a 1’égard du
Ciel] »".

La clairvoyance du Souverain d’En haut est son omniscience ; celle de I’homme
est sa moralité. Le Souverain d’en haut est le souverain Bien, partant le modéle et le
fondement de toute valeur morale. Il est aussi celui qui exhorte ’homme au bien et
chatie le mal. Le Souverain d’en haut est ainsi un étre qui permet une prise de
conscience morale, et celle-ci permet a I’homme de reconnaitre le Souverain d’en
haut.

« Ce que [le Souverain d’en haut] attribue a la nature du ceeur afin que I’homme
s oriente vers le bien et s’éloigne du mal, c’est bien le décret céleste. Quand il [nous]
observe ici et maintenant pour récompenser le bien et punir le mal, ¢’est également le
décret céleste »°.

« Quand ’homme est congu dans [’embryon, le Ciel lui attribue un corps clairvoyant
et sans forme. Sa nature est de prendre plaisir a faire le bien et d’avoir le mal en aversion,
d’aimer la vertu et d’avoir la honte du vice »°.

S« AR », B4 (2), %3, 5a.7-8, : HAMM, AL FPTRIINZ °

Yo PREERE », Bl4 (2), %3, 5b.4-6, : KWW, EEAL. MERE., WER
. WEHE, ABEZ. NERL. BE RS . AR mices.

S HMEmEAIE » B4 (2), %8, 39a:10-11 : BUALPE. B2 e, FRa
. BEAEZ. LZESME. R,

S« hREEEME », B4 (2), B, 20.7-8 : A ZNEREE R R BIR 2 DL U Y A
T 3 40 th 4 36 17 T A RIS, 0 2
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Tasan souligne I’importance de « connaitre le Ciel » et de «servir le Ciel » a
travers les relations humaines, autrement dit par 1’accomplissement de ses
responsabilités morales’.

« Chercher le décret céleste dans le ceeur originel, c’est I’étude du saint qui sert le
1.8
Ciel »°.

La nature originelle humaine décrétée par le Ciel (#£1y)

Chez Tasan, la nature originelle de I’homme décrétée par le Ciel se définit par
I’inclination morale du cceur-mental du Dao, ce dernier étant la part noble (X#%) de
’homme?®.

Voyons d’abord comment il justifie cette notion a partir des textes classiques.
Tasan remarque que les Anciens parlaient de la nature désirante. Mencius avait deja
avancé cet argument sur le rapport de la nature originelle humaine au Bien. De la
méme maniéere que la bouche aime les saveurs délicieuses, les oreilles aiment
entendre des sons agreables et les yeux aiment voir de belles couleurs, la nature
originelle humaine aime (faire) le bien'®. Tout comme les préférences de ces organes
sont identiques chez les hommes, ’inclination morale du cceur est également
identique. Et encore,

« Il est dit dans le Livre des Odes : Le Ciel donne a tous les étres avec [’existence les
principes constitutifs de leur étre et la loi morale. Les hommes, gréce & cette loi, aiment et
cultivent la vertu. Confucius dit : « L auteur de cette ode ne connaissait-il pas le Dao ? »
Ainsi [’homme regoit toujours, avec les principes constitutifs de son étre, la loi morale ; et
parce qu'il a cette loi, il aime et cultive la vertu »™. Quand I'auteur du poéme et
Confucius discutaient sur la nature, ils parlaient de ce que les gens du peuple aiment ou
n’aiment pas »'2.

La nature originelle est une inclination morale et, parmi toute inclination, elle
correspond a la source la plus profonde. Tasan distingue en effet trois niveaux
d’inclination, a savoir : désir (4X), joie (4%), nature (14), a partir de la distinction
faite par Mencius dans le passage suivant: «Un vaste territoire, un peuple
nombreux sont des choses conformes aux désirs de I’homme du bien ; mais ce n’est
pas ce qui lui cause une grande joie. Etre a la téte de I’empire et procurer la paix a

T« TFEEZE », Yoyudang chonse BRI 4275 (B4 ci-aprés) (2), #% 1, 19b.9-20a. 3.
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Y 7 » &FaAE . GH H. [FEERR, GWER. B2 Tk, R
M. ) FLTE: [ZMEEE, SMET! WEDLER, B2 R, SorResm. | .

2o mFEH v, B4 (D), %6, 23b.56 : AILTHM. HEHFEGE. AL

5.

5/12



tous les peuples, est pour I’homme de bien une grande joie ; mais ce qu’il a recu de
la nature originelle ne consiste pas en cela ».

