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Poisson et dragon : symboles du véhicule entre ’ici-bas et ’au-dela

KIM Daeyeol

Taoist texts dating from the fourth to sixth centuries mention the
throwing of the figurine of a fish with one of man or a message in a
river as a sign of the oath taken at the moment of the transmission of a
secret document or recipe. The aim of this article is to explain this
ritual act.

In certain texts and scenes from tombs in early China, the fish
appears as a vehicle of immortals or spirits. In medieval times, the
form of the fish was used for tallies involving communication between
two parties distant from each other. With regard to ritual context and
morphology, the "throwing of the fish" is analogous to the "throwing
of the dragon" studied by Chavannes. The dragon in this rite
represented the "postal service" for communicating with the gods, and
some scholars consider this practice to derive from the dispatch of
messages to the Officers of Heaven, Earth and Water in early
Heavenly Master Taoism. The throwing of fish may therefore be
interpreted as a ritual act designed to send the message of the initiate
to the world of the immortals.

Cet article tente d’expliquer le geste rituel qui consiste a jeter dans un
cours d’eau une statuette de poisson en or avec une autre en forme d’homme,
lors du rite de transmission des recettes alchimiques en Chine ancienne. On
le trouve dans certains textes alchimiques des origines, datant des Han de
I’Est (25-220) ou des Six Dynasties (222—-589). Une interprétation de cette
pratique s’impose, le role du poisson n’étant pas explicité dans les textes.

Ce «jet du poisson » s’inscrit, nous semble-t-il, dans le méme contexte
symbolico-religieux que le «jet du dragon ». Ce dernier, appelé toulong %
#E, est connu par une étude d’Edouard Chavannes (1919) et par d’autres
travaux récents. Il s’agit d’un rite taoiste consistant a jeter dans les
montagnes ou cours d’eau célebres une ou des figurines de dragon en or,
avec ou sans autres objets comme des plaques de jade!l. Le jet du dragon,
mentionné dans certains textes taoistes dés le 5° siécle aprés J.-C. et pratiqué
jusqu’a I’époque des Ming, était effectué pour faire parvenir hommage, veeu,
priere, etc. aupres des divinités célestes.

Cet article a bénéficié¢ des critiques et remarques judicieuses de Michéle Pirazzoli et de
John Lagerwey. Qu’ils trouvent ici 1’expression de ma reconnaissance. Je remercie
également Laurence Denés pour sa relecture attentive du texte. Il va de soi que je suis seul
responsable des erreurs de toutes sortes.

I Dans les rituels de jet du dragon, il arrive que ce dernier soit associé a des objets en jade :
voir les études citées ci-aprés. De méme, le jet du poisson est aussi associ¢ a I’anneau de
jade : voir Zaozhuangshi wenwu guanli weiyuanhui bangongshi et Zaozhuangshi bowuguan
1997, p. 42.
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Les chercheurs ont mis le jet du dragon en rapport avec I’ancien rite
consistant pour le Fils du Ciel en I’offrande d’un yubi £ B%, anneau de jade,
aux divinités, et avec le culte des sanguan — B , Trois Officiers, du
mouvement taoiste des Cinq boisseaux de riz. Le sanguan shoushu =& F
# et le jet du dragon sont ainsi placés ensemble dans la continuité de
I’évolution des anciens cultes rendus aux esprits de la nature, tels ceux du
Ciel, des montagnes et des fleuves : le wang 2, sacrifice offert aux esprits
des montagnes et des cours d’eau que I’on trouve, par exemple, dans le
Zuozhuan 7514 ; le Zu Chu wen FH%E 3, ou le roi de Qin dénonce le
royaume de Chu auprés des divinités de la nature ; les sacrifices feng et shan
$F 4, offerts respectivement au Ciel et a la Terre par les empereurs?.

Comme le rite du jet du poisson revét un caractére sacrificiel li¢ a I’eau,
nous pouvons ’associer a la méme tradition cultuelle. Cependant, le jet du
poisson et le jet du dragon se singularisent par 1’usage des symboles qui
accompagnent 1’offrande ou le message envoyés aux divinités. Ils relévent
trés probablement du méme systéme de signification. Il est aussi possible
que le jet du poisson ait coexisté avec le jet du dragon, ou qu’il I’ait précédé
aux premiers siécles de notre ére3. Quelques textes taoistes et certaines
représentations symboliques du poisson incitent a le penser. Aussi
proposons-nous une étude centrée sur la signification du symbole du poisson
et sur le contexte rituel du jet du poisson et du jet du dragon. Deux axes de
recherche sont donc privilégiés : la fonction symbolique du poisson dans les
relations entre deux mondes séparés et les points communs, du point du vue
du rituel, entre les gestes pratiqués autour du poisson et autour du dragon.
Concernant la seconde question, il est notoire que, sur le plan symbolique et
mythique, le dragon et le poisson sont intimement liés I’un a 1’autre. Ainsi,
par exemple, ils se transforment mutuellement I’un en 1’autre ; ils servent
tous deux de montures aux Immortels*. Dans cet article nous limitons donc
le sujet a la question des relations qui lient le poisson et le dragon avec le
monde des Immortels ou des divinités et avec la transmission des écrits
secrets.

Commengons par présenter le jet du poisson. L’itinéraire des alchimistes,
tel que le décrivent le Baopuzi neipian ou Chapitres Intérieurs de Ge Hong
(283-343) et les premiers textes de 1’alchimie taoiste, commence par la

2 Tai Jingnong 1975, p. 323 ; Rao Zongyi 1989, p. 109 ; Wang Yucheng 1994, p. 152 ; Zhang
Zehong 1996, p. 29 ; Zhou Xibo 1999, p. 92 ; Li Ling 2000, p. 457-460 ; Liu Zhaorui 2001.

3 Liu Zhaorui (2001, 493) pense que le jet du dragon prend forme au cours de la période qui
va des Jin de I’Est (317-420) aux Dynasties du Nord et du Sud (420-589).

