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AVERTISSEMENTS

1) Les notes sont placées sous le séparateur de notes de bas de page :

. Les notes qui ne se trouvent pas dans la méme
page que leur appel de notes indiquées dans le texte principal, se retrouvent dans la

page suivante sous le séparateur de continuation de notes de bas de page :

2) C.I = Chapitres Intérieurs = Baopuzi neipian : édition de Wang Ming dans la
collection de Xinbian zhuzi jicheng, Beijing, Zhonghua shuju, 1985; LN.E. =
Livre des Neuf Elixirs = Huangdi jiuding shendan jing = le premier chapitre du
Huangdi jiuding shendan jingjue (CT885) : CT = Concordance du Tao-Tsang (voir
la bibliographie).

3) Dans les références bibliographiques, le numéro entre crochets «[ ]»
correspond & celui de la bibliographie se trouvant & la fin de ce travail. Les
références aux textes anciens et celles aux ouvrages modernes secondaires sont
présentées de maniére différente. Dans les premieres, le titre du texte est d’abord
présenté. Ensuite, il est soit suivi de juan ou de chapitre qui précéde la
numérotation bibliographique mise en crochets, soit directement suivi de la
numérotation bibliographique. La référence finit par « [x]x.x» qui signifie
« [édition utilisée ] page.ligne » ; sinon, « x/x.x » attaché a C.I, 4 LN.E. ou a CT,
signifie «chapitre / pageligne». Dans les secondes, la numérotation
bibliographique précéde le nom de I’auteur suivi par ’année de publication puis

par la pagination.
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Chapitre |

Introduction générale

La science n’est qu'une forme plus parfaite de la
pensée religieuse. — Durkheim.

Ge Hong % i (283-343), dont ’alchimie fait ’objet de notre étude,
vécut sous la dynastic des Jin Occidentaux (Xijin #& &) et des Jin
Orientaux (Dongjin & % ). La Chine connut alors une période de
morcellement territorial pendant environ quatre cents ans, entre la
destruction des empires unifiés des Qin % et des Han # , et I’apparition des
empires réunifiés des Sui P4 et des Tang & . L’époque des Wei 4 et des Jin
£ fut, pour I’histoire du taoisme, une période de transition et d’évolution
qui relie les courants taoistes des Han & ceux des Dynasties du Sud et du
Nord (Nanbeichao & 3t #1). En effet, le taoisme, d’une part, se ramifia en
plusieurs écoles ou sectes et, d’autre part, se constitua en une « Eglise »
reconnue par I’Etat pendant la période des Dynasties du Sud et du Nord.
Aprés la chute des Han, des courants populaires religieux tels que le
mouvement des Maitres Célestes se développérent dans les milieux
populaires. Dans les milieux des lettrés, d’une part, les philosophes firent
évoluer la pensée du Laozi et du Zhuangzi, d’autre part, la tradition
ésotérique des fangshi 7 4! (« hommes & techniques ») et la recherche de
la Longue vie et de I’immortalité, éparpillées ou transmises oralement,
furent mises par écrit.

La patrie de Ge Hong est Jurong ¢) % dans la région de Danyang
# 15 située prés de la ville de Nanjing & % actuelle dans la province du
Jiangsu iz gk. Né dans une famille de hauts fonctionnaires, il a eu une
éducation classique et sa lecture s’est étendue jusqu’aux archives et aux
manuels de méthodes hygiéniques et de techniques diverses. Son grand-

| Homme qui posséde les recettes d’ordre magique, divinatoire, médical, respiratoire,
diététique et alchimique. En ce qui concerne la nature des fangshi, voir [318] DeWoskin
1981 ; [319] DeWoskin 1983 ; [336] Fukunaga 1987, 222-228.
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oncle Ge Xuan # % (mort en 244), connu aussi sous le nom de Gexianweng
# 44 8, qui, selon la légende, devint un Immortel, enseigna des méthodes
secrétes d’alchimie — les principaux textes sont le Taiging danjing
R#& 4 Livre des Elixirs de la Grande Pureté, le Jiuding danjing
Uk F+ 8 Livre des Elixirs des Neuf Tripodes et le Jinye danjing
& % F+ 88 Livre des Elixirs de la Liqueur d’Or — & Zheng Yin ¥#g [& (ou
Zheng Siyuan g & i, mort en 301), lequel les transmit &4 Ge Hong. Ce
dernier avait également pour beau-pére Bao Jing # 3% (230 ou 260- c. 330),
un des disciples de Yin Changsheng f& & 4, dont se réclame le Taiging
Jinye shendanjing X # & % 4y - 48 Livre des Elixirs divins et de la
Liqueur d’Or de la Grande Pureté. Bao lui transmit le Taixuan yinshengfu
K % B A Talisman de la Vie Yin du Grand Mystérieux qui permet de
pratiquer la libération du cadavre par I’épée2. A partir de 330, Ge Hong
s’installa dans le mont Luofu & %, 80 kilométres environ 4 I’est de Canton,
pour se consacrer 4 ses ceuvres et aux compositions des élixirs et y passa ses
derniers jours.

De nombreux ouvrages relatifs a I’alchimie lui sont en effet
attribués. En particulier, il expose dans son Baopuzi neipian 4 ¥ 1 B
ou les Chapitres Intérieurs du Maitre qui Porte la Simplicité (ci-aprés
Chapitres Intérieurs ou C.I) I'idée d’immortalité et les techniques
employées pour fabriquer les élixirs. Son ouvrage sert ainsi a la
transmission de cette tradition ésotérique aux taoistes qui lui succédent. Il
est également I’auteur d’une synthése des idées des époques précédentes.
Outre la tradition des alchimistes et du taoisme, il a hérité en particulier des
idées cosmologiques de 1’époque Han.

Comme dans d’autres civilisations, 1’alchimie chinoise s’inscrit a la
fois dans I’histoire des sciences et dans celle des religions. A ce propos, Ge
Hong, qui est sans doute le premier a révéler les pratiques alchimiques, et
son ouvrage, Chapitres Intérieurs, occupent une place significative. C’est
pourquoi depuis plus d’un siécle, ils ont suscité des études considérables.
On peut citer parmi les sujets les plus étudiés : son apologie de 1’alchimie,
ses idées philosophiques taoistes, ses discussions exemplaires sur

2 Dans sa tradition, le salut est individuel et la transmission de la connaissance ésotérique
est strictement personnelle : la plupart du temps celle-ci s’effectue oralement d’un
maitre & un disciple. Aussi, cette tradition ne connait-elle ni église établie, ni secte
organisée. Concernant la transmission des textes alchimiques, voir [498] Robinet 1984,
10-11,

14



’existence des Immortels, les pratiques visant & « Nourrir le Principe Vital »
et la tradition & laquelle il appartient. Les recettes alchimiques ont été aussi
explorées par des historiens des sciences de la Chine.

Les premiéres études, dans 1’optique des sciences modernes (au sens
étroit du terme), s’intéressaient a ces recettes et a l’alchimie chinoise
opératoire dans le but d’établir une histoire de la proto-chimie et des
sciences et techniques en Chine. Au milieu du siécle dernier, cependant, une
autre tendance s’oriente vers la compréhension de I’alchimie en tant que
telle, en soulignant la différence fondamentale qui existe entre 1’alchimie et
la proto-chimie3. Sans refuser pour autant complétement des explications
établies selon la connaissance scientifique moderne, on insiste sur la
nécessité d’étudier la signification, I’intention et le but final des langages et
des pratiques des alchimistes en se mettant a leur place, au niveau de leur
connaissance et dans leur contexte socioculturel4.

Or, c’est sur la cosmologie et le langage imagé qu’ont porté les
études de l’alchimie chinoise qui ont suivi cette orientation’. Et les
Chapitres Intérieurs n’ont pas fait I’objet d’étude de ce point de vue. C’est
probablement parce que les recettes telles qu’elles y sont présentées
s’avérent peu intéressantes. En effet, elles sont souvent sommaires et se
servent trés peu du langage imagé de la cosmologie chinoise et de son
systtme de correspondance. En revanche, elles comportent plutdt des
éléments magico-religieux et des croyances ésotériques sinon folkloriques.

Néanmoins, les pratiques que présentent les Chapitres Intérieurs de
Ge Hong correspondent aux premiéres formes de 1’alchimie chinoise. Et il
va sans dire qu’une étude des origines s’impose quand on interroge la

3 [596] Alleau 1953, 21-41 ; [601] Eliade 1977, 6-11 ; [606] Halleux 1981, 29-30.

4 Cette tendance parait refléter le courant intellectuel général de 1’époque qui s’intéresse de
plus en plus au probléme du langage — symbole, paradigme, communication,
interprétation, tradition, etc. — au fur et & mesure que la société moderne se rend
compte que la vérité est plurielle et fonction de I’optique choisie. L’ethnologie et
I’ethnographie y ont fondamentalement contribug.

Parmi les sinologues, Nathan Sivin était presque unique dans cette tendance :
[239] Sivin 1968b, 4 ; [243] Sivin 1980, 13. Dans un rapport récent, il témoigne qu’en
Chine, en 1987, il n’a rencontré aucun chercheur qui étudiait I’alchimie chinoise avec
une autre approche que chimique : {245] Sivin 1990, 7, note 4.

5 [241] Sivin 1976 ; [243] Sivin 1980 ; [261] Yamada Keiji 1997. Les ouvrages étudiés sont
en général ceux qui sont postérieurs aux Chapitres Intérieurs. En revanche, Pregadio a
effectué des études sur le Livre des Neuf Elixirs, que cite Ge Hong et qui est donc
antérieur : [220] Pregadio 1991a; [67] Pregadio 1991b tr. ; [221] Pregadio 1995a; et
une étude qui présente en détail les aspects religieux dans le Huangdi jiuding shendan
jingjue ou les Instructions orales sur le Livre des Elixirs des Neuf tripodes de
I"Empereur Jaune sera bientdt publide, [Pregadio (& paraitre), Gods, Demons and
Elixirs : Alchemy in Early Chinal.
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signification et P'histoire. Certaines conceptions originelles se retrouvent
d’ailleurs dans des formes alchimiques postérieures. Et d’autres
« contribuent » & une évolution. Cette continuité et cette évolution des idées
nous €clairciront sur la spécificité de I’alchimie chinoise et méme sur celle
de Desprit chinois. C’est dans cette perspective que nous proposons une
étude qui consiste & « comprendre » les premiers alchimistes, leurs idées et
leurs pratiques présentées dans I’ouvrage de Ge Hong et a rechercher les
premiers modéles de 1’alchimie chinoise.

Dans notre étude, nous adoptons une approche anthropologique.
Comprendre ’homme religieux constitue I’une des clés pour accéder aux
phénomenes religieux. La perspective anthropologique insiste sur 1’homme
et ses expériences — les seuls a travers lesquels nous pouvons saisir le sacré
— et sur sa culture — dans laquelle plongent les racines des phénomeénes
religieux. Une étude menée dans cette perspective porte sur les structures de
’esprit humain et sur les contextes historico-socioculturelss. Ainsi, nous
examinerons [’alchimie selon Ge Hong dans son contexte culturel. Or,
’homme s’exprime par le biais de ses langages, de systémes d’expression
théoriques, conceptuels, rituels ou symboliques. C’est pourquoi,
comprendre, en sciences de I’homme, consiste d’abord dans la saisie du sens
vécu, ’interprétation va ensuite au-dela du sens vécu, c’est-a-dire qu’elle
recherche le sens caché. Ainsi, I’anthropologie religieuse interpréte les faits
religieux, déchiffre I’intentionnalité de I’homme et construit une hypothése
sur la structure de I’esprit humain dans I’expérience religieuse. Elle exige un
art de I’herméneutique.