« Mencius a distingué les trois caracteres, écrit Tasan, et les a fait correspondre a
trois niveaux. Au niveau le moins profond correspond le désir, ensuite vient la joie. Au
plus profond niveau se trouve la nature originelle dans laquelle s enracinent les passions
de I’homme. Quand on dit que I’homme de bien suit sa nature, cela revient a dire qu’il
suit son inclination. Seulement, la nature (/%) est une désignation pour le naturel ( 5 #%)
alors que Uinclination (#24F) évoque quelque chose de peu profond (/4. [Cependant,] si
la nature n’était pas une sorte d’inclination, I’expression ‘suivre la nature’ (J71#) ne
serait pas possible. Tant que le désir, la joie et la nature font partie du méme genre, la
nature est inclination »**.

De I, Tasan ne voit pas la nature originelle de la méme maniere que les lettrés
de I’école de Cheng-Zhu. Il refuse la notion de li (3) telle que I’école de Cheng-
Zhu la congoit comme Principe ainsi que 1’idée selon laquelle « la nature est
principe » (M:E0EE). 11 doute qu’il n’y ait une preuve écrite ancienne qui pourrait
donner du crédit a I’affirmation selon laquelle ce qui est sans forme est le
« principe » et ce qui a une forme et matiéere est le « souffle », et que la « nature »
décrétée par le Ciel est « principe » et la manifestation des « sept émotions » reléve
du « souffle »**. D’aprés lui, Cheng Yi a tort de penser que le coeur-mental, la nature
et le Ciel ne relévent que d’un seul principe (‘0K —FE).

« Si on lie les dix mille différences et qu’on les identifie & un seul pour ensuite les
[dissocier] et former un chaos, il nous serait impossible de penser et discuter, diviser et
distinguer les affaires du monde les unes des autres. On considérerait comme le moyen
prodigieux supréme la pratique qui consiste a reposer le ceeur-mental dans ’obscur et
lindistinct et a le garder calme et immobile. Etait-ce la fagon de voir les choses de

- 1
Confucius ? » 5

De plus, il souligne que le « principe » ne peut étre le fondement qui attribue a
I’homme sa nature originelle. 1l est impossible pour lui de parler de la moralité a
partir d’un principe cosmique impersonnel. A propos de I’interprétation du passage
suivant de [’Invariable Milieu : « Ce que le Ciel nous a décrété, on I’appelle la

B =FEH » W4 (2), %6, 420104321 : WEW=%. TTMESE. Rigs
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Yo mFEH v, HA (), 56, 26a 1-12 : BMEARELZII. BEL. SR
B, MORMETME. DASE, W T SRR, RSy . B, NS EES
. WEHEMIAC, EBREAREEA, BRIRE Y ., RS R, YT 5 SR
W, 5 E MR, AR AR, (IR 3. KRS YRR, /e s
KF. HEERIEEETEA S, EESSHE. EEAECTRE, WERMEY M, 5H
. SRR, HOREEZ . HASMESAl. KESEEWEKE. BEMESHEE A
2H. EREE. BYULEEERNE. AHERR. RO EE, LEZBERT. HHE%
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nature », Tasan récuse la notion de Ciel de Zhang Zai 5R#L (Heng Qu £ %, 1020-
1077) qui définit le Ciel comme le Vide supréme XJ&. De méme, le principe
structurant ou «ce par quoi tout est ainsi » qui est pour Zhu Xi le fondement de
I’éthique, ce principe impersonnel et démuni de conscience et de sentiment ne peut
pas juger la pensée et le comportement de I’homme et par conséquent, il ne peut étre
ni un modele ni un fondement de la morale. Pour Tasan, le décret céleste est le
commandement du Souverain d’en haut et la nature originelle propre a ’homme
n’est pas le principe imparti & chaque étre humain mais le don d’une potentialité
morale, I’inclination a aimer le bien.

« Qu’est-ce que le «principe » ? Il n’a ni affection ni haine, ni joie ni colére. Il est
vide, sans nom, sans corps. Quoique nous recevions de cela notre nature, il sera difficile
de le considérer comme Dao »°.

Or, comme le désir et la joie relévent de I’émotion (1), ’on peut se demander si
la nature en fait aussi partie. Sur cette question, Tasan sépare la nature de 1’émotion
car leurs origines sont différentes. Pour lui, elles se distinguent I’une de 1’autre car la
nature est regue du Ciel et I’émotion, elle, provient de I’homme.