4 En ce qui concerne I’affinité entre le poisson et le dragon, voir par exemple Granet 1926, p.
261, 326, 344-350, 519 ; Stein 1947, p. 265 s., 275-278 ; Kaltenmark 1948, p. 21 ;
Kaltenmark 1953, p. 106 ; Diény 1987, p. 139-156 et 173-174. Sur la métamorphose entre
le poisson et le dragon, voir en particulier les textes n° 3.31-39 sélectionnés et traduits par
Diény 1987, p. 77-81. Pour ce qui est de la monture des Immortels voir infra, nos citations
du Shanhaijing et du Liexianzhuan.
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rencontre avec le mingshi WHT, le « maitre éclairé » qui dispose des écrits et
des renseignements authentiques et permet ainsi d’accéder a la tradition
secréted. Aprés avoir éprouvé la qualité du disciple et son aptitude a devenir
un Immortel, le maitre lui transmet les recettes et les écrits. Cependant, Ge
Hong, qui cite le Huangdi jiuding shendan jing 3577 JLSA A FHER, Livre des
élixirs des neuf tripodes de ’Empereur jaune, nous apprend qu’avant de
recevoir 1’enseignement, le disciple préte serment devants les divinités : il
doit, pour ce faire, lancer une figurine d’homme et une autre de poisson en
or dans un cours d’eau coulant vers 1’est®. Selon le premier chapitre du
Huangdi jiuding shendan jingjue ¥ 7 JLS AP FHEEHR qui serait le Huangdi
Jiuding shendan jing que connaissait Ge Hong, les frais de ces statuettes en
or sont a la charge de celui qui recoit I’enseignement. La premiére doit peser
neuf liang Wi, la seconde trois. Aprés ou avant le jet des figurines, il faut
aussi effectuer les pratiques de purification, puis établir, dans un endroit
compleétement inhabité prés d’'un courant d’eau, un sieége (ou un autel)
destiné a Xuannii % % (une divinité de qui I’Empereur jaune a obtenu la
recette), et annoncer au Ciel en brillant I’encens : « Je voudrais transmettre la
Voie de longue vie a ... (nom du disciple) ». 1l faut ensuite placer le Livre
des élixirs sur une tablette et celle-ci sur le siége. Quand on est prét a
transmettre la Voie, on se dirige vers le nord et on se prosterne pendant un
moment. Si le ciel demeure clair et qu’il n’y a pas de vent, on peut
transmettre la recette. En signe de serment, le maitre et le disciple boivent
ensemble le sang d’un coq blanc’. Selon le Jinyejing &4, le Livre de la
liqueur d’or, cité aussi dans le Baopuzi neipian, il faut également, lors de la
réception des « instructions orales », effectuer un rite analogue a celui que
nous venons de décrire : offrir une figurine anthropomorphe en or de huit
liang en la lancant dans un cours d’eau coulant vers 1’est et boire du sang en
signe d’engagement. C’est seulement apres ce rituel que 1’instruction peut
étre prononcée. Le Livre de la liqueur d’or précise que 1’élixir ne pourra
aucunement se former si on manque de procéder a cette cérémonie ou si on
compose 1’élixir a partir d’une recette « volée », qu’il arrivera malheur au
maitre et au disciple si le Livre est transmis a la 1égére, et que les divinités
célestes surveillent de prés les hommes, a leur insu8.

Concernant la recette de Taiqing X, Ge Hong ne parle que des
précautions a prendre contre une divulgation indue®. En revanche, nous
trouvons quelques détails sur la transmission de la recette dans le
Taiqgingjing tianshi koujue NG RATER, qui date des Six Dynasties!?.
L’auteur de ces Instructions signale que ces dernieres se fondent sur le

5 Baopuzi neipian, 4/72.2, 12/226 4 et ailleurs.

6 On ne connait pas avec précision le moment du jet des figurines, qui se situe peut-étre entre
la pratique de purification et I’annonce au Ciel, ou entre la permission du Ciel et
I’enseignement du maitre. Cf. Baopuzi neipian, 4/74.5. Dans le Baopuzi shenxian jinzhuo
Jjing, zhong/2b.1, I’expression de la figurine d’homme est omise.

7 Huangdi jiuding shendan jingjue, 1/15.2-8.

8 Baopuzi neipian, juan 4, 3.13-15.

9 Baopuzi neipian, juan 4, 76.11.

10 Pregadio 1991, p. 571-574.
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Taiging shendan jing NIGHFHEE 11, un des premiers écrits alchimiques
chinois, aujourd’hui perdu, mais qui est cité dans le Baopuzi neipian. 1l
souligne d’abord que la transmission doit s’effectuer oralement « pas a pas »,
c’est-a-dire en stipulant jusqu’aux moindres détails (yi yi kou shou ——11
%), et non pas « d’un seul coup » (et simplement) par un document (bu dei
dun yi wen ye ANFFUHLLSCH). Suivant un certain kemengshu £} 23 &,
« Ecrit du code et du serment », on dépense, en signe de foi, huit liang W
d’or, quarante chi JX de tissu jaune de fibre végétale, huit liang d’argent
blanc et quarante chi de soie blanche. En signe du serment de ne pas
divulguer la recette, on se frotte la bouche avec du rouge (probablement du
sang ou du cinabre)!2,

Le jet du poisson apparait également dans certains textes de 1’école
Shangqging 3. Selon le Dongzhen shangqing kaitian santu gixing yidu
jing T3 G R =@ B R ELL, qui précede le Wushang biyao 8 1-Fi
% du 6° siécle!3, on prépare un poisson d’or (jinyu 4:ff) et un dragon de
jade (yulong EHE) (5b.5) pour le rite de transmission des écrits jing. Le
Zhen’gao H.i% (8.13b.5) affirme que le don d’un dragon d’or et d’un
poisson de jade (jinlong yuyu 4#E K ) est indispensable pour recevoir
I’enseignement de la Voie. Cependant, ces textes ne nous renseignent pas sur
les modalités d’usage de ces objets, par exemple ou et comment les utiliser.