Il faudra ici éclaircir davantage la maniére dont s’articulent I’esprit
humain, la signification, la culture et la religion. Certaines études récentes
expliquent ce probléme a travers le terme de modéle. Et il est important de
nous arréter un moment sur ce terme, car il servira de concept pour
expliquer comment les alchimistes ont interprété leurs expériences et ont
congu leurs pratiques, car les modéles fonctionnent dans I’esprit de I’homme
comme schéma synoptique et directeur.

Geertz propose de considérer que la religion est essentiellement un
systéme culturel qui apporte a I’existence humaine une signification. Le rdle
des symboles religieux consiste, selon lui, & formuler une « convenance

6 Cf [668] Meslin 1973, 7-16, 255-262 ; (670] Meslin 1988, 7-20, qui présentent et
résument magistralement le but et la nature du travail de I’anthropologie religieuse.
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fondamentale » entre un style de vie particulier et une métaphysique
spécifique et a faire ainsi une synthése de 1’ethos d’un peuple — le ton,
caractere et qualité de sa vie, ses style et disposition moraux et esthétiques
— et de sa vision du monde — I’image qu’il a de la maniére dont sont les
choses dans leur pure actualité, ses idées les plus complétes de I’Ordre?. En
cherchant un syst¢éme théorique qui permette d’avoir une explication sur le
role de la religion, il définit cette derniére en ces termes :

Une religion est un systéme de symboles qui établit chez I’homme des
dispositions et des motivations puissantes, pénétrantes et durables, en
formulant des conceptions de ’ordre général d’existence et en vétant
ces conceptions avec une telle aura de factualité que les dispositions et
les motivations paraissent exceptionnellement réellesS.

Qu’entend-il alors par « symbole » ? Selon lui, il s’agit d’un objet,
d’un acte, d’un événement, d’une qualité, ou d’une relation qui sert comme
véhicule d’une conception — la conception est la « signification » du
symbole. Les choses sont symboles, ou aﬁ moins éléments symboliques,
quand elles sont formulations tangibles des notions, abstractions des
expériences fixées dans des formes perceptibles, incarnations concrétes des
idées, des attitudes, des jugements, des désirs ou des croyances.

Or, le trait générique des systémes de symboles réside dans ce qu’ils
sont sources d’informations extrinséques. Ils sont extrinséques dans la
mesure ou ils se situent & Dextérieur des frontiéres de 1’organisme
individuel, dans le monde intersubjectif des entendements communs. Ils
sont sources d’informations en ce qu’ils procurent le schéma directeur en
fonction duquel une forme précise peut étre donnée aux processus qui leur
sont extérieurs. Et c’est la 'une des valeurs fonctionnelles du systéme
symbolique par rapport a I’esprit humain. Chez I’homme, les processus
culturellement programmés sont d’autant plus importants que les processus
génétiquement programmés sont fortement généraliséset les sources
extrinséques sont d’autant plus vitales que le comportement humain n’est
que vaguement déterminé par les sources d’informations intrinséques®.

En d’autres termes, les patterns culturels sont modéles. Ils sont, dit
Geertz, ensembles de symboles dont la relation des uns aux autres modéle,

7 La religion régle les actions humaines sur 1’ordre cosmique envisagé et projette les images
de I’ordre cosmique sur le plan d’expérience humaine. [651] Geertz 1973, §9-90.

8 [651] Geertz 1973, 90.

9 [651] Geertz 1973, 92.
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dans les systémes physiques, organiques, sociaux ou psychologiques, les
relations entre des entités, des processus ou tout ce qui peut y ressembler, en
leur trouvant des équivalents, en les imitant ou en les simulant. Or, le terme
modele a deux sensselon que l’on parle d’un model of (modéle
d’explication) ou d’un model for (modéle d’exemple, d’exemplaire), tout en
étant aspects du méme concept de base. Dans le premier cas, on souligne la
manipulation des structures de symboles de maniére a les mettre en paralléle
avec un systéme non symbolique pré-établi, de méme qu’une théorie ou un
diagramme mode¢le des rapports physiques, en exprimant leur structure en
forme synoptique, de maniére a les rendre compréhensibles ; c’est un mode!
of reality (représentation de la réalité). Dans le second cas, on souligne la
manipulation des systémes non symboliques en fonction des rapports
exprimés dans le systtme symbolique ; c’est un model for reality (modéle
de réalité). Une théorie, par exemple, est un modéle selon lequel les rapports
physiques sont organisés. Pour les systémes psychologiques et sociaux, pour
les modeles culturels, on peut parler plutdt de « doctrines », de « mélodies »
ou de « rites » que de théories. Les patterns culturels ont intrinséquement ce
double aspect, €tant modele de la « réalité » et modeéle pour la « réalité ».
Ainsi, ils donnent une signification, c’est-a-dire, une forme objective
conceptuelle, a la réalité sociale et psychologique a la fois en se fagonnant
eux-mémes en celle-ci et en la fagonnant en eux'0. Pour conclure une longue
explication de sa définition de la religion, il commence par dire ceci :

Pour un anthropologue, I’importance de la religion consiste dans sa
capacité de servir, pour un individu ou pour un groupe, comme une
source des conceptions générales, mais distinctives tout de méme, du
monde, du moi, et des relations entre eux, d’une part — model of
aspect — et, d’autre part, comme une source des dispositions
« mentales » enracinées et pas moins distinctives — model for aspect.
De ces fonctions culturelles découlent, & leur tour, ses fonctions
sociales et psychologiques!!.

Geertz considére ainsi les croyances religieuses comme ayant pour
fonction de procurer la signification, en offrant des explications pour des
événements et expériences anormaux, en apportant compréhension et

10 [651) Geertz 1973, 91-94. D’ailleurs, la perception de la convenance structurelle entre
un ensemble de processus, d’activités, de relations, d’entités, etc., et un autre ensemble
pour lequel le premier agit comme un programme, si bien que le programme peut étre
pris pour une représentation ou conception — un symbole — du programmé, constitue,
dit Geertz, I’essence de la pensée humaine. L’ « intertransposabilité » des modéles pour
et des modeles de que la formulation symbolique rend possible est une des
caractéristiques distinctives de notre mentalité.

111651] Geertz 1973, 123.
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soutien émotionnel pour la souffrance humaine, et en donnant un ensemble
de critéres éthiques pour expliquer la discontinuité entre les choses telles
qu’elles sont et telles qu’elles devraient étre!2.

En ce qui concerne les éléments symboliques de I’alchimie de Ge
Hong, nous verrons qu’ils se rapportent au mystére de la vie qui reléve du
monde invisible. Ils fonctionnent entre 1’ethos et I’expérience des Chinois
anciens d’une part et la spéculation philosophique taoiste sur la force vitale
et la transformation d’autre part. Ils sont 14 pour concevoir les processus
rituels et les recettes — mode! for — et pour expliquer et justifier le mystére
et I’efficacité de la force vitale cosmique et alchimique — mode! of.

Si, chez Geertz, le modéle indique un aspect fonctionnel du symbole
religieux, il y a une autre théorie qui distingue le symbole du modéle tout en
attribuant & ce dernier la méme fonction. En effet, lan Barbour, dans ses
études épistémologiques sur les langages de la religion et des sciences
expérimentales, fait une distinction entre le symbole, le modéle et le
paradigme, en établissant une hiérarchie de ces trois termes. Son étude
souligne davantage 1’aspect diachronique et la fonction cognitive de ces
formes de langage. Il désigne par « modéle » des images interprétatives
développées d’une maniére plus systématique (more systematically-
developped) que le symbole!3. Concernant leur role, dit Barbour :

Les modéles résument les éléments structuraux d’un ensemble de
mythes. Ils peuvent représenter des aspects de I’ordre cosmique, y
compris la nature et I’histoire, qui sont dramatisés dans le mythe mais
qui ont tendance a étre négligés dans ’existentialisme dé-mythologisé
de Bultmann. Comme les mythes, les modéles offrent des moyens
d'organiser des expériences et d'interpréter le monde. Ils ne sont ni
images littérales de la réalité ni fictions utiles. Ils aboutissent aux
croyances religieuses conceptuellement formulées, systématiques et
cohérentes qui peuvent étre analysées et évaluées en critique!4.

Il compare le modéle de la religion avec le « modéle théorique » des
sciences. Ce dernier est défini comme un mécanisme ou un processus
imaginé, postulé par analogie avec des mécanismes ou processus familiers,
et servant & construire une théorie pour corréler un ensemble
d’observations : le modéle de la balle de billard sert & concevoir une théorie

12 [672] Morris 1987, 313.
13 [620] Barbour 1974, 49.
14 1620) Barbour 1974, 27. (C’est nous qui avons souligné.)
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qui explique un ensemble d’observations sur le gaz, par exemple!s. Ses
analyses du modele de la religion portent principaiement sur les traditions
judéo-chrétiennes. Dans ces religions bibliques, par exemple, [’étre
personnel est un modéle de Dieu, étant constitué d’images comme le Roi, le
Juge, le Pasteur, ’Epoux et le Pére. Barbour trouve un modéle d’étre
impersonnel dans la religion hindoue et met en relation de complémentarité
ces deux modeéles qui représentent I'un et l'autre la Réalité Ultime. En
revanche, ces deux modeles opposés résultent, selon Ilui, de deux
paradigmes différents, notion qu’il définit comme une tradition incarnée
dans des exemplaires historiques!6. D’ailleurs, quand le modéle persévére, il
’appelle paradigme. Dans un contexte chinois, I’image du sage-roi dont
Julia Ching a développé une étude peut ici étre citée comme un exemple de
paradigme. Selon elle, cette image dirige le systéme de gouvernement et de
souveraineté. La tradition qui s’assoit sur ce paradigme régne, quelle que
soit I’école qui est concernée, sur la scéne et le discours philosophico-
politiques ainsi que dans la culture classique et littéraire, tout au long de
I’histoire de la Chine!7.

La divergence entre ces deux définitions du modeéle est maigre —
elles ne font que se compléter ['une ’autre — et nous n’avons besoin
d’adhérer ni & ’'une ni a I’autre!8, Ce qu’il faut saisir dans ces définitions,
c’est que les éléments symboliques servent de modéles, d’exemples qui
remplissent une fonction mentale pour 1’esprit humain. Ils fonctionnent dans

15 [620] Barbour 1974, 29-31.

16 [620] Barbour 1974, 84.

17 (312] Ching Julia 1997, xiv — xv : « I speak of the paradigm because the institution of
kingship goes back, in principle, to the sages of a mythical past, and became, for later
generations, an ideal of striving, embodying all the virtues of humane governement, as
well as of a humanity open to the beyond. My arguement is that the sage-king paradigm
was able to persist so long, not only because of its intrinsic attractions of desirable good
government, but also because of its functional transformations during history. ... And
the ancient texts that supported the sage-king paradigm were all enshrined in a canon of
Confucian classics, becoming thereby also a repository of sagely authority, to be
manipulated by the cribes and exegetes who interpreted them under the supervision of
the state. This became its own saga, with its own twists and turns, and essentially made
China the classical and literate civilisation it became. ... »

18 Considérer 1a définition de la religion comme étant une hypothése de travail constitue
Pune des théses des historiens des religions modernes. Cela peut étre comparé a
I'examen des modéles expérimentaux dans les sciences expérimentales. Les définitions
choisies ne peuvent pas étre démontrées comme vraies ou fausses par la documentation,
mais elles peuvent étre jugées par rapport & leur applicabilité et utilité. Pour ceite
attitude, voir [617] Baird 1971, 7-8 ; [673] Oosten 1985, 236. Pour les autres, voir
[625] Bianchi 1987, 399408 ; [680] Smart 1986, 46-47 ; [634] Dobbelaere & Lauwers
1973, 535-551.
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une culture & travers des siécles et permettent, d’une part, de véhiculer des
conceptions et d’interpréter et justifier de nouvelles formes d’expérience et,
d’autre part de concevoir, organiser et formuler concretement de nouvelles
idées et pratiques. Et la signification se trouve dans la conception que
véhiculent ces éléments symboliques.