« L’émotion est déclenchée par I’homme. C’est pourquoi elle peut étre bonne ou
mauvaise. L’inclination de la nature originelle est regue du Ciel et il n’y a que du bien
sans mal. Comment peut-on les mettre sous la méme rubrique ? »,

Pour Tasan, seule I’inclination morale dont tout homme est invariablement et
impartialement doté par le Ciel peut étre appelée « nature originelle ». En revanche,
des que ’inclination morale est limitée et conditionnée par le destin propre a chacun
(77), il ne s’agit plus de nature originelle™®. Tandis que valeurs et puissances morales
sont, par nature, désirées par tout le monde, il peut y avoir des circonstances ou des
positions sociales qui ne facilitent pas leur mise en application. Tasan encourage
pourtant & ne pas prendre prétexte de situations particulieres pour se démettre de ses
vocations morales.

« On ne peut pas ne pas faire de tout son ceeur sous prétexte de ne pas tomber au bon
moment, ou de ne pas se trouver dans la bonne situation. Les devoirs moraux a observer
entre pere et fils, et entre souverain et sujet, la voie a suivre pour respecter les hotes et
appreécier les sages et la rectitude du ceeur vénérant la Voie du Ciel, proviennent tous de
la nature originelle décrétée par le Ciel (X/4£). On ne peut pas la changer sous prétexte
de ne pltgz)s avoir le méme destin. C’est pourquoi un homme de bien n’évoque pas le
destin »™".

i
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Le ceeur-mental (:0»)

Quant a la notion de cceur-mental, Tasan adhere de maniére générale aux grandes
lignes de la tradition zhuxiste. Le cceur-mental est le soi originel (445 2 ), il régit
le corps et assure la faculté de penser. Il est constitué de deux composants a
distinguer : le cceur du Dao et le ceeur de I’homme. Le premier correspond a la part
noble (K #) de soi liée a la nature originelle décrétée par le Ciel. Il est désir du Dao
et du principe moral, suit son penchant vers le bien. Le second recouvre la part
moindre (/M%) liée au « souffle vital et matiere ». Désir charnel et désir égoiste de
I’intérét individuel, de I’amour propre, il suit les inclinations physiques dont tout
homme est doté pour pouvoir survivre.

Le désir est a la fois dangereux et puissant. L’homme agit suivant ses désirs sans
quoi il n’accomplirait rien dans le monde. Quand I’homme éprouve dans son
intérieur deux désirs opposés, c¢’est-a-dire qu’un conflit entre cceur du Dao et coeur
humain se produit, c’est le prodrome avant la séparation du bien et du mal. A cet
instant, grace au ceeur du Dao, I’homme peut distinguer le bien du mal, aime la vertu
et parvient a sacrifier sa vie pour garder intacte sa vertu morale. Quand la part
moindre désire et que la part noble interdit et qu’ensuite celle qui interdit maitrise
celle qui désire, on appelle cela «vaincre le soi ». Mais la part noble et la part
moindre forment ensemble le soi. De ce fait, la question du jugement de valeur et de
la responsabilité morale prend de I’importance de maniére vive et pénétrante.

L’originalité de Tasan a propos de la notion de cceur-mental demeurerait dans le
fait qu’il met un accent particulier sur la responsabilité morale qu’il fait peser sur le
cceur-mental. Il souligne dans ses ouvrages philosophiques que c’est dans le cceur-
mental qu’il faut chercher 1’origine de la responsabilité morale, et non pas dans la
nature ni dans le corps. Parce que si I’homme est programmé pour faire le bien, il
n’aura aucun mérite pour le bien qu’il accomplit ; s’il est programmé pour faire le
mal, il n’aura aucun reproche a recevoir pour le mal qu’il commet.?

Pour Tasan, la question morale se pose et se régle ainsi dans le cceur-mental. Le
Ciel a gratifié I’homme non seulement d’une nature qui préfére le bien mais aussi de
la capacité de choisir ce dernier. Le coeur de I’homme est ainsi doté d’un droit de
décider autonome®’. L’homme peut faire le bien grice & la nature originelle, mais il
peut aussi partir dans 1’autre sens. Etant donné sa capacité de jugement, sa liberté de
choix entre le bien et le mal, la responsabilité morale lui incombe. Tasan insiste sur
I’idée suivante : la vertu n’est pas contenue dans la nature originelle ; le bien ne se
réalise pas automatiquement par nature ; il est en revanche le commandement du
Ciel ; et I’homme aura des mérites, ou commettra des fautes en fonction de sa
décision de suivre ce commandement.