2
Eau

Certaines interrogations se posent autour du geste rituel du jet du poisson :

sur ce que représente le poisson dans le symbolisme chinois ou taoiste et sur
le rapport entre le poisson et les Immortels. Nous verrons que le poisson
symbolisait, entre autres, le moyen du voyage ou de la transmission : il
remplit le role d’attelage ou de messager entre ce monde et le monde des
Immortels divins. Commengons par nous occuper de la relation qui existe
entre le poisson et le monde des Immortels. Il nous semble qu’elle se
manifeste, sur le plan symbolique, par I’intermédiaire de 1’eau.

Dans 1’ Antiquité, les Chinois croyaient en des divinités des fleuves ou
des riviéres. La plus connue est Hebo J#[{H, le Comte du fleuve Jaune. On lui
offrait des sacrifices animaux ou humains, on jurait sur lui et les serments
s ’accompagnaient du jet d’un gage, I’anneau de jade par exemple!4. Dans
les Jiuge JUAR, les Neuf chants du Chuci % &%, Hebo est décrit monté sur un
shuiche 7KL, « char d’eau », tiré par deux dragons. En sa compagnie, le
poete fait ’ascension du mont Kunlun et sur le chemin du retour, aprés s’étre

11 Taigingjing tianshi koujue, 1b.2.

12 Taiqingjing tianshi koujue, 1a.4—7. Le sang d’un animal blanc, la soie blanche et 1’argent
(donc blanc aussi) sont également employés en signe de serment dans la transmission de 1’
« instruction orale de I’Un véritable », ou de la « pratique de Garder I’Un ». Voir Baopuzi
neipian, juan 18, 324.15-325.1.

13 Voir Robinet 1984, p. 165 ; Lagerwey 1981, p. 1.
14 voir Granet 1926, p. 466-482 ; Shanhaijing, p. 316-318.
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séparé de la divinité, il est escorté par des poissons!S. Le Liexianzhuan %Al
% présente des légendes qui relient les Immortels avec les poissons
transportant les signes, les talismans ou les recettes!¢. Ge Hong nous apprend
que, dans les montagnes, celui qui s’appelle Hebo est en fait 1’esprit d’un
poisson!7,

Notre sujet doit aussi avoir un rapport, nous semble-t-il, avec le
symbolisme du monde aquatique 1ié¢ au monde invisible ou a la révélation de
la norme ou du modele par les réalités cosmiques. L.’eau sépare, mais elle
met aussi en liaison deux contrées. Selon la représentation chinoise, 1’eau
marque toujours la frontiére entre le monde séculier et celui des Immortels.
Cela va de soi si ce dernier se situe au milieu de la mer Orientale, au niveau
de I’ile de Penglai par exemple. Si le monde des Immortels se trouve au pic
sacré de I’Ouest, au Mont Kunlun, I’eau qui ’entoure parvient jusqu’au
monde d’ici-bas par des riviéres ou des eaux souterraines!®. Autrement dit,
c’est a travers ’eau que ’accés a I’au-dela est possible!®. On peut aussi
évoquer la révélation du Hetu i7][&], le Tableau du Fleuve, ou le Luoshu 7%
&, I’Ecrit de la riviere Luo. Rappelons que les chevaux étaient sacrifiés au
Fleuve et que le Hetu sortit du Fleuve sur le dos d’un cheval-dragon?0. Dans
I’école des Maitres Célestes, on croyait en Sanguan —'F : le Ciel, la Terre et
I’Eau divinisés, auxquels on s’adressait au cours de ’'une des cérémonies de
purification. Il existe aussi un autre symbolisme li¢ a la cosmologie chinoise
dans lequel I’eau, appelée neijing N 5%, « luminescence interne », représente
le principe Yin et la transformation potentielle2!.

3
Poisson
Le poisson, de méme que le dragon, la tortue ou le crapaud, représente le
monde aquatique?2. Et il fait partie du symbolisme de I’intermédiaire entre
ce monde et le monde des Immortels divins. En particulier, il apparait dans

15 Chuci, 6:1.23-26. Waley 1955, p. 47.

16 Liexianzhuan, textes n° X1, XII, LXVII, LXVIIL

17 Baopuzi neipian, juan 17, 304.8.

18 1 ¢ mont Kunlun constitue I’'un des mondes des Immortels et correspond a un axis mundi
chinois. C’est une ville d’en bas pour les dieux, les di 7 selon le Shanhaijing, ch. 11, 294.6.
11 est entouré d’une « eau molle » (ruoshui zhiyuan 557K 2 ) : Shanhaijing, ch. 16, 407.13.
1l y a neuf puits : Shanhaijing, ch. 11, 294.7 ; Huainanzi, juan 4, 133.12 ; Liishi chungqiu,
« Benwei », 741.8-9. Quatre riviéres, issues du mont Kunlun, sont les sources divines des
di, qui se mélangent avec toutes sortes de remédes et humectent les milles étres : Huainanzi,
juan 4, p. 134-135. Les neuf collines ou se trouve ’arbre jianmu K, qui est I’arbre
cosmique et le centre du monde, sont également entourées d’eau : Shanhaijing, ch. 18, p.
448. Voir aussi Allan 2001, p. 29.

19 D’apres Allan 1991, p. 16, les gens de 1’époque des Shang auraient placé sur les autels
ancestraux ou immergé dans les cours d’eau les promesses rituelles ou serments inscrits sur
les fiches de bambou.

20 Granet 1926, p. 476-478.

21 Huainanzi, juan 3, 80.14.

22 pour une représentation Han du monde aquatique, voir infra (note 44), celle du Wuliangci,
présentée par Chavannes.
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de nombreuses images Han décrivant des aspects du monde des Immortels.
Sur ces images, il fait corps avec les éléments caractéristiques du monde des
Immortels, par exemple avec les Immortels eux-mémes?23.