Notre étude consiste donc a retrouver et analyser les éléments
symboliques et les modéles qui constituent les premiéres formes de
’alchimie chinoise et & interpréter I’expérience religieuse des premiers
alchimistes. Notre interprétation s’appuiera sur I’étude de I’épistéme et de
I’esprit des alchimistes de I’époque!?. Ces éléments symboliques et modeéles,
nous les retrouverons d’abord dans la pensée mythique et magico-religieuse
de la Chine antique. Les conceptions chinoises de la relation entre le monde
de I’au-dela, céleste ou invisible, et ce monde se répercutent dans les actes
rituels des alchimistes. Celles de la structure de la vie et les expériences
dans diverses techniques et industries viennent servir de modéles dans les
recettes alchimiques. Ainsi, nous aurons pour objets d’étude principaux les
mythes et légendes, les actes rituels, les matiéres-ingrédients et les recettes.

Nous commencerons la premiére partie de notre exposé dans le
deuxiéme chapitre par esquisser la vision du monde présentée dans les
Chapitres Intérieurs. Les principales notions taoistes qu’elle véhicule sont
trés anciennes et bien connues. Nous nous contenterons de les rappeler et
d’indiquer quelques traits singuliers a remarquer pour notre propos. Dans le
troisiéme chapitre, nous présentons aussi, briévement, la quéte de
’immortalité selon Ge Hong et sa place dans D’évolution de la
représentation des Immortels. C’est d’ailleurs dans cette quéte que la
conscience de la limite humaine et le désir de la surmonter sont exprimés en
Chine. L’imaginaire des Immortels fait partie de 1’ethos des Chinois. C’est

19 Cf. [245] Sivin 1990, 14 : « The purpose of alchemical obscurity was not ‘mystifications
to addle the uninitiated’ but a maxium of symbolic allustion packed into every
utterance. This is not an attempt ‘to protect against danger sometimes by purpose
obfuscation,’ as Needham explains it, but a corollary of the larger effort ‘to build rich
and complicated structures of meaning that would encompass the many levels of human
experience and cosmic process that their chemical operations reflected and modelled.’
There is no doubt that, in pursuit of their goals, alchemists were consumers of chemical
knowledge, and that the knowledge that they used increased and became more
sophisticated as time passed. But evidence that they originated this knowledge is rare
indeed. Claims that alchemists invented various processes or types of apparatus are
generally assumptions rather than conclusions. An alternative hypothesis, namely that
alchemists on the whole took their techniques and apparatus from craftsmen and
physicians, deserves to be explored. That entails, of course, looking beyond the
alchemical literature ».
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cette idée que les alchimistes chinois ont apprise et vécue, a laquelle ils ont
aspiré comme une voie de salut. Ensuite, & partir du quatriéme chapitre,
nous analyserons les modéles et interpréterons les expériences religieuses
des alchimistes. Ces analyses nous améneront a savoir si les premiers
modéles que nous avons trouvés dans les Chapitres Intérieurs sont toujours
valables dans les recettes présentées par des ouvrages postérieurs.

Dans la seconde partie, nous présentons le texte concernant les
recettes alchimiques des Chapitres Intérieurs qui font I’objet de nos
analyses. Nous renvoyons le lecteur & cette partie lorsqu’il est question des
recettes dans notre exposé. Ensuite, nous avons établi une concordance des
termes chinois des matiéres et de leurs traductions frangaises en forme de
glossaire.

Une annexe constituée d’illustrations, de cartes géographiques et
d’une chronologie se trouve aprés la bibliographie.
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Chapitre I

Le fondement de la voie vers I'immortalité

Et si tu supprimes ce qui est entre
!’Imparticipable et les participants — 6 quel
vide ! — tu nous sépares de Dieu, en détruisant
le lien et en établissant un grand et
infranchissable abime...— Grégoire Palamas,
Triade pour la défense des saints hésychastes,
111, 2, 2420,

Nous consacrerons la premiére partie de notre recherche a
I’explication de la maniére dont, chez les alchimistes taoistes, les pratiques
visant 3 obtenir I’immortalité dépendent de leur vision du monde.
L’immortalité de I’homme ne peut étre pensée que par 1’assimilation & ce
qui est éternel et elle repose, de toute évidence, sur la notion d’un principe
qui régit la vie. Dans la pensée chinoise, 1’éternité et le principe de la vie
cosmique s’expriment, chacun le sait, par le Tao. La Voie d’immortalité
taoiste consiste par conséquent a parvenir et s’assimiler au Tao.

Impliqués étroitement au concept chinois du principe de I'univers et
a la notion de Tao, trois autres termes feront aussi I’objet d’une étude dans
ce chapitre : yi — le Un, xuan % le Mystérieux et gi R le souffle?l.
Constituant le fondement de I’univers, le Principe appelé Tao est considéré
comme étant unitaire et inconnaissable. Il est ainsi désigné par le Un et par
le Mystérieux. D’un autre cdté, quand il s’agit de 1’élément constitutif de
I’étre, spirituel ou matériel, il est désigné par le souffle.

Notre exposé s’organisera en deux parties. La premi¢re concerne les
notions d’Un et de Mystérieux, qui sont étroitement liées a celle du Tao ; la
seconde, la notion de souffle. Dans chaque partie, nous étudierons, d’abord,
les notions et la vision du monde qui justifient 1’idée d’immortalité ; ensuite,
nous examinerons les pratiques visant & obtenir I’immortalité présentées

20 Citation empruntée au [636] Durand 1993, 115.

21 1 e terme chinois gi est particulierement difficile & traduire en une langue occidentale. Il
est rendu, faute de mieux, le plus souvent par souffle.
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dans les Chapitres Intérieurs, pratiques en rapport avec les notions du
Principe.

Les moyens essentiels et indispensables pour s’assimiler au Tao
peuvent, suivant Ge Hong, se réduire en deux genres : 1° garder le Un
(shouyi ¢ —), c’est-a-dire le saisissement mental de la figure (de divinité)
qui s’appelle le Un; 2° absorber I’Elixir (fudan MR %), c’est-a-dire
I’essence de la force vitale renfermée dans I’Elixir. Ce second type de
moyen, appartenant a l’alchimie « extérieure » proprement dite, est 1ié
fondamentalement 4 la notion de souffle2.

Nous allons en retracer les grandes lignes.

1.1 Du principe de I'Univers

Ge Hong, suivant la cosmologie taoiste, assoit d’abord I’idée
d’immortalit¢ sur la notion du Principe unitaire. Par la continuité et
I’homogénéité entre les étres qui sont les concepts corollaires de cette notion
du Principe, la transformation des étres est possible et méme naturelle.
L’étre immortel est congu comme un devenir, une diversité d’étres, parmi
les autres. D’un autre c6té, afin de défendre 1’existence des Immortels et de
réfuter les sceptiques, Ge Hong évoque la limite humaine de la faculté de
perception et souligne la diversité des étres dont la connaissance humaine ne
peut atteindre le mystére. Nous allons examiner ces deux points de vue,
relatifs au fondement du monde et & la possibilité de 1’immortalité, en
rapport avec les notions d’Un et de Mystérieux.

11.1.1  Du monisme

Dans la pensée chinoise, il y a I’idée du pivot central, d’un Un-Tout,
qui pénétre, régne et ordonne avec son rayonnement toute chose de
I’Univers. L’idée de devenir — donc la transformation — et d’éternité —

22 Voici un dire d’un « Livre des immortels » que cite Ge Hong, C./. 3/47.2 : « Qui absorbe
PElixir et garde le Un (fudan shouyi) ne finira qu’avec le Ciel. Qui fait revenir
PEssence et pratique la respiration embryonnaire prolongera sans limite la durée de sa
vie. C’est la voie véritable et le propos essentiel ». Mais Ge Hong ne considére pas 2
Pégal ces quatre genres de pratiques. 1l développe deux chapitres entiérement consacrés
a Pexplication sur les pratiques d’absorption de I’Elixir et un chapitre consacré a la
présentation de la pratique de garder le Un. Il ne mentionne cependant que bri¢évement
la pratique de faire revenir I’Essence, qui est une technique sexuelle, et la pratique
respiratoire, comme des pratiques supplémentaires, ce qui nous fait voir le jugement de
Ge Hong qui attribue une valeur prépondérante a ces deux premiéres pratiques.
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donc I’immortalité — repose sur la notion de cette Unité23. L’Unité se
trouve a I’origine de la diversits, puis elle pénétre toute chose, et celle-ci, a
son tour, se réduit en celle-la. La transformation d’un état en un autre, de
I’étre mortel & I’étre immortel par exemple, s’explique ainsi a travers ce
Principe unitaire.

L’Unité est tout d’abord primordiale. Elle est représentée tantot par
le Tao, tant6t par le Un, tantdt enfin par le Mystérieux2¢. Le point de départ
de tout et la cause qui rend 1’Univers possible s’est avant tout nommé par le
Tao?. Dans Iincipit du premier chapitre, Ge Hong présente cette source
primordiale avec le Mystérieux : « Le Mystérieux26 est le premier ancétre du
monde naturel?’, la souche des multiples diversités »28. Tout commence par
le Mystérieux, non seulement dans le temps mais aussi dans Iordre logique,
car 1a sont congus les secrets aussi bien de développement et d’évolution
que de naissance des dix mille étres. Ce qui met 1’Univers en mouvement
est également désigné par le Mystérieux. Il est le foyer de tous les
ébranlements, le moteur des révolutions astrales. L évolution du temps et le
changement des saisons sont exécutés par lui?®. Il est la condition de
possibilité du monde et rend actuel ce qui n’est que virtuel. Ainsi, il suscite

23 Par unité, il faut entendre ici cohérence interne entre toutes choses, identité qui embrasse
et transcende la pluralité.

24 C.I. 10/185.1 et 18/323.4. Dans ce dernier passage : « le Tao est issu du Un dont la
valeur est sans égal », I’ordre de la cosmogonie du Laozi est apparemment inversé. (Une
autre traduction du passage par [519] Schipper 1982, 175 : «Le Tao se manifeste
d’abord dans le Un. Il est donc d’une valeur incomparable ».) Voir [8] Wang Ming 1985
ed., 327, note 3: Wang Ming cite les passages de la méme idée dans des ouvrages
antécédents. Dans le Laozi, ch. 42, c’est le Tao qui produit le Un, le Un qui produit le
Deux, et le Trois qui produit tous les étres. Voir [74] Duyvendak 1987 tr., 102-103.
Cette différence n’importe pourtant pas, car le Un et le Tao ne sont que deux
appellations différentes pour une méme chose. Cela est vrai surtout pour les penseurs
des Han. Voir [492] Robinet 1977, 43 et 75. Le Mystérieux représente, lui aussi,
I'Unité. C.1 1/1.4, 6-7. Trad. {506] Robinet 1991, 89.