Il rappelle a chacun la responsabilité morale de son ceeur-mental, maitre du sujet
pensant, capable de juger, de vouloir et d’agir. Il rend responsable du mal le coeur-
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mental qui sombre dans le vice ([f7§3), succombe au désir charnel ou égoiste. 1l met
ainsi ’accent sur la volonté et 1’autonomie de I’homme par rapport a la vertu, ainsi
que sur la relation humaine entendue comme le moyen grace auquel I’homme réalise
la vertu?.

Cette liberté de choix et d’action, cette possibilité d’étre bon ou mauvais, traduit
I’instabilité et ’inquiétude qui habite le coeur de ’homme®. Aux yeux de Tasan,
I’homme dans sa condition humaine, ne peut que mal connaitre la nature décrétée
par le Ciel. A cause de cela, le sujet pensant « réfléchit vigoureusement et fait tous
ses efforts pour vaincre le soi » (%4 1M /) 52*) . Cependant il se peut que 1’homme
ne soit pas conscient du mal qu’il commet, parce que sa pensée morale, bien
qu’appuyée sur la nature originelle, n’est pas correctement opérationnelle car elle est
enfoncée dans un désir égoiste®. Cela lui donne la raison d’étre attentif et craintif
(B MERLE) et d’exalter la nature morale (%L£81E). Pour ’homme qui a le droit de
décider par lui-méme, ce qui importe c’est la pensée morale () qui est une faculté
du cceur-mental de chacun.

Vertu et perfectionnement de soi

Toute réflexion morale de Tasan converge au sujet d’acte/conduite (175%) qui
équivaut chez lui a celui de I’aboutissement de perfectionnement de soi. Le
perfectionnement de soi qui chez lui a pour but de « servir le Ciel » et d’ « atteindre
la vertu du Ciel », se réalise en effet uniquement par I’accomplissement des
responsabilités morales & travers les relations humaines®. Dans cet effort de
perfectionnement de soi sont impliqués la co-manifestation du cceur-mental de
I’homme et du ceeur-mental du Dao sur un événement concret, la conscience du
conflit de ces deux ceeurs-mentaux, le choix pris a travers une réflexion morale, puis
une mise en pratique.

Avec Tasan, qui a ce propos se conforme a l’interprétation de Yun Hyu F+#
(1617-1680), la notion de vertu est diamétralement déplacée par rapport aux autres
notions dans la structure de théorie éthique néo-confucéenne. Sur le pivot de la
notion de nature originelle que nous avons vue plus haut, le schéma théorique du
perfectionnement de soi est interverti, la vertu ne se trouvant plus au niveau du
principe ou de la nature originelle du cceur, mais au niveau de l’acte et de ses
conséquences. Tasan rejette en effet la notion de vertu inscrite dans la nature
originelle, car pour lui la distinction du bien et du mal ne peut se faire que dans le
seul cadre des relations humaines. Suivant I’interprétation de son prédécesseur Yun
Hyu, il considére la vertu comme le fruit acquis a posteriori du développement des
penchants moraux. Ce qui existe dans le cceur-mental, c’est le désir moral en tant
que vertu potentielle. La vertu pose ainsi 1’action comme condition préalable et
implique 1’ensemble des étapes constituantes : la nature originelle du cceur, la
manifestation de la nature originelle a travers le ceeur du Dao, le choix du cceur, et
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Paction. Ce que ’on peut appeler «vertu» est donc une extériorisation (ou
réalisation) de la probité que ’on obtient & travers une action morale?’. Dans son
sens classique, le terme de vertu ne signifie rien d’autre que la pratique des normes
sociales, comme par exemple la pratique de la piété filiale et du respect fraternel. Et
Confucius et Mencius assimilaient fréquemment la réalisation de la vertu a la tache
de perfectionnement de soi. De méme, Tasan n’admet que la vertu réalisée et
restreint ainsi la méthode de perfectionnement de soi a la pratique morale.