Commengons par citer une légende racontée dans le Liexianzhuan :

Qin Gao était un homme du pays de Zhao. Parce qu’il jouait bien du tambour
et du luth, il fut intendant du roi Kang de Song ; il pratiquait les recettes de
Juanzi et de Pengzu. Il voyagea dans la région située entre le Jizhou et la
commanderie de Tang durant plus de deux cents années. Plus tard, il se retira
et entra dans les eaux de la riviére Dang ou il prit de petits dragons (qu long
zi BUHEF). 11 fixa un rendez-vous a ses disciples et leur recommanda de se
purifier, de jelner (jiezhai #%5) et de Iattendre au bord de la riviére ou ils
devaient élever un sanctuaire (sheci i%4d). En effet, [le jour venu] il arriva
monté sur une carpe rouge (cheng chi li F&7+E) et, sortant [des eaux], alla
s’asseoir au milieu du sanctuaire. Le lendemain a 1’aube, dix mille personnes
vinrent le contempler. Il resta plus d’un mois, puis il repartit sur les eaux de
la riviére24,

Qin Gao est tout d’abord un homme qui pratique les méthodes visant a
obtenir la longue vie et qui finit par 1’obtenir?>. Il entre ensuite dans les eaux
et attrape (un ou) des dragons?®. Ensuite, et ¢’est cela qui nous intéresse le
plus, il ressort de 1’eau, Immortel monté sur une carpe. 1l est a noter que
dans ce texte antérieur aux Chapitres Intérieurs, la légende indique un
prototype (ou une naissance) du culte des Immortels, prototype que nous
remarquons aussi dans le rite de transmission décrit par Ge Hong. Dans la
méme hagiographie, nous retrouvons des motifs analogues, notamment : un
pécheur qui s’éléve dans le ciel sur le dos d’un poisson ailé?” ; un forgeron,
maitre ou éleveur de dragons, qui part sur le dos d’un dragon?8.

La représentation pisciforme du moyen d’atteindre le monde des
Immortels nous parait significative, car ¢’est le sens que nous sommes tenté
de donner a la figurine du poisson que I’on jette dans les eaux. D’ailleurs,
cela est suggéré par certaines représentations des tombes des Han. Dans ces

23 Li Falin 1982, tableau n°18 ; Jining diqu wenwu zu et Jiaxiangxian wenguansuo 1982, p.
65. Voir aussi la figure 1 tirée de Liaocheng diqu bowuguan 1989, p. 53 : il s’agit du dessin
gravé sur la face est du pilier central de la porte de la salle postérieure de la tombe n° 1 de
Balimiao /\ & dans le district de Yanggu %%+ (Shandong), découverte en 1983. Autre
exemple : trois poissons sont placés au-dessus des oiseaux et des Immortels dans 1’une des
scénes des pierres gravées découvertes au sud de la ville de Jining % %% (Shandong),
présumées dater des Han Orientaux : Jiningxian wenhuaguan et Xia 1983, p. 25, fig. n° 9.
L’association symbolique de 1’oiseau et du poisson y est fréquente. Elle représente la venue
de la richesse et de la prospérité, les caractéres yu £ pour le poisson et le yu # pour
I’abondance étant homophones.

24 Kaltenmark 1953 tr., p. 105. Pour une autre traduction voir Diény 1987, p. 78.

25 Qin Gao est aussi mentionné dans le Baopuzi neipian, juan 3, 49.6, voir infra.

26 pour I"'Immortel sous I’apparence d’un dragon, voir Diény 1987, textes n° 2.79 et 3.41.

27 Liexianzhuan, texte n° LV.

28 Liexianzhuan, textes n° 111, V, XLV, LX. Par ailleurs, selon Needham et al. 1976, p. 8, la
métaphore de « tuer le dragon », associée a la formation de la chaux ou du sulfure d’un
métal, est commune a 1’alchimie du monde entier. Le poisson est aussi associé au travail du
fondeur : Stein 1947, p. 242, 249.
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images, aussi peu nombreuses soient-elles, le poisson a une fonction : il est
I’un des véhicules entre ce bas monde et le monde des Immortels divins,
comme nous le verrons un peu plus loin.

Auparavant, il s’avére nécessaire de cerner le contexte dans lequel se
situent les images que nous allons aborder. Ce sont des images qui décorent
les tombes des Han. Ces dernieres sont particulierement riches en images
gravées sur les pierres murales intérieures des tombes. Elles présentent, en
divers styles, la notion du monde d’outre-tombe, voire du monde des
Immortels. Grace a I’art funéraire, nous apprenons que la tombe, derniére
demeure de I’homme, était concue comme un endroit ou les défunts
continuaient, ou arrivaient enfin, a jouir du bonheur. A I’époque des
Royaumes Combattants, les Chinois construisaient les tombes de facon a ce
que les « ames », qui continuent & exister apreés la mort, puissent y vivre
comme avant la mort. Autrement dit, ils leur offraient une derniére demeure
bienheureuse. Il est probable qu’a cette époque, ils considéraient que
I’immortalité ne pouvait étre acquise que pendant la vie, avant la mort. A
partir des Han, 1’idée de la vie éternelle aprés la mort apparait
progressivement dans 1’art funéraire. Ainsi, tout en étant des « maisons
heureuses », les tombes de 1’époque des Han sont ornées d’images qui
évoquent un lieu de passage et représentent l’arrivée du défunt dans le
monde des Immortels?°.

La tombe que nous avons choisie comme premier exemple illustre bien
cet aspect. Elle a été découverte au nord du village de Chenggian 3§ H7J, a 1,5
kilométres a 1’ouest du district de Cangshan 7 11, dans la province du
Shandong, et elle date trés probablement de 151 aprés J.-C.30. Sa structure
comprend deux parties : une antichambre et une chambre principale par
rapport a ’entrée de la tombe. La décoration murale de 1’antichambre, 1a ou
transitait le cercueil, représente le voyage funéraire, intercalé dans le temps
entre la vie en ce monde et celle dans I’au-dela3!. Elle est constituée de
sceénes de processions funéraires. Cette salle correspondrait donc a la phase
de ’enterrement et du début de la vie souterraine32. La chambre principale,
ou était déposé le cercueil, correspond a la phase suivante33. Elle est
encadrée par des scénes du monde céleste et mythique et du voyage dans (ou
vers) ce monde céleste, scénes qui matérialisent la vie du défunt dans 1’au-
dela.