25.C.1.9/170.6-17.

26 Cf. [8] Wang Ming 1985 ed., 4, la note 1 ot il signale que ce Mystérieux provient de
celui du Taixuan jing de Yang Xiong a 1’époque des Han, et non pas de celui de la
Science Sublime (xuanxue) a 1'époque des Wei et des Jin. Wang Ming, par la suite,
explique que Ge Hong congoit le Mystérieux comme essence de 1’Univers, et que celui-
ci préconise la Voie du Mystérieux (xuandao) ou la Voie du Mystérieux-Un (xuanyi zhi
dao). « L’obtenir & I'intérieur, la perdre a I’extérieur, I’appliquer et devenir prodigieux,
la négliger et il ne reste que la forme, c’est ’essentiel de la Voie du Mystérieux. »
(1/2.7) Par 14, il considére la notion de Mystérieux chez Ge Hong comme celle de
I’ontologie du mysticisme.

27 Le terme de ziran peut aussi étre rendu par la spontanéité. [496] Robinet 1983b, 7580 :
pour la relation entre le monde et la spontanéité.

2BCl UL

29 C1 1/1.6-7. Trad. [506] Robinet 1991, 89. Par ailleurs, Honda Wataru traduit caomei
par I'Univers primordial, /ingji par le temps : [17] Honda Wataru 1990 tr., 13.
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les deux principes Yin et Yang puis il entraine la variété de tous les étres.
Puis I’Univers se développe depuis cette Unité30. Le Un est comparé du
reste 4 « la porte de tous les prodiges »3!, par laquelle le Mystérieux se
réalise en de multiples diversités. Provenant du Un, tous les étres et toutes
les choses gardent ainsi leur identité par la vertu de 1’Unité Primordiale32.
Le Un est, pour toute chose, cause premiére de son destin, de sa nature et de
son mouvement : par exemple, il caractérise chacune des quatre saisons de
par sa nature appropriée33. Cette Unité s’appelle donc yuanyi 5z, — Origine-
Une34,

Selon la pensée chinoise, 4 la souche des étres et des choses se
trouve une seule entité qui, finalement, s’exprime sous ses divers aspects.
La notion de souffle, qui correspond a I’élément unique de 1’Univers,
participe & la conception de I'Unité primordiale ; aussi, la cosmogonie
s’explique-t-elle en terme de souffle?. Le Chaos obscur primitif désigne
P’Unité compléte au commencement absolu. Cet état indifférencié du Chaos
primordial, on I’appelle aussi le Souffle-Un.3¢ Toute chose est identique
dans le sens ou elle a le méme yuangi 7, £ Souffle Primordial,
indépendamment des attributs et des représentations formelles. Ge Hong
explique d’ailleurs I’homogénéité des choses3”. Ainsi, le commencement de
I'Univers se fonde sur une seule Réalité et il s’ensuit 'identité et
I’homogénéité au profond de I’étre.

Le Principe d’Unité est aussi de nature ultime en ce que tout est
réductible & I’Unité (le Un). Elle est la seule vérité méme: en la
connaissant, on devient omniscient. C’est pourquoi, dit le taoiste, on connait
tout avec elle, et ’on ne connait rien sans elle3®, D’une part, elle est

30 Du Un proviennent les deux catégories principales : le Yin et le Yang. Il forme et pénétre
les Trois Puissances (= 7, sancai) de I'Univers : le Ciel, la Terre et I’'Homme (Ce sont
les trois composantes de I’Univers de la pensée chinoise. Voir [403] Kaltenmark 1990b,
2974) ; alors, il est désigné par I’expression de Trois-Un.

31 Laozi, ch. 1. [74] Duyvendak 1987 tr., 3.

32 C.1 18/323.4-5. Un passage similaire dans le Laozi, ch. 39. [74] Duyvendak 1987 tr., 93.

33 C.1 18/323.8-10.

34 C.I 1/1.8. Wang Ming commente en disant que cet Un originaire indique le Souffle
primordial (yuangi). [8] Wang Ming 1985 ed., 4, la note 7.

35 C.1 5/114.5. Cette phrase ressemble 4 une autre que nous avons citée plus haut & propos
du Tao : « Depuis les deux catégories jusqu’a toute chose, il n’est rien qui ne provienne
pas de ce que I’on appelle la Voie. » (10/185.1) C.1. 7/136.10-11.

36 [505] Robinet 1990c.

37.C.1.7136.9-10.

38 Un passage du méme sens se trouve également dans le Zhuangzi, « Tiandi », [130] 99.12.
Et C.1. 18/323.1-2. Trad. de [519] Schipper 1982, 175.
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contenue dans toutes les formes et dans toutes les natures. D’autre part, elle
inclut en elle-méme tout étre et toute chose. Dans le mouvement, le Principe
unitaire (le Mystérieux) est le point non seulement de départ mais aussi de
retour, comme s’il entrainait un mouvement a la fois centripéte et
centrifuge. Dans le changement, la diversité de la grande Genése commence
par lui, retourne en lui, en une seule nature, mystérieuse3®. C’est aussi de
cette maniéere que le Tao assure I’intégration des contraires ; gréce a lui, le
Yin et le Yang ne sont pas opposés de maniére absolue. Tout est réversible
a Dlorigine, & I’Unité. En tant qu’unité ultime, il (le Mystérieux) fait
coincider tous les contraires en étant a la fois solide et souple, carré et rond,
lumineux et sombre, haut et bas, léger et lourd, etc.4!

En résumé, le Principe unitaire constitue la source et le pivot central
de la transformation.42 L’Unité primordiale et ultime des étres divers leur
permet de se transmuter : il constitue le passage par lequel les étres peuvent
se transformer®. En terme de souffle, ’homogénéité entre les choses et la
continuité entre les étres qui découlent de yigi — £, ou du Souffle-Un,
donnent lieu 4 la possibilité de transformation ou de transition des attributs.
C’est ainsi, au sein de cette notion moniste du monde, que se justifie la
possibilité de devenir Immortel et de retourner a ’Origine.

I1.1.2  Du mystére du principe

Ge Hong débute les Chapitres Intérieurs en expliquant le caractére
profond et inconnaissable du Principe unitaire (le Mystérieux). Et dans le
deuxiéme chapitre, il essaie de convaincre les sceptiques en évoquant la
limite des facultés humaines de sens et de savoir, limite mise a I’opposition
de ce mystére de 1’Univers. Il la démontre aux « esprits étroits », aveuglés
par le savoir commun, et les invite & voir la racine des étres et leur
possibilité et diversité infinies. Pour lui, cette notion du mystére permet un

3% C.1 1/1.6. Trad. de [506] Robinet 1991, 88-89.

40 Laozi, ch. 40, [74] Duyvendak 1987 tr., 97. « Le retour est, d’ailleurs, le mouvement du
Tao ».

41C.I 1/1.3-4. C.1 1/1.7 : trad. de [506] Robinet 1991, 89.

42 Sur ce sujet, voir [494] Robinet 1979b, 37-77, ot elle développe largement I’idée taoiste
sur la transformation, des aspects philosophiques aux aspects magico-religieux, en
disant entre autres : « ... there are no ontological separation or fundamental structural
differences among beings. There is no discontinuity in nature at all » (p. 39).

43 [494] Robinet 1979b, 237-238 : « Mystiquement fondu dans la Grande Unité sous-
jacente & la multiplicité, explique I. Robinet, ciment de la diversité, source de toute
profusion, le Saint sait conjoindre immobilité et mouvement, permanence et
changement, par Ia se transformer plus librement et plus opportunément ».
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argument, qui reléve du genre de logique de double négation, pour défendre
’existence des Immortels — & savoir: I’homme ne saura prouver le
contraire.

Le mystére s’enracine, selon la pensée taoiste, dans le Principe lui-
méme. Le Tao définit son existence et son mouvement par une cause
interne : il agit et existe par le fait méme qu’il est¥. Peut-étre,
Pinintelligibilité¢ du Principe (le Mystérieux) est-elle liée a sa spontanéité et
a son ubiquité. En tant que tel, il ne connait pas de limite?s.

Potentiel et transcendant, le Principe (le Mystérieux) échappe ainsi a
toute perception, & tout discernement. L’homme en voit dans la réalité des
choses seulement quelques aspects. Il est ainsi subtil et lointain, et de lui
reléve tout le prodige*é. Le Principe (le Tao) est libre de toutes dimensions,
affranchi de toutes catégories. De par sa nature indéfinie, donc
inconcevable, I’on ne peut mesurer ni définir le Principe. Par conséquent,
aucune dénomination ne lui convient, aucun concept ne lui correspond ; il
est inutile de tenter de le circonscrire47.

Il s’ensuit que ce sera une erreur de trancher 1’existence ou la non-
existence de quelque chose en s’appuyant sur les phénoménes relevant du
monde de la perception. Il n’est donc pas étonnant de voir Ge Hong, ayant
une telle vision du monde, admettre une diversité des étres et des choses si
vaste qu’elle dépasse de loin la connaissance des hommes, et s’opposer &
une geénéralisation rapide qui nie I’immortalité*s. D’aprés Ge Hong, la
variété des phénomenes est telle qu’il est impossible de trancher en un mot
la question sur la diversité des espéces*. Méme les phénoménes que 1’on
considére comme étant surnaturels et impossibles sont pourtant naturels et
possibles. Les étres dits « surnaturels », connus antérieurement sous des
apparences « naturelles» et «normales», le sont devenus, dit-il, par
métamorphose, laquelle advient aprés un long entrainement assidu, sans
pour autant changer I’individu originel. Selon lui, c’est pourquoi on

44 On peut lire dans le Laozi : « 'homme se régle sur la terre ; la terre se régle sur le ciel ;
le ciel se régle sur le Tao ; le Tao se régle sur la spontanéité » : Laozi, ch. 25,
[74] Duyvendak 1987 tr., 56-57.

45 C.1. 1/1.4-5 et 9. Trad. de [506] Robinet 1991, 89.

46 C.I. 1/1.3 et 7. Trad. de [506] Robinet 1991, 89. C.Z. 18/323.5.

47 C.1. 9/170.3-8. Voir [506] Robinet 1991, 91.

48 C.1. 2/12.3-6. Trad. (Iégérement modifiée) de [9] Che 1999 tr., 61. Et C.Z. 2/13.12-14.6.
Trad. (égerement modifiée) de [9] Che 1999 tr., 63—65.

4912143

28



considére ces étres surnaturels comme étant anormaux®. Tout s’imprégne
ainsi de nature unique et mystérieuse.

1.2 La coincidence avec le principe — les pratiques
visuelles

Dans la pensée taoiste, le devenir et I’éternité repose sur 1’Unité non
seulement sur le plan de 1’« ontologie », nous 1’avons vu, mais aussi sur le
plan des « pratiques ». Il sagit ici des pratiques en vue d’avoir I’expérience
intérieure.

Il est en effet fréquent de rencontrer, chez les mystiques des
traditions religieuses surtout, I’idée que I’homme peut faire corps avec la
Réalité ou peut tout au moins en faire I’expérience. Cette expérience
constitue, chez eux, I’'une des voies de salut les plus directes. 1l est aussi
connu que ’homme congoit alors un monde intermédiaire entre le monde
sensible et le monde « transcendant». C’est le monde des images qui
permet de traduire des sujets métaphysiques et d’en traiter le principe de
univers par exemple. Les pratiques visuelles rendent réelles et perceptibles
ces images dans 1’esprit de ’homme et permettent ainsi & ce dernier de faire
I’expérience de ce qui ne reléve pas du monde de la perceptions!.