« A lorigine il n’est aucune vertu dans le ceeur-mental, sinon la nature de droiture
(ou probité). On dit « vertu » quand on met en pratique ce que décide le ceeur droit. [La
constitution du caractére tok montre qu’il s’agit de mettre en ceuvre le ceeur droit
(72 BF1TE1)]. Le mot vertu peut s appliquer uniquement aux bons actes accomplis.
Comment pourra-t-on avoir une vertu illuminante avant méme d’agir ? »28

Pour Tasan, les principes moraux ne sont pas inscrits a priori dans la nature
originelle de I’lhomme. OU situe-t-il alors les « quatre germes » (sens de ’humain,
du juste, du rituel et du discernement) qui sont les expressions du Principe ? Il
interpréte 1’expression « quatre germes» comme suit: les germes (%)
correspondent au départ du cceur vers la mise en ceuvre des vertus ; le sujet pensant
choisit le bien par lui-méme et le met en pratique ; & partir de 14, on peut parler des
vertus. Pour souligner I’effort a apporter a la réalisation de la décision prise par le
cceur, Tasan distingue la décision morale de 1’action morale. Et il rappelle que les
quatre vertus confucéennes, in, ui, ye, chi, désignent les réalisations, les actes du
bien, comme nous ’avons mentionné plus haut®. Dans I’expression de la Grande
Etude, « Faire resplendir » se réalise non pas par I’explication langagic¢re mais par
I’acte/conduite®.

Tasan redéfinit aussi I’idée de perfectionnement de soi en termes d’engagement
social a travers la pratique morale. Une ancienne interprétation du caractére in (1)
qui le définit comme la relation entre deux personnes lui permet d’avancer 1’idée
que la vertu in ne se réalise que dans la rencontre des personnes et ce n’est que grace
aux relations interpersonnelles que I’homme peut se perfectionner.

« Les anciens disciples confucéens — disciples de ['école Cheng/Zhu — ont, dit Tasan,
compris ce Classique — la Grande Etude — comme [un traité sur] la méthode pour régler
le ceeur-mental et la nature. Mais les Sages d’autrefois avaient considéré la régulation du
coeur-mental et de la nature comme une pratique des affaires, et cette derniére n’'implique
rien d’autre que la relation humaine »

« En quoi consiste-elle notre voie, s’interroge-t-il. Ce n’est rien d’autre que
d’exceller dans I’entre-deux (£ 745 »2,
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Il a aussi remplacé la formule de Cheng Yi de « Renforcer la vie intérieure »
pour « rectifier la vie extérieure » par I’idée de « régler I’extérieur afin d’apporter la
paix et I’ordre a Iintérieur »*,

En guise de conclusion, on pourra jeter un coup d’ceil sur la maniére dont ces
notions que nous venons d’examiner chez Tasan se répercutent sur 1’idéal confucéen.
Reprenant une formulation de Zhu Xi, Tasan décrit I’étude de I’homme de bien,
comme «rien d’autre que se perfectionner soi-méme et ordonner le pays »>* Selon
I’idée classique du confucianisme, la tache d’ordonner la société ne peut s’accomplir
que grace a la force de I’exemplarité morale des dirigeants. L’art de gouverner digne
d’un Sage s’acquiert par I’exemplarité de la pratique des vertus, qui encourage les
hommes a s’aimer. Tasan est trés attaché a cette idée, que l’on retrouve en
particulier dans son interprétation du terme de ch ‘inmin #i X ou sinmin #7[X de la
Grande Etude. Zhu Xi, suivant ’exégése de Cheng Yi, remplacait le terme de ck’in
# par celui de sin 7 dans 1’expression « ch’inmin », pour interpréter comme
«renouveler le peuple ». Or cette interprétation pourrait ne souligner que le co6té
charismatique des dirigeants. Wang Yangming en revanche, insistait pour garder
I’expression dans sa formulation originelle de ck’inmin. 11 la comprenait ainsi
comme «aimer le peuple»; ce qui lui permettait de mettre en valeur 1’idée
d’engagement pratique du souverain qui doit veiller a combler les besoins du peuple,
mais aussi a éduquer ce dernier. Tasan se démarque de ces deux grandes figures du
néo-confucianisme, en interprétant 1’expression « ch inmin » par « faire en sorte que
les hommes du peuple s’aiment entre eux ». Pour lui, il s’agit d’un résultat naturel
qui découle du comportement vertueux du souverain qui s’applique a son propre
perfectionnementgs.

Tasan met ainsi I’accent sur I’interdépendance de ces deux pdles de 1’idéal
confucéen : le perfectionnement de soi-méme de I’homme de bien n’est pas possible
en dehors de I’art de gouverner la société, car le perfectionnement de soi-méme est
achevé uniquement a travers I’accomplissement des responsabilités morales. Les
deux taches doivent se réaliser simultanément et ces deux impératifs de 1’idéal
confucéen se conditionnent mutuellement.
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