Cette tombe recele une inscription, gravée sur I’un des piliers d’entrée de
la petite piece annexe, sur le c6té ouest de I’antichambre. Elle explique le
plan architectural et pictural de la tombe34. L’auteur — probablement a la

29 Wu Hung 1994, 82-88.

30 Voir le rapport de fouilles : Shandongsheng bowuguan et Cangshanxian wenhua guan 1975.

31 Nous adoptons ici la lecture de Wu Hung (1994, p. 102) qui n’est pas la seule qui a été
proposée.

32wy Hung 1994, p. 100-101. Voir la figure du Shandongsheng bowuguan et Cangshanxian
wenhua guan 1975, p. 129.

33 Pour la disposition, voir le rapport de fouilles : Shandongsheng bowuguan et Cangshanxian
wenhuaguan 1975, p. 125.

34 wu Hung 1994, p. 92. Voir la figure du Shandongsheng bowuguan et Cangshanxian
wenhuaguan 1975, p. 126.

29/12/2015 20:12



4737936455682e637b146b

fois du texte et de la décoration de la tombe3> — y décrit principalement le
«voyage » du défunt depuis sa mort. C’est ce texte qui contient le mot-clé
sur lequel nous nous appuyons pour proposer notre interprétation de la
figurine du poisson en or. C’est I’expression : jialiyu # fi 1, « conduire les
carpes attelées ». La sceéne de ces carpes n’est pas figurée dans la tombe,
mais, selon le texte, elle devrait se trouver au plafond de la chambre
principale et faire partiec de I’ensemble de la représentation du monde de
l’au-dela3¢. Les images destinées a encadrer cette salle étaient toutes
mythiques, transformant pour ainsi dire la salle en un microcosme?’. Voici
une partie du texte qui explique ces images :

Au vingt-quatriéme jour du huitiéme mois de la premicre année de 1’¢re
Yuanjia (151 apres J.-C.), nous achevons la construction de cette piéce de la
tombe pour vous envoyer, membre honorable de la famille, en voyage. Si
votre ame posséde la connaissance, veuillez avoir pitié de vos descendants,
qu’ils prospérent dans leurs moyens d’existence et obtiennent la longévité.

[Permettez-nous de vous] montrer et expliquer les images de la tombe.

Sur le mur postérieur (dans la chambre principale) : le Faisan Rouge
rencontre un Immortel qui flane. Les Phénix suivent le Tigre Blanc qui se
proméne au milieu.

Sur la colonne centrale (en fagade de la chambre principale) : un couple de
dragons entrelacés garde le cceur de la tombe et détourne le mal.

Sur le plafond de la chambre [principale] : une voiture wuzi F1.¥ est suivie
de jeunes servantes qui conduisent les carpes ; au-devant court le char du
Tigre Blanc et du Dragon Bleu ; le Duc Tonnerre se trouvant sur les roues
souléve I’arriére ; ses assistants qui poussent le char sont des renards et des
canards mandarins38.

Dans ces images, la carpe apparait, parmi les étres célestes (ou cosmiques)
et prodigieux, comme un véhicule, un moyen de voyage.

Nous pouvons ajouter a cette description quatre images provenant de
tombes proches, dans le temps et dans 1’espace, de celle de Cangshan, qui
recoupent ce que nous venons de dire.

Une gravure sur pierre des Han, découverte prés d’une tombe de la méme
période, présente la scéne suivante3? : trois poissons tirent un char conduit
par un Immortel (ou un génie) reconnaissable a ses ailes et a sa coiffure
pointue. Un personnage, monté a 1’arriere de ce char, porte sur la téte une
sorte de coiffe en forme de poisson. A c6té, il y a trois dragons tirant un

35 wu Hung 1994, p. 93 et la note 16.

36 Selon Wu Hung (1994, p. 98), il est possible que la tombe ait été achevée a la hate avant
que la partie du plafond soit complétement décorée et que le texte servit a documenter le
plan originel de la tombe.

37 Wu Hung 1994, p. 100.

38 Sur le déchiffrage et la ponctuation du texte, les études et les opinions divergent. Nous
avons suivi la traduction de Wu Hung 1994, p. 93, qui a pris plusieurs études en
considération.

39 Voir la figure 2, tirée du Jiangsusheng wenwu guanli weiyuanhui 1959, fig. n° 52.
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autre char40. C’est une scéne de défilé précédé par un cracheur de feu.
Manifestement, ce défilé se dirige vers un personnage qui 1’accueille.
L’ensemble de cette image nous semble vouloir évoquer le voyage du défunt
vers le monde des Immortels. Cette pierre se situe 2 Honglou ¥4, dans le
district Tongshan #i1l1 de la préfecture Xuzhou %%/l de la province du
Jiangsu, limitrophe a la fois de la province du Shandong et de celle de
I’ Anhui4!.

Nous trouvons un autre groupe de trois poissons attelés a un char, gravé
sur une dalle du mur est de I’antichambre d’une tombe Han, découverte en
1956 au village Luanzhen ##§H, a cinquante kilométres environ au sud-ouest
du district de Feicheng 3, dans la province du Shandong*2. Un cheval et
un cerf tirent chacun un char, le premier devant celui des poissons, 1’autre,
derriére. Dans cette scéne complexe, représentant a la fois des aspects
séculiers et cosmiques, nous trouvons également, a gauche et a droite du
batiment central, Fuxi fkZ& et Niiwa Z¢#f, divinités cosmiques male et
femelle souvent accompagnées par le soleil et la lune, symbolisant
I’opposition et ’harmonie du Yin et du Yang, tenant ici en main le compas
et I’équerre.