Chez les taoistes, le Principe unitaire qui se trouve a la base de I’idée
d’immortalité, que nous venons d’étudier, fait I’objet de I’expérience. La fin
ultime de l’adepte est d’atteindre la coincidence avec le Principe, la
réalisation de ce dernier en la personne de I’adepte lui-méme. Le sage idéal
du taoisme est d’ailleurs uni au Tao, fait paire avec le Un et est en harmonie
avec les forces naturelless2. Dans les Chapitres Intérieures, les termes (ou
les images) attribués au Principe unitaire — le Tao, le Un, le Mystérieux —
servent en effet de support dans des pratiques visuelles méditatives ;
autrement dit, ils servent a indiquer les figures imaginaires & réaliser dans
ces pratiques. Les pratiques visuelles consistent ainsi dans une fusion du
moi et du principe de I’univers. A I’aide des attributs abstraits du Tao,
appelés par le Un et par le Mystérieux, ’adepte vise & obtenir pendant la

30 C.1. 3/47.6-49.1. Voir aussi [258] Yamada Keiji 1963, 60—68.
31 [494] Robinet 1979b, 76-77.

32 Voir, par exemple, le septitme chapitre du Huainanzi, « Les esprits légers et subtils »,
[65] Larre 1993 tr., 8788 en particulier. Aussi, [494] Robinet 1979b, 65-67.
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méditation une « lumiére» spirituelle ou une expérience mystique
intérieure. Et par 13, il atteint le Principe et fait corps avec luis3.

.21 Le Un et Garder le Un

Outre la signification d’unité primordiale, le Un désigne également
une figure (celle d’une divinité) sur laquelle 1’adepte concentre son esprit
pendant la méditation. Cette pratique appelée « Garder le Uny» est
essentielle dans la discipline visant & obtenir I’immortalité. En énumérant
les moyens indispensables pour atteindre la Longue vie et I’immortalité, Ge
Hong la mentionne ainsi : « sishen shouyi % 7 5 —, méditer les divinités
et garder le Un »%4,

Le Un est avant tout I’Unité primordiale, la premiére émanation du
Tao, P’archétype de I’existence. Et en tant que tel, il prend 1’aspect d’une
divinité, d’un centre cosmique et corporel et d’une vision. Selon les Chinois
anciens, un étre divin réside a I’étoile polaire autour de laquelle tourne
I’Univers et il se nomme le Un. Mais en méme temps, il est aux centres du
corps humain. Il correspond ainsi a I’axis mundiss.

Il réside dans les centres vitaux du corps, ou bien il les désigne.
Penser le Un entraine en retour un accroissement de la force vitaless.
« Garder le Un » est donc, en premier lieu, méditer le principe de 1’Univers ;
puis, en second lieu, identifier le moi avec ce principe. On le trouve au
Centre de ’Univers et du corps, qui est « la zone du sacré par excellence,
celle de la réalité absolue »37. C’est le « centre » de son étre ou existe la
possibilité de communiquer avec les divinitésss.

Le taofste « s’ouvre » vers I’Univers par cette « porte », car le corps
humain est un microcosme. Le taoiste provoque, en pensant au Un, et

53 Voir aussi [140] Hu Fuchen 1989, 203.

34 C.I. 5/112.15. Voir aussi 18/326.7. Pour la pratique de « Garder le Un », voir [415] Kohn
1989.

35 C.I 18/324.6-7 et 10. Trad. du [519] Schipper 1982, 176~177.

6 C.1 8/323.5-7. Trad. du [519] Schipper 1982, 176. Par ailleurs, le Commentaire
Xiang'er du Laozi qui circulait parmi les Maitres Célestes s’oppose a ce genre de
pratique ; il s’en indigne ainsi : « Le Un, c’est le Tao. Or, ol se trouve-t-il dans le corps
de ’homme? [...] Le Un ne réside pas dans le corps de ’homme. Si quelque chose vient
prendre possession du corps, cela est toujours dii & une de ces magies vulgaires et
fallacieuses qui courent le monde, ce n’est pas le vrai Tao. Le Un est en dehors du Ciel
et de la Terre, mais il vient pénétrer entre le Ciel et la Terre ; il ne fait qu’aller et venir
dans le corps humain ; c’est ainsi qu’il est partout a I'intérieur de la peau et pas
seulement dans un endroit déterminé ». Voir [525] Seidel 1992, 78-79.

57 [642] Eliade 1969a, 30.

38 Voir C.1. 18/323.4. C.1 18/324.9-10. Et C.1. 18/325.1.
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reproduit, le principe qui caractérise et constitue le monde ; il se
« cosmise »%9, Ainsi, il fait retour vers 1’Unité primordiale, vers le Tao qui
est la vérité ultime et la Mére de tout-sous-le-ciel60, et recouvre la source de
la vie, si bien qu’il dure autant que 1’Univers.

I1.2.2  Le Mystérieux-Un et la voie du Mystérieux

Or, le terme de Mystérieux s’associe a celui de Un, donnant le terme
de xuanyi Z — Mystérieux-Un. Et ce dernier sert a désigner un objet de
vision que I’adepte peut saisir dans une pratique de concentration mentales!.

L’adepte qui effectue cette pratique méditative doit se rendre compte
que la réalisation mentale de cette image a trait au Mystérieux. Ge Hong le
précise ainsi: «La voie du Mystérieux-Un est aussi une méthode
essentielle. [...] Le Mystérieux [décrit] dans le chapitre « Expliquer le
Mystérieux » (titre du premier chapitre), est justement le Mystérieux du
Mystérieux-Un »62, La notion métaphysique de Mystérieux se « concrétise »
ou se «corporalise », en quelque sorte, dans un terme pratique, le
Mystérieux-Un, et fait ainsi I’objet d’une expérience.

Aussi, Ge Hong appelle xuandao % i#§ Voie du Mystérieux, la
méthode visant 4 obtenir I'immortalité (xiandao 44 i) qu’il préconises3.
Cette voie parait consister a4 engendrer ’expérience du Mystérieux :
L’essentiel de la voie réside dans le fait qu’elle rend possible I’appréhension
du Mystérieux par I’expérience mystique intérieure®. Celui qui maitrise
cette méthode correspond, d’ailleurs, a «de zhi zhe 1§ Z %, celui qui
parvient au Mystérieux »65,

%9 Le Laozi dénomme le Tao la porte de tous les prodiges (zhongmiao zhi men). Laozi, ch.
1, voir plus haut notre note 11. Voir [641] Eliade 1965, 146-147, pour la relation entre
corps et cosmos.

€0 Laozi, ch. 25, [74] Duyvendak 1987 tr., 56—57.

61 C.1. 18/325.12-13.

62 C.1. 18/325.9-10. Trad. de [17] Honda Wataru 1990 tr., 385.

Gcr .

4 crin.

65 Voir C./. 1/2.8-10. Trad. de [506] Robinet 1991, 90. 1. Robinet explique que le maitre
pratiquant cette méthode « est décrit avec des termes qui s’inspirent de ceux qui
dépeignent les ébats du Saint dans le Zhuangzi ou les randonnées extatiques du poéte
dans les Chuci, et qui avaient été repris par un poéte de cour comme Sima Xiangru sous
les Han pour décrire I’envolée céleste de I’Homme grand ».
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11.2.3 Le Véritable et le Véritable-Un

1l existe dans les Chapitres Intérieurs un autre terme qui qualifie le
Tao: c’est le zhen J, « vérité» ou « véritable »6. Or, ce terme, lui
aussi, est 1i€ a la discipline visant a obtenir I’immortalité’. De méme que le
terme de Mystérieux, le terme de Véritable se rapporte au Un dans de
nombreux passages comme celui-ci : « shouyi cunzhen ¥ — #% & , garder le
Un et songer au Véritable »%. De plus, il existe I’expression de « shouzhen
§ f&, Garder le Véritable », dans laquelle le Véritable nous semble ne
renvoyer qu’au Un lui-méme®. En effet, Ge Hong expose une vision du
zhenyi & — Véritable-Un, ainsi qu’une du Mystérieux-Un”. Ces deux
termes désignent ainsi des images & réaliser mentalement pendant la
méditation?!.

En résumé, le Mystérieux, le Un, le Véritable sont des appellations
diverses du Tao ; or, ils forment également des termes qui désignent les
images, que l’adepte réalise ou rend réelles, dans I’esprit pendant la
méditation en vue d’atteindre I’Unité et le Principe de I’univers et de
parvenir, enfin, a I’éternité.”2

66 On le trouvera aussi dans les expressions suivantes : « f§ J{ i§ X, obtenir le Véritable et
communiquer avec le Ciel » (C.1. 17/312.4) ou « % il # & , rendre ridicule le Tao et
calomnier le Véritable » (C.1. 4/76.10)

67 C.1.2/21.1.

68 C.1.18/324.9.

69 C.1. 9/170.10. 11 est aussi possible que shouzhen ne soit qu’une forme abrégée de shouyi
cunzhen.

70C1 10/187.3 et C.1. 13/243 4.

71 C.1. 18/325.9-10.

72 A cet égard, le schéma de Hu Fuchen est intéressant. Le Un, le Mystérieux et le
Veéritable, explique-t-il, dérivent du Tao. A travers le Un, le Mystérieux et le Véritable
deviennent respectivement le Mystérieux-Un et le Véritable-Un. Ces six termes sont liés
les uns aux autres selon la structure de rapport logique schématisée ci-dessous (il faut
ici remplacer « Mystére » par « Mystérieux », « Vérité » par « Véritable », « Mystére-
Un » par « Mystérieux-Un » et « Vérité-Une » par « Véritable-Un »).

Mystére | _ Mystére~-Un

Tao . - @ . Tao (Immortel)

Vérité

Vérité-Une

Le Un est donc un moyen terme par lequel toutes les notions passent pour partir du Tao
et revenir au Tao. Le Mystérieux et le Véritable qui représentent les attributs du Tao
sont encore des concepts abstraits. Puis, ils se rallient au Un. Des lors qu’ils passent par
le Un qui exprime I’Unité du Tao, mais qui désigne aussi une divinité, ils deviennent le
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1.3 Le souffle

Selon la cosmogonie chinoise, 1’Univers commence avec
Papparition du yuangi 5t & Souffle Primordial. Tout étre et toute chose de
'univers sont, nous I’avons déja dit, fondés sur le gi, le souffle. 1l est pour
ainsi dire le « substratum » constitutif de I’univers, de tout étre et de toute
chose : I’esprit aussi bien que la matiére, la force spirituelle et naturelle,
vitale et mortelle, la volonté et le sentiment, le vent et le feu, et la vie
surtout, s’expliquent avec le gi™. Il est ainsi possible de parler du
dynamisme et de la matérialité du souffle. La notion a en effet ses
extensions dans des objets concrets ou abstraits d’ordre « physique », tandis
que les notions comme le Un et le Mystérieux relévent plutdt de la « méra-
physique ». Dans la Chine ancienne, par exemple, le terme gi occupe une
place primordiale dans les sciences thérapeutiques et magiques qui
prétendent produire des effets matériels et physiques. Il en va de méme pour
’alchimie dite « extérieure »7,

La notion du souffle constitue, de surcroit, la « charniére » des deux
conceptions ontologiques, qui, & premiére vue, semblent ne pas s’accorder
I’une avec I’autre. Il s’agit de deux couples de conceptions : 1) la diversité
et la continuité, 2) la permanence et la transformation.