Signalons aussi une image appartenant a un groupe de tombes, connu
depuis ’époque des Song sous le nom de « chambres d’offrandes de la
famille Wu ». Ce sanctuaire se trouve a 20 km environ au sud du district
Jiaxiang 3% ¥, dans Douest de la province du Shandong. Les textes
épigraphiques nous indiquent que ces tombes de la famille Wu datent du
milieu du deuxiéme siécle aprés J.-C.43. Nous empruntons a Chavannes la
description de 1’image qui nous intéresse : « Il semble qu’on soit dans le
royaume des eaux. Sur un char tiré par deux poissons est assis un grand
personnage tenant un insigne « fou » : derriére lui est son cocher ; en arriére
du char, un homme debout, et, en avant du char, un homme agenouillé,
présentent tous deux la tablette « hou ». Autour de ce groupe principal
s’agite tout un cortége étrange : (...) tout un peuple de poissons. (...) Je
propose de reconnaitre dans le personnage principal qui est assis dans le char
la divinité la plus populaire parmi les divinités aquatiques, le fameux comte
du Fleuve qui préside au Houang ho (...) »*4.

La derniére image que nous voulons présenter difféere des images
précédentes car le poisson n’est pas attelé a un véhicule : une divinité (ou un
Immortel) ailée se tient debout sur son dos. Un autre étre, dessiné a coté dans
la méme scéne, chevauche une grue, animal emblématique associé aux
Immortels et a la longue vie. La tombe qui recéle cette image date d’une
époque tardive des Han Postérieurs et se trouve au village Wangcun £A4¥, a

40 Selon le Shanhaijing, Bing Yi UK conduit deux dragons. Les commentaires nous
enseignent que Bing Yi #K% ou Feng Yi #§% serait un Immortel (ou une divinité) du
fleuve, ¢’est-a-dire un Hebo. Voir Shanhaijing, ch. 12,316.10-318.13.

41 Jiangsusheng wenwu guanli weiyuanhui 1959, p. 10.

42 Wang Sili 1958, p. 35. Voir la figure 3 tirée du méme article.

43 Concernant les dates, voir Wu Hung 1989, p. 24-30. A propos de I’emplacement de
I’image en question, voir Wu Hung 1989, p. 15-24.

44 Chavannes 1913, p. 207-208. Voir la figure 4 tirée de Chavannes 1909, n° 130.



4737936455682e637b146b

15 km au nord du district de Xia 2%, dans la province du Shanxi*s. En
dehors de I’iconographie, on trouve également le couple poisson/oiseau dans
la littérature. On lit dans un passage du Baopuzi neipian : « Qui a trouvé la
Voie peut élever son corps jusqu’aux cieux, s’immerger dans la mer et les
rivieres. Xiao Shi, qui s’éleva dans les airs en compagnie d’un phénix, et Qin
Gao, qui plongea dans les profondeurs sur le dos d’une carpe rouge, nous en
apportent la preuve. ... »%0.

Ainsi, dans I’art funéraire Han, le poisson est associ¢ aux Immortels et
fait vraisemblablement partie du symbolisme du voyage céleste.

En dehors de la tombe, le poisson, souvent la carpe, symbolise aussi le
messager miraculeux. Dans les histoires légendaires recueillies dans les
textes datant des premiers si¢cles de notre ére, le poisson, envoy¢ souvent
par une divinité, bondit hors de 1’eau et se retrouve face a un personnage en
chemin ou déja arrivé (chez lui) ; quand il ouvre le ventre du poisson, il
trouve 1’objet qui lui est destiné*’. Vraisemblablement, cette croyance dans
le role d’intermédiaire joué par le poisson a un rapport étymologique avec
une expression chinoise employée jusqu’a nos jours, qui désigne le courrier :
lishu i35 (mot a mot, carpe - écrit) ou lisu fifi % [I(carpe - étoffe de soie
écrue, sur laquelle on écrivait) ou encore liyu chisu fifi i )& 1 (carpe -
poisson - pied (mesure) - étoffe de soie, ou carpe (liyu) - lettre (chisu))*S.

Par ailleurs, de nombreux insignes en deux parties étaient en forme de
poisson#?. Selon Shavkunov (1989), une paire de plaques de bronze en forme
de poisson avec inscription, découverte dans la région de Nikolayevsk en
Russie, serait une ceuvre des Tang du 8° au 9° siécle ou du royaume de Bohai
#hifE (698-926) de la méme période. Il présume qu’une partie était possédée
par un ministre militaire résidant dans la région limitrophe et 1’autre, par
I’Etat.

Nous voyons donc que le poisson constitue couramment chez les Chinois
le symbole du moyen de transmission par excellence, circulant de I’'un a
I’autre, d’un monde a un autre.

Jet du dragon

45 yoir la figure 5 : Shanxisheng kaogu yanjiusuo et al. 1994, p. 36.

46 Baopuzi neipian, 3/49.5-6. Traduction de Che 1999, p. 85. Pour une interprétation de ce
passage qui porte sur la dialectique de « 1’ascension céleste et de la descente dans la Terre »,
voir Robinet 1996, p. 175-176. Selon un contrat d’achat de terre, inscrit sur une tablette et
daté de 962 apres J.-C., la grue monte vers le Ciel bleu et la carpe s’enfonce dans les
profondeurs des Sources pour informer les divinités de ce contrat : Niida 1937, p. 111 ;
Gernet 1957, p. 337, n.1.

47 Voir Miyakawa 1979, p. 86-88. Voir aussi le Liexianzhuan, textes n° XI, XII, LXVII,
LXVIIIL.

48 De méme, voir le Gu yuefu, « Yinma Changcheng kuxing (55 E 3R 4T (Sur le chemin,
en faisant boire le cheval [a I’eau de] la source-grotte [au-dessous] de la Grande
Muraille) », p. 491 : Un hote venant de loin laisse une paire de carpes. Le maitre de la
maison les fait cuire par un jeune serviteur. [Quand on les ouvre,] on trouve a I’intérieur
une missive (chisushu R%%)

49 Voir des Rotours 1952.
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Etant donné que le jet du dragon s’insére, comme le jet du poisson, dans
des contextes rituels et qu’il s’effectue explicitement en vue de faire parvenir
I’intention de I’homme auprés des divinités célestes, une mise en paralléle
avec le jet du poisson nous conforte dans I’interprétation du role symbolique
du poisson. En relevant le contexte et la circonstance rituels de ’acte afin de
le rapprocher du jet du poisson, nous constatons que :

1) au début, le jet du dragon était associé au rite de transmission du livre
secret de maitre a disciple, et progressivement, il a été associé a des rites a
but divers, mais toujours pour son réle d’envoyer un message vers 1’au-dela ;

2) de maniére générale un serment est associé a cet acte rituel ;

3) parfois les éléments de sanguan shoushu continuent a apparaitre,
parfois il n’y a que le jet du dragon dans I’eau.