D’abord, le premier couple concerne la possibilité du changement du
mode d’étre, conception fondamentale dans le taoisme et I’alchimie, surtout
la possibilit¢ du changement de la fatalit¢ humaine & I’immortalité par
I’assimilation des drogues. Dans la pensée chinoise, du fait que les matiéres
ont pour fondement de I’existence le souffle, il existe, entre les matiéres, de
méme qu’entre des étres, une continuité substantielle bien qu’elles soient de

Mystérieux-Un et le Véritable-Un, objets concrets que le taoiste visualiserait
mentalement. Autrement dit, en pratiquant la méthode visant a garder le Un, le taoiste
réaliserait le Mystérieux et le Véritable du Tao. Par ailleurs, « garder le Un» se
concrétise en deux termes : « garder le Mystérieux-Un » et « garder le Véritable-Un ».
Cela revient a dire que le Un se différencie en le Mystérieux-Un et le Véritable-Un.
Méme si ce sont des figures (ou des figures de divinités) visualisées pendant la
concentration, ils proviennent des notions qui qualifient le Tao. Par cette pratique, le but
du taoiste est donc I’union avec le Tao et la réalisation du Tao au niveau non seulement
de I’esprit, mais aussi du corps. Hu Fuchen dispose ainsi au plan conceptuel les
différents termes qui désignent I’origine du monde. Bien qu’il n’élucide pas
concrétement ce que signifie le Mystérieux-Un et le Véritable-Un, son schéma
représente bien le rapport entre les concepts du Tao, de Un et de Mystérieux que nous
avons considérés comme les éléments du fondement du monde. Voir [140] Hu Fu-chen
1989, 199-202,

3 [505] Robinet 1990c. Voir plus haut.

74 [261] Yamada Keiji 1997, 272 : « L alchimie (chinoise) est un enfant de la cosmologie
du souffle ».
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natures complétement différentes. Il n’est donc pas frappant de voir un
penseur chinois imaginer le changement du mode d’étre ; & plus forte raison,
il est normal qu’un alchimiste taoiste, informé des principes cosmiques et
des connaissances sur les prodiges matériels, croit 4 la métamorphose des
matiéres et de son étre méme. Ainsi, les drogues, les matiéres prodigieuses,
ont été employées et absorbées par I’alchimiste afin de modifier son mode
d’existence.

Or, les plus simples mais les plus grandes vertus recherchées dans
des matiéres par I’alchimiste étaient la permanence et la transformation. La
transformation illimitée est ainsi prise également pour constituant de
I’éternité. Ce deuxiéme couple dans la notion de souffle correspond aux
vertus des matiéres alchimiques, vertus pouvant nourrir la vitalité. Qui ne
périt pas ou qui continue & « exister par sa métamorphose » est censé détenir
la force vitale que 1’alchimiste veut emprunter aux matiéres.

11.3.1  Quantité du souffle et durée de la vie

Le souffle est la source de vie. Selon la pensée chinoise, naitre, c’est
recevoir le souffle ; exister, c’est le contenir ; mourir, c’est le perdre
totalement”. Consommer le souffle, c’est, en méme temps, vivre et aller
vers la mort.

Donc, 4 supposer que les hommes dépensent le souffle de facon
¢gale, la durée de leur vie dépendrait de la quantité de souffle regue a la
naissance’. Or, chaque étre se trouve dans certaines conditions de vie et
posséde sa fagon de consumer le souffle qui conditionne sa longévité’’. Cela
veut dire que la durée de la vie n’est pas uniquement déterminée par la
quantité du souffle attribuée a la naissance. On peut prolonger la vie en
choisissant des conditions, une circonstance par exemple, favorables a la vie
et en employant des méthodes visant & éviter la perte du souffle. De plus, il
est possible de restaurer 1’état originel du souffle et augmenter sa quantité :
il s’agit de «le nourrir (yanggi # £.) »’8. En particulier, si 1’homme
absorbe I’« or » ou I’Elixir, qui est souffle raffiné et qui dure éternellement

5 Zhuangzi, « Zhibeiyou », [130] 186.4.
76 Voir C.1. 13/240.3.
7C15/111.14-112.4

8 C.1.13/240.4.
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car sa consommation en souffle est nulle, dit Ge Hong, il peut perpétuer sa
vie, de la méme maniére que I’on conserve la nourriture avec la saumure?.

I.3.2 La vertu — I'emploi du souffle

Selon les alchimistes, ’homme connait des méthodes qui permettent
de mettre en jeu le souffle au profit de son propre corps®. Au fondement de
cette utilisation du souffle résident deux régles, qui participent d’un principe
de similitude — « le semblable appelle le semblable » —, ayant le caractére
analogique de la magie : 1) les choses de méme catégorie se produisent
mutuellement, et 2) les choses de méme catégoric se controlent
mutuellement®!. Concernant la question de la vie, la premire régle
s’applique pour « nourrir la vie », la deuxiéme, pour « exorciser les maux ».
Notons que cette fagon de penser provient sans doute de celle de la
correspondance et de la résonance entre des étres et des choses relevant de
la méme catégorie, que nous pouvons lire dans le Lishi chungiu et chez
Dong Zhongshu.

Le souffle est la nourriture par excellence. En vue d’obtenir une
longue vie, zhenren & A ou PHomme Véritable, remplace les aliments
ordinaires par le souffles2. Ge Hong parle en effet de « déglutir (sun A)»,
«dévorer (shi &) », « absorber (fu JR) » le souffle. Ces expressions sont
employées pour indiquer des pratiques respiratoires spécifiques ou tout au
moins des respirations conscientess3. Or, les souffles se distinguent selon
leurs caractéristiques. Il existe, par exemple, un moment correspondant au
souffle vital et un moment correspondant au souffle mortel. Il faut donc,
selon les taoistes, pratiquer les respirations entre minuit et midi, et non pas
entre midi et minuit’. On peut alors s’orienter vers les planétes ou les
étoiles afin de cueillir et aspirer les souffles cosmiques émanant de ces
astres. Ce faisant, I’homme se « cosmise » aussi.

Se nourrir de souffle, c’est aussi nourrir son souffle, car «en
nourrissant le souffle on sauvegarde le corps parfait »5. « Rejeter les vieux

" Voir C.1. 3/51.6~7, aussi 4/71.13-72.1.

80 C1 5/114.5-6.

81 C.1. 3/50.9-10.

82 C 1 3/49.4. C.I 15/266.6.

83 Cf. [457] Maspero 1971b, 501, 521,523 et 541 ; [459] Maspero 1971d, 372 et 377.
841 8/150.2

85 C.1 18/326.12.
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[souffles] et aspirer les [souffles] frais »86 revient a faire croitre le souffle
[intérieur] par le souffle [extérieur]. Il existe en effet des techniques plus
particuliéres : par exemple, la « respiration embryonnaire (taixi f& B.) » qui
consiste principalement & inspirer et retenir I’air enfermé dans le corps le
plus longtemps possible et qui constitue I’une des techniques respiratoires
essentielles?’. L’ensemble des techniques respiratoires des souffles s’appelle
la « circulation du souffle (47 £., xinggi) »®. Selon Ge Hong, cette pratique
accroit également I’efficacité des médicaments absorbés. De plus, méme
seule, sans prendre de médicament, cette pratique permet a la personne
ayant bien maitrisé son principe d’étre plusieurs fois centenaire®®. Par
ailleurs, cette pratique permet de ne pas avoir faim.

En pratiquant la circulation du souffle, on peut non seulement nourrir
sa vie et se guérir des maladies, mais également exorciser les maux
extérieurs!. On peut, prétendent les taoistes, profiter des souffles pour se
protéger contre les dangers qui menacent la vie ; 13 régne une régle selon
laquelle les choses de méme catégorie se contrdlent mutuellement : les étres
nocifs et malfaisants sont également constitués de souffle tout comme le
sont ceux qui peuvent les conjurer et comme I’est ce dont on se nourrit.

En appliquant, par la pratique de la circulation, les souffles contre un
objet, on peut exercer la vigueur magique qui tient du prodige de la force
vitale du souffle2. Ge Hong expose les méthodes des régions de Wu et de
Yue visant & exorciser les malfaisants. Selon lui, ces méthodes dont la
plupart consistent en la pratique de la circulation du souffle, s’avérent trés
efficaces®. Celui qui sait se servir du souffle, dit-i, peut conjurer les
sinistres tels que I’épidémie, exorciser les démons, éviter les serpents
venimeux, « ligoter » les fauves, résister aux attaques armées, etc.%

La méditation des souffles « raffinés», donc prodigieux, protége
¢galement I’homme contre les maladies : par exemple, se figurer transformé
en jade, évoquer I’or en turban sur la téte, s’imaginer le cceur comme des

86 C.1. 13/243.14.

87.C.1 8/149.10-12.

88 C.1 8/149.13-14. Cf. [457] Maspero 1971b, 497-499, 507 et 584 : [459] Maspero
1971d, 372-377.

89 C1 5/114.3-4,

90 C.1 5/115.6.

91 C.1 5/114.5-6.

92 C.I 17/305.7 et 9

93 C.1.5/114.6.

94.C1 5/114.6-115.1.
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flammes, inventer de grandes étoiles autour du corps ou la Grande Ourse au-
dessus de la téte; le jade, I’or, les étoiles se rapportant a 1’essence du
souffle%5. On peut également sortir en imagination les souffles subtils
intérieurs et s’en servir pour se préserver®s. Yamada Keiji interpréte ces
effets de souffles — ou les interactions des souffles — en disant qu’on
emploie la vitalité la plus forte et la plus pure — les souffles « respirés » ou
« élaborés » —, afin de paralyser des « contre-vies » ou de soumettre les
vitalités inférieures, ou encore de restaurer les vitalités sur le point de
s’éteindre?’.

11.3.3 L'incorporation du souffle

Selon les alchimistes, le souffle se raffine et se condense en certaines
matiéres. L’absorption du souffle implique par conséquent celle des
magistéres : le cinabre, I’or et 1’élixir. Ces derniers sont durables par
excellence parce qu’ils sont jing 45 ou ’essence du souffle. Ils ont chacun
leur raison d’étre durable®8,

Le cinabre est propre a la transformation, comme le ciel et la terre®?.
Sa mutation a un caractére cyclique ou oscillatoire ; il se transforme pour
devenir une autre matiére puis revient & sa forme originelle de « cinabre ».
Ainsi, grice a ces mutations, il dure longtemps!%. L’or est, en revanche,
immuable et perpétuel. Le « métal jaune » constitue I’essence des drogues et
du cinabre. En particulier, 1’or fabriqué & dessein, par les soins de I’homme,
représente le « noyau » pur et unitaire de la vie cosmique, qui se perpétue et
fait se perpétuer I’homme!?l. Ainsi, lor est en quelque sorte
I’« incarnation » du Souffle Primordial'®2. En conséquence, absorber 1’or en
prenant des Elixirs ou de la Liqueur d’« or » augmente la quantité de souffle
dans le corps. A travers la combinaison et I’absorption de ces Médecines, il
est possible pour un taoiste de devenir immortel!®, C’est pourquoi, Ge
Hong souligne et préconise de suivre jindan zhi dao & J+ Z_ i ou la Voie

95 C.I 15/275.11-13.

9 C.1. 15/275.14-15.

97 [258] Yamada Keiji 1963, 95.

98 [258] Yamada Keiji 1963, 71.

99 C.1 16/284.8

100 C 7 4/72.8-9.

101 C 7 16/286.13 et 16/286.13—14.
102 [263] Yoshida Mitsukuni 1972, 86.
103 C 1 4/71.13-14.
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de Elixir d’Or!%, Cette derniére correspond, nous I’avons vu plus haut, &
I’un des points indispensables dont doit s’assurer le taoiste qui envisage de
devenir Immorte]105,

Cest, ainsi, surtout 4 la notion de souffle que se rapporte le principe
de I’alchimie.

11.3.4  « Emprunter » I'extérieur pour nourrir I'intérieur.

L’alchimiste cherche 1’assimilation par le corps des matiéres de
extérieur, comme 1’« or » et I’Elixir, de méme qu’il cherche & inspirer le
souffle cosmique!%, L’absorption des matiéres prodigieuses, selon
Ialchimie, « affine » (lian 4% ) le corps. Il faut comprendre ce mot tel qu’il
est entendu dans le terme lianxing 4 #% , littéralement « affiner la forme » :
il s’agit 1a des exercices visant a assainir le corps et a prolonger la durée de
vie. Citons quelques exemples des Chapitres Intérieurs : « sublimer le
primordial pour affiner la forme »197 ; « Désirer ’enseignement auprés de
’Homme Véritable portant sur I’art de garder le corps et d’affiner la
forme »1% ; «... regarder I'intérieur et retourner son audition [vers
Iintérieur], pratiquer les exercices respiratoires et la gymnastique [pour
régulariser les souffles vitaux], observer de longs jetines et faire de longues
ablutions, entrer dans la salle [de contemplation] et affiner la forme, ... »199,
Ce terme allait, d’ailleurs, s’inscrire dans le vocabulaire de la pratique
taoiste dans le sens de « pratiquer les exercices corporels destinés 4 former
et a nourrir en soi I’étre Immortel ». En fait, ce mot Jian est en général
utilisé pour dire : purifier par le feu, affiner (un métal), raffiner, etc. Il ya
manifestement une analogie entre ’affinement du métal et I’exercice,
Pentrainement corporel, non seulement dans leur méthode mais aussi dans
leur but. Le mot lian, « affiner », est ainsi employé par ’alchimiste pour
désigner ’effet attendu aprés I’introduction des matiéres prodigieuses —
P«or » et I’Elixir — dans le corps :

Absorber ces deux matiéres « affine » le corps humain. C’est ainsi que
[ces matiéres] peuvent permettre aux hommes de ne pas vieillir et de

104 Ou encore la Voie de la Liqueur d’or et de I’Elixir de la transformation cyclique. C./
4/71.10.

105 C.1. 4/70.1-2.

106 C.1. 4/83.1 : ... Absorber la liqueur d’or rend le corps de I’homme entiérement doré.

107 C.1. 5/111.7.

108 C.1 6/128.9.

109 C 1 12/224.5.
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ne pas mourir. C’est le principe d’« emprunter » la chose extérieure
pour s’affermir, comme alimenter un feu avec de la graisse pour qu’il
ne s’éteigne pas, et comme appliquer une couche de vert-de-gris sur la
pile [d’un pont] pour qu’elle ne pourrisse pas, [la théorie dans] ce
dernier cas consistant a protéger la chair du bois [des piles] au moyen
de la dureté du cuivre. Quand la Liqueur d’or et I’Elixir de la
transformation cyclique sont introduits dans le corps, ils imprégnent le
sang et les esprits vitaux. IIs ne représentent pas seulement un secours
externe comme le vert-de-gris!10.

1.4 L’alchimie

Concernant le travail de I’alchimiste, autrement dit & I’égard de
Paction de I’homme vis-a-vis de la nature, Ge Hong montre une attitude
active et positive. Il a la conviction que I’action créatrice de I’homme est
possible et méme efficace. Par 13, il dépasse un certain taoisme
« philosophique » qui s’oppose 4 I’intervention humaine, quelle qu’elle soit,
dans la nature. L’idée de base — que tout étre et toute chose sont de méme
« substratum » — constitue un leitmotiv dans son écrit :

Le nuage, la pluie, le givre, la neige, sont tous des souffles du Ciel et
de la Terre (des souffles naturels) ; fabriqués [des mains de P’homme)
a l’aide de drogues, ils ne sont pourtant en rien différents des
véritables!!!,

Les drogues et les objets naturels sont identiquement constitués de souffle.
Selon I’alchimiste, I’homme peut transformer une chose en une autre.

Chez Ge Hong, le travail de I’homme peut étre parfait car
Iartificialité ne constitue pas nécessairement un défaut. Au contraire, tout
comme il se produit au sein du processus naturel, un objet peut &tre produit
par les mains de I’homme, parce que la Voie naturelle régne de fagon
générale sur ces deux processus. Monsieur Zheng, maitre de Ge Hong, dit
ceci :

Il est dit dans un « Livre des immortels » : « L’essence du cinabre
devient or ». C’est ce qu’on exprime en disant : fabriquer de Ior &
partir du cinabre. Ainsi, s’il y a du cinabre [4 un endroit] dans la
montagne, en dessous se trouve beaucoup d’or. L’or formé
artificiellement peut étre également considéré comme étant le
véritable ; d’ailleurs, son fond et sa superficie sont homogeénes, et,
raffiné une centaine de fois, il ne réduit point. C’est pourquoi il est dit
dans la recette que [de cet or fabriqué] I’on peut forger I’aiguille, ce

oy 4/71.14-72.1.
Nl c 16/284.5.
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qui prouve clairement la dureté [de cet or]. Tout cela reléve de la Voie
naturelle.!12

Ayant une connaissance du processus naturel par lequel I’essence du cinabre
dans la nature se concentre et devient or, I’lhomme tente de réaliser de
nouveau ce processus naturel tel qu’il est.

Le maitre de Ge Hong dit méme que I’or fabriqué par le procédé de
transformation est 1’essence des drogues, qui sont elles-mémes essences des
souffles, et qu’il est donc supérieur & I’or naturel!13, Cela peut signifier que
le travail de transformation fait par I’homme assure une plus grande pureté
que celui de la nature. A ce propos, Ge Hong, lui, ne semble pas aller si loin
; il n’exprime nulle part cette idée. Néanmoins, il reconnait que la faculté
humaine de manipuler la nature est considérable :

Il n’est d’étre plus prodigieux que I’homme dans I’art de fagonner,
former, forger et devenir. Qui en a acquis les rudiments peut travailler
et asservir les dix mille choses. Qui I’a approfondi peut vivre
longtemps!14,

Du travail humain sur la nature, que Ge Hong entend proner, reléve
Ialchimie. Mais la compréhension de I’alchimie exige, en particulier, la
connaissance du mystére et du grand principe de la nature. Les recettes
alchimiques sont méme des secrets des divinités et des anciens sages qui se
transmettent du maitre au disciple.

L’on ne peut, vu les graines minuscules de la bourse-a-pasteur et du
blé, douter des grands soyffles du Yin et du Yang, ni, vu quelque oisif
fourvoyé dans des études tardives, conclure & Pinutilité des arts
occultes,!15

Ainsi, ’alchimie chinoise des origines, au moins de 1’époque de Ge
Hong, est systématisée et exprimée en terme de cosmologie et philosophie
taoistes!!6. Un alchimiste acquiert, au-deld du savoir commun et d’une
philosophie, une connaissance concréte, pratique mais occulte du Principe &
travers la tradition ésotérique alchimique. Aspirant a la libération de sa
limite humaine, 4 I’immortalité, il consacre sa vie aux recherches et
pratiques alchimiques. En lui primait ainsi ’acquisition des Médecines,
censés lui permettre de se métamorphoser, de s’assimiler au Principe

12 C [ 16/286.13-15.

113 C 1 16/286.13.

14 C 1 3/46.2.

151 9/177.7-8.

116 Pour les origines de I’alchimie chinoise, voir [215] Needham et al. 1976, 1-50.
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unitaire qui est la Réalité ultime, et enfin de participer & la vie cosmique
avec le Ciel et la Terre. Cela constitue chez lui I’ultime préoccupation.
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Chapitre 11l

Immortel, taoiste, alchimiste

— Maitre, de qui avez-vous appris le Tao?
demanda Nan-po Tseu-k’ouei.

— Je I’ai appris du fils de 1’écriture ; celui-ci du
petit-fils de la lecture ; celui-ci de ’illumination ;
celle-ci de I’attention soutenue; celle-ci du
travail pénible ; celui-ci du cantique ; celui-ci de
’obscurité profonde ; celle-ci du vide supréme ;
celui-ci du sans-commencement, — Zhuangzi.

La quéte de I’immortalité et le culte des Immortels s’enracinent dans
la culture générale de la Chine et dans le taoisme, la religion autochtone de
ce continent. L’étre Immortel correspond, pour certains, au salut de
I’homme, et pour d’autres, au réve qui, depuis toujours, inspirent 1’esprit
religieux et I’imaginaire des Chinois; I’alchimie, elle, en constitue un
moyen.

La conception que, dans la quéte de I’immortalité, on se faisait de
I’Immortel et de I’homme qui s’y prépare, variait selon les courants et les
milieux : pour simplifier, il s’agit d’un étre surnaturel paradisiaque, d’un
étre en état mystique et cosmique uni avec le Tao ou simplement de
I’homme qui vit avec une éternelle jeunesse. Sur la possibilité de devenir
Immortel, les opinions étaient aussi multiples : I’immortalité est innée, elle
est réservée aux élus, ou elle est accessible & ceux qui pratiquent la Voie,
etc. A propos de cette conception, bien qu’il y ait toujours des ambiguités,
voire des contradictions au sein méme d’un courant ou d’un auteur, nous
pouvons décrire une évolution et situer la place de celle que Ge Hong
défend. Chez lui, il manifeste, en effet, une attitude caractéristique, issue de
sa tradition, conjonction d’un courant taoiste et de la tradition des fangshi
# =4, « maitres a recettes ».

Le wu & -chamanisme : ’envol et la maitrise du feu

L’origine de la représentation de I’'Immortel parait étre aussi
ancienne que le wu-chaminisme de la Chine antique. Dans ce dernier, sur
lequel nous reviendrons au sujet de la notion ancienne du pouvoir magique,
on trouve quelques images rappelant I’'Immortel des Han: envol et
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manipulation du feu en particulier. Il y a parmi ces images, d’abord, celle de
P’homme ailé ou celle du voyage aérien. Une des caractéristiques des
Immortels était leur 1égéreté, leur faculté de s’envoler, qui ressemble i la
lévitation des chamans!!?. L’iconographie des Han nous montre des
personnages ailés paraissant appartenir au monde paradisiaque. De méme,
dans le Liexianzhuan %\ 4k 1% Biographies des Immortels, on lit que les
futurs Immortels « montaient et descendaient », ce qui signifie sans doute le
voyage aérien!!8, Ensuite, dans ce dernier ouvrage, ils sont souvent
manipulateurs du feu. Le chaman était aussi maitre du feu!!9.

Le mysticisme taoiste : I’union mystique

Vers la fin de I’époque des Royaumes Combattants, les penseurs ou
poetes taoistes — Laozi % -F, Zhuangzi # F, Qu Yuan & /&, etc. —
apparaissent dans I’histoire avec une philosophie de la vie individuelle. Ils
s’occupaient des problémes de la conscience individuelle, de la vie
intérieure, de la morale privée et du salut personnel. Leur moyen essentiel
de salut, qui devint le but méme, était I’union mystique avec le Tao. Ils
avaient aussi un rapport avec le wu-chamanisme qui jouait dans la société
antique de la Chine (des Shang surtout) un rdle religieux, établissant une
médiation entre les vivants et les ménes, entre I’homme et la divinité. Les
procédés et les buts des chamans wu, tels que la possession par des divinités
personnelles au moyen d’une danse, ressemblent en effet aux transes
mystiques par la méditation, telles que ’'union mystique des taoistes avec le
Tao impersonnel.