Selon les études précédentes, comme nous 1’avons déja mentionné tout au
début de I’article, le geste rituel résulte d’une évolution des rites sacrificiels
exécutés par le souverain dans la Chine antique et, plus directement, de la
méthode des sanguan shoushu, de communiquer les « documents adressés
aux Trois Officiers (Ciel, Terre, Eau) » du mouvement des Cinq boisseaux
de riz des Han Postérieurs>?. Au cours de ces pratiques, les Chinois jetaient
des objets dans les eaux ou les enterraient en destination des divinités.
Cependant, on ignore les formes spécifiques sous lesquelles se présentaient
ces objets.

Les premiers textes dans lesquels nous pouvons constater le rite du jet du
dragon sont ceux de la tradition Lingbao qui dateraient d’avant le 5° siécle
aprés J.-C. 51, D’aprés le Taishang dongxuan lingbao chishu yujue miaojing
K IR X 88 5 EH KW &, pour communiquer avec la bureaucratie
divine, il convient de jeter un dragon en or chargé de « tablettes », jian f,
dans les lacs des trois fleuves, sanhe zhiyuan =7 2 ki ; d’en enterrer un sur
une « montagne merveilleuse », lingshan #2111, a laquelle appartient le destin
originel, benming A fi7, de 1’adepte ; et d’en enterrer un troisiéme pour
I’envoyer au palais du milieu, zhonggong =52,

Cependant, par rapport au rite de sanguan shoushu, consistant a envoyer
un message aux divinités en vue d’une guérison, d’une purification des
adeptes malades ou d’une confession pour obtenir un acquittement, le jet du
dragon, lié¢ aux rites Lingbao, est différent d’une part pour ce qu’il représente,
et d’autre part du point de vue du contexte rituel dans lequel il s’insére. En
premier lieu, le dragon incarne 1’esprit qui est reconduit lors de la cloture des
rites comme le Jinluzhai 44375 ou le Huangluzhai #4235, organisés a la
demande de « clients » laics et pendant lesquels les officiants taoistes prient
pour le bonheur des vivants ou des défunts>3. En second lieu, et ¢’est le cas
qui nous intéresse, le jet du dragon exprimant le serment et la sincérité de
I’adepte ou de I’officiant, est associé a la transmission des écrits sacrés et des

50 voir supra.

ST Ofuchi Ninji 1974, 45 s. ; Bokenkamp 1983, appendix.

52 Taishang dongxuan lingbao chishu yujue miaojing, shang, 5a.3-7b.8.
53 Yamada Toshiaki 1999, p. 187-188.
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registres rituels4. Selon une formule citée dans un texte de Lu Xiujing FEf&
§¥(406—477), le Taishang dongxuan lingbao shoudu yi N T 2
f#, le jet du dragon, tout en gardant une triple destination, fait partie du rite
de transmission des textes sacrés, des registres rituels et des recettes, relatifs
a la quéte de I’immortalité3>.

Dans les textes postérieurs, il est inséré dans des rites taoistes plus variés
tout en conservant les expressions récurrentes qui accompagnent le geste, par
exemple : yuanshen yuanxian FAFHFEl, « souhaiter devenir divin, devenir
immortel » ; jinlong yichuan % FEEEE, « que les courriers des dragons d’or
transmettent cela», qui se trouvaient déja dans le Taishang dongxuan
lingbao chishu yujue miaojing.

A partir de la dynastie des Tang, favorisée par les empereurs et leur
famille, cette activité rituelle s’établit comme un rite protocolaire de 1’Etat.
Elle s’associe au rite sacrificiel rendu aux monts et aux eaux, lequel était
jadis celui des Fils du Ciel. Zhou Xibo a examiné le sujet afin de cerner dans
quelles circonstances a été rédigé le manuscrit de Dunhuang P.2354. D’apres
ce manuscrit, il pense que 1’activité, devenue un protocole promulgué par
I’Etat, était répandue partout dans la Chine des Tang. Sous les Ming, le jet
du dragon se pratiquait toujours>®.

A partir des renseignements puisé€s dans les études précédentes, on peut
établir les quatre points distinctifs qui permettent de rapprocher le jet du
dragon du jet du poisson :

1) le jet du dragon était souvent accompagné de I’envoi d’un message
écrit ;

2) la figurine-dragon était considérée comme un messager ou un
guide>7 transportant les mots écrits au destinataire> ;

3) le lieu ou I’on pratiquait cette cérémonie était censé communiquer
avec le monde des Immortels ;

4) l’acte s’effectuait au moment de la transmission des écrits ou des
recettes.

Prenons deux exemples. Dans son message, jet¢ avec des dragons en
métal doré en 738, Xuanzong (r. 712-756) se désigne par son nom de famille
et son prénom>®. Il indique aussi sa date de naissance®. Les dragons sont
considérés comme des coursiers qui transmettent son écrit impérial. La

54 Liu Zhaorui 2001, p. 485 ; Zhou Xibo 1999, p. 92 ; Schipper 1991, p. 227; Yamada
Toshiaki 1999, p. 283.

55 Taishang dongxuan lingbao shoudu yi, 3b.6-7. Voir aussi le Taishang dongxuan lingbao
zongjian wen, 2a.3-4.

56 Wang Yucheng 1994 ; Zhou Xibo 1999, p. 104-106.

57 Pour le dragon-guide, voir Kaltenmark 1948, p. 60-61.

58 Sur des théemes analogues, voir Diény 1987, section VI-7, « Un cheval céleste », p. 199—
203.

59 Chavannes 1919, p. 55-58 ; Liu Zhaorui 2001, p. 478-480. Dans son texte du jet du dragon
jeté en 845, Wuzong (r. 840-846) se désigne par une appellation taoiste : Liu Zhaorui 2001,
p. 480.