C’est, en outre, dans leur littérature que 1’on commence a rencontrer
les premieres images des étres Immortels. Les Chuci (Elégies du royaume
de Chu) en sont représentatives. Le personnage central, qui entretient des
rapports hiérogamiques avec une divinité, est trés probablement un prétre

117 L e chamanisme sibérien avait été, dit-on, déja dans un temps préhistorique, répandu au
nord, & Pouest et au nord-est de la Chine, Voir [91] Mathieu 1983 tr.,, 75-99. En
particulier, la région orientale de la Chine était anciennement celle de la tribu des
Barbares de I’Est ou les Yi # , encore appelés Barbares-oiseaux (niaoyi % % ou cuiyi
4& % ). Les chamans wu jouaient dans cette région un réle religieux officiel pendant la
dynastie des Yin. Voir [78] Kaltenmark 1987 tr., 8-26. De méme, la propagation des
techniques de la forge et des connaissances magiques ainsi que les théories
cosmologiques comme celle de Zou Yan (environs 350-270 A.C.) semble commencer
depuis cette région de I'Est.

118 [78] Kaltenmark 1987 tr., p. 39, note 5.

119 [645) Eliade 1979, p.22.
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appartenant & la tradition wuy-chamanique du sud de la Chine!20. D’un autre
coté, dans les différents chapitres du Zhuangzi, on trouve des descriptions
qui évoquent 1° des étres extraordinaires et transcendants — dans le sens ou
ils sont détachés des contingences de ce monde —, appelés « homme
divin » (shenren 7 A) ou « homme véritable » (zhenren & A), et 2° des
endroits paradisiaques. Ces étres extraordinaires sont représentés comme
des étres solitaires, retirés du monde, errant dans 1’air, sans relation avec le
monde humaini2!,

La recherche de I’immortalité corporelle

Si I'importance de la vie corporelle et la crainte de la mort sont
relativisées dans le Laozi et le Zhuangzi, on trouve, 4 la méme époque & peu
pres, des courants de pensée qui soulignent particuliérement la primauté de
la vie de I’individu : en particulier, la doctrine de Yang Zhu #; %. Elle
consistait dans I’extréme individualisme — « chacun pour soi» — et la
culture de sa personne entiére, en évitant de s’exposer a toutes sortes de
maux et de dangers mettant la vie en péril'22, Bien qu’elle n’ait pas formé
une école notable, elle refléte 1’esprit de 1’époque marqué par un souci
prononcé pour la vie, et laisse une trace dans le Liezi #|-f, un des
classiques taoistes.

A cette époque étaient déja bien connues les pratiques visant a
obtenir la Longue Vie ou [’immortalité: pratiques alimentaires,
hygiéniques, = médico-pharmaceutiques,  respiratoires, = gymniques,
méditatives, sexuelles, etc., ayant — ou non — un rapport avec le culte des
Immortels — on ne le sait pas a I’heure actuelle!?3, Les textes médico-
hygiéniques de Mawangdui % % 3 (Changsha, Province du Hunan
actuelle) datant environ du troisiéme et du deuxieme siécle A.C., et dans
lesquels figurent comme disciples les personnages mythiques ou légendaires
tels que ’Empereur Jaune, prouvent en particulier le développement d’un
savoir de ce genre dans le pays du sud de la Chine!24,

120 [506] Robinet 1991, 42—43.

121 [588] Yt Ying-shih 1964, 119.

122 [338] Fung Yu-lan 1952, vol. 1, 133-135.

123 [459] Maspero 1971d, 452-453. [317] Despeux 1989, 225-226.

124 [365] Harper 1994. Selon ces textes, un régime de culture peut purifier et perfectionner
le corps humain et peut mener ce dernier dans un état qui est analogue & celui de Pesprit
et qui n’est plus lié & I’existence mondaine. Il s’agit du terme, xingjie # #% ou
« libération de corps (release of the form) ». Si la relation entre ce terme dans les textes
Mawangdui et le culte des Immortels n’est pas certaine, dit Harper, alors dans le Shiji de
Sima Qian (145-86 A.C.), elle est attestée. D’un autre cdté, il n’y a dans le Shiji aucune
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La recherche des Immortels : les quétes par princes et empereurs

Outre les médecines et les techniques censées « nourrir la vie » et
permettre de vivre longtemps — que les fangshi, « maitres a recettes »,
propageaient jusqu’aux hauts rangs de la société!25 —, I’'un des moyens de
devenir Immortel était de rencontrer des Immortels auprés desquels on peut
obtenir le reméde. Les princes des pays Qi et Yan envoyérent des gens en
mer (de I’est), & la recherche de Sanshen shan =4¥.5; (le mont des Trois
Divinités ou des Trois Immortels). Avec la Chine unifiée par le Premier
Empereur des Qin, la quéte semble avoir pris une plus grande ampleur!26,
Aux temps de I’Empereur Wu des Han, par suite de I’élargissement des
connaissances géographiques, la quéte impériale des Immortels s’est
étendue plus que jamais, surtout vers I’ouest de la Chine. Ces deux
empereurs ont également fait reprendre les lourds sacrifices Feng 4% et Shan
72, visant a rencontrer des Immortels et & monter au ciel en devenant
Immortel. Autour des empereurs, les fangshi se sont réclamés de la légende
dans laquelle figure comme Immortel I’Empereur Jaune, patron mythique
des techniques secrétes!27.

La sécularisation

Mais le culte des Immortels semble étre généralement en vogue dans
la société des Han. L’art funéraire constaté dans des tombes, dont les
propriétaires relévent de la classe moyenne, et la littérature qui n’était sans
doute pas réservée aux hauts rangs de la société, en témoignent. Le
Liexianzhuan, par exemple, aurait servi a commenter les images
représentant des Immortels. Et, environs a la méme époque, il aurait existé
un certain Liexiantu %]4L B, un ouvrage illustré des images des

indication que le terme soit associé a la métamorphose du corps mort et 4 la
résurrection. Pour I’époque du premier siécle, selon le Lunheng de Wang Chong, en
revanche, il est certain que les « adeptes du Tao » considéraient la mort comme le
moment de transformation et prenaient pour similaires le sens de xingjie et celui de
shijie P f&, « libération du corps (release from the form) ». Harper avance que la notion
de shijie telle qu’elle est inférée du Lunheng et des sources taofstes subséquentes aurait
renforcé la croyance que la vraie immortalité implique la création d’un nouvel étre
incorruptible et le dépouillement du corps mortel. [365] Harper 1994, 27.

125 Cf. [476] Ngo Van Xuyet 1976, 12-16.

126 Shiji, juan 28 [94] 1369-1370. Aussi Shiji, juan 6 [94] 247.

127 Parmi ces fangshi auprés de I’empereur Shihuang, certains deviennent légendaires.
Parmi les recettes présentées dans les Chapitres Intérieurs, on en trouve quelques uns :
Xianmen % P9 (R17), Shi sheng & % (R21), Han Zhong # # (R40).
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Immortels!28, Ce sont certainement les fangshi qui ont principalement
contribué a la propagation et au développement de la croyance en
I’Immortel en apportant des éléments nouveaux comme des légendes, des
rituels, des recettes, etc. Au temps des Han, la quéte ne consistait plus
seulement & rencontrer des Immortels divins mais aussi a fabriquer la
médecine et a suivre une discipline auprés d’un maitre. Avec ces moyens
accessibles 4 tout le monde ou presque, la représentation de 1’Immortel
vivant au-delad de ce monde perdait son image « séraphique », tel qu’il est
décrit dans le Zhuangzi et le Chuci, a cause du désir et de la quéte mondains
de la longévité. Cette « sécularisation » allait jusqu’a faire imaginer des
idées hybrides. On constate, dans 1’évolution des légendes de I’Empereur
Jaune par exemple, I’idée que les Immortels peuvent aussi mener une vie
familiale avec tous leurs proches et leurs biens matériels aussi bien dans le
monde que dans un paradis céleste!2.

Le courant taoiste

Le courant taoiste a transmis aussi 1’idée de I’immortalité, qui affecte
a la quéte un sens cosmologique et qui exige 1’ascése, la quiétude, une
certaine spiritualité. Retirés ou exclus de la sceéne politique, les taoistes
attachaient de I’importance aux pratiques individuelles et solitaires pour
« Nourrir le Principe Vital »130, C’est dans ce courant que les gens cultivés
parmi les taoistes de 1’époque ont commenté les cinq mille mots attribués a
Laozi. Ce dernier passait pour le maitre de I'immortalité. Le Laozi fut
interprété comme un manuel enseignant un art de gouverner lié a une
culture de la sagesse et de la longévité personnelle’3!. C’est ainsi que,
depuis le commentaire de Heshang gong # k4, Ion peut faire un lien
entre les méthodes des fangshi et le taoisme philosophique!32.

Dans la religion populaire

S’agissant du milieu populaire, les croyances sur I’immortalité se
reflétent dans le Taipingjing X F 4 le Livre de la Grande Paix. Selon ce
dernier, I’immortalité était considérée non seulement comme une possibilité
mais encore comme 1’un des buts les plus importants de I’étre humain, et

128 [78] Kaltenmark 1987 tr., 1-8.

129 yoir [588] Y1l Ying-shih 1964, 102 surtout.

130 [525] Seidel 1992, 52-58, trouve cet aspect également dans I’école Huang-Lao.
131 [525] Seidel 1992, 32 et [506] Robinet 1991, 36, 53, 55.

132 492] Robinet 1977, 39.
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on croyait en général en divers moyens de devenir Immortel : en
particulier, des actions vertueuses et une bonne conduite!33,

Nous avons ainsi exposé quelques grandes lignes de I’histoire de la
recherche de I’'immortalité jusqu’aux Han. En somme, nous trouvons dans
les traces des Han deux tendances distinguables (qui, cependant, forment
parfois un hybride) : le désir de vivre longtemps tout en gardant des aspects
humains et mondains et la recherche d’une transcendance en s’échappant a
la condition humaine et sociale!34. Par ailleurs, les méthodes pour y arriver
étaient trés variées: par des pratiques mentales, par des pratiques
matérielles — médicales, gymniques, alchimiques etc. —, par des actes
rituels et par des actes meéritoires, etc. Depuis cette époque, les idées
principales sont établies et le développement en restera limité!3s,

Ge Hong, quant a lui, représente 1’époque des Wei et des Jin dans
I’évolution d’une tradition ayant trait au courant taoiste des lettrés et a la
tradition des fangshi. Il nous révéle certaines attitudes propres a cette
tradition : par exemple, il cite un ouvrage ancien qui déclare : « Mon destin
dépend de moi, non du Ciel »136, Ainsi, il met particuliérement 1’accent sur
la possibilité d’acquérir I’immortalité par le travail et la nécessité d’avoir
certaines conditions.

Asceése et quiétude pour la vie

Il existait plusieurs idées sur la fagon de vivre I’immortalité : monter
au ciel, seul ou avec son ménage (comme I’Empereur Jaune selon une
légende) ; vivre lointain ou caché du monde humain, dans la montagne ou
sur la mer; ou, demeurer parmi les hommes. Ge Hong, lui, en citant un
certain « Livre des Immortels », présente trois catégories d’Immortels :
tianxian X 44 I'Immortel céleste qui monte au ciel avec