60 Chavannes (1919, p. 57) présume que c’est afin de permettre aux magistrats souterrains qui
président a la durée des destinées humaines de retrouver son nom dans le registre des
naissances et des morts.
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cérémonie a été accomplie dans la « grotte des Immortels » du pic du Zigai
% ou Dais Violet, du Mont Heng (Hengshan ##111)¢!. Dans la pensée
chinoise, la grotte est ouverte non seulement au cceur de la terre mais aussi
au ciel et au monde des Immortels®2. Soulignons qu’une « méthode » est liée
au rite. L empereur allait la recevoir ou venait de I’obtenir, puisque le texte
dit qu’il « souhaitait en profiter ». Comme nous ’avons vu plus haut, cela
ressemble au devoir du disciple alchimiste d’effectuer la cérémonie avant la
transmission des recettes dont parle Ge Hong. En 1’an 928, Qian Liu #§#%,
roi de Wu et de Yue, accomplit la cérémonie du jet des dragons dans le lac
Tai (Taihu K75 ). La priére, que nous ne citons pas, est analogue au
message de Xuanzong. Elle demande le bonheur pour lui et pour la dynastie,
ainsi que la longévité. Le dragon fait fonction d’escorte, non pas sous forme
de statuette, mais en encadrement dessiné autour du texte. Selon un récit, on
a trouvé au méme endroit plusieurs statuettes de dragon® . Tout en
s’adressant aux divinités célestes, il jette dans les eaux son message qui va
arriver dans leur résidence aquatique.

En définitive, au regard de leur but aussi bien que de point de vue
morphologique, se ressemblent ’acte du disciple alchimiste dont parle Ge
Hong et la cérémonie du jet du dragon ainsi que le réle du « poisson », jeté
avec « ’homme », et le role du « dragon », jeté avec « un message ». Par
conséquent, I’acte du disciple alchimiste signifierait que « I’homme » émis
de la main de I’initié sera emmené jusqu’au monde des Immortels divins par
« le poisson ».

Dans le taoisme, les textes secrets ou destinés a étre révélés uniquement
aux personnes jurées sont, a l’origine, conservés dans la demeure des
divinités ou des Immortels divins. Revétus d’une forme intelligible a
I’homme, ils constituent un autre aspect des talismans, charmes, gages
d’alliance ou mandats célestes. Un élixir alchimique a d’ailleurs pour titre
shenfu f1£F, « talisman divin »%5. La transmission de ces « écrits » précieux
chargés de pouvoirs exige un engagement, un crédit®. Ainsi, I’offrande
rendue met-elle ’homme en relation, par une alliance, avec les divinités. Les

61 A propos de cette grotte, voir Liu Zhaorui 2001, p. 479.

62 Stein 1943, p. 62-64. Voir aussi Chavannes 1919, p. 96-97 : selon une inscription de
I’année 739 provenant de la montagne Dafang K /511, le rite du jet des dragons y fut
pratiqué dans une grotte Kongshui fL/K{[i. Plus tard, sous les Ming, en parlant de cette
grotte, Liu Tong %ff, dans son Dijing jingge lue 77 i 5 A% 1%, dit avoir « vu » en sortir un
ruisseau des fleurs de pécher, sans doute pour signifier que le ruisseau provient du pays des
Immortels. Remarquons également dans ce passage 1’idée de transformation entre le dragon
et le poisson.

63 Chavannes 1919, p. 59-67 ; Liu Zhaorui 2001, p. 481-482.

64 Chavannes 1919, p. 60—61.

65 Baopuzi neipian, juan 4,75.1.

66 Au sujet de la relation entre les écrits prodigieux ou précieux et le terme lingbao &,
«joyau spirituel », voir Kaltenmark 1961. A propos de la transmission des textes précieux
dans le taoisme, voir aussi Stein 1968.

13

29/12/2015 20:12



4737936455682e637b146b

images de poisson et de dragon dans une matiére précieuse comme 1’or ou le
jade étaient employées pour représenter le role de médiation.

En particulier, le poisson figure, dans les peintures et les usages littéraires
que nous avons examinés, le véhicule transmetteur entre deux mondes
séparés. Hebo était d’ailleurs considéré comme un psychopompe qui méne
les chamans ou les morts au mont Kunlun, 1’une des résidences sur la terre
des divinités célestes.

Pour revenir au jet du poisson qu’accomplit le disciple initi¢ dans la
tradition taoiste, tel que les ouvrages du 4° au 6° siécle le décrivent, nous
serions en conclusion tenté¢ de I’interpréter comme une mise en scéne visant
a envoyer dans le monde des Immortels divins la nouvelle d’une initiation,
d’une transmission et d’un engagement, ou peut-étre la personne méme de
I’initié. C’est un signe de serment, disait 1’alchimiste taoiste, a 1’égard des
Immortels divins qui sont a 1’origine de la recette, et un avertissement
symbolique ; un signe admettant que I’initié est d’ores et déja affilié a la
société des Immortels. Pour le signaler, si notre interprétation est juste, il
envoie son image escortée par un poisson apte a voyager jusqu’au monde
des Immortels. Ces derniers seront ainsi informés de son initiation.
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Fig. 1
Liaocheng diqu bowuguan 1989, p. 53
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Fig. 2
Jiangsusheng wenwu guanli weiyuanhui 1959, fig. n® 52.

Fig. 3
Wang Sili 1958, p. 35.
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Fig. 4

Fig. 5
Shanxisheng kaogu yanjiusuo ez 2. 1994, p. 36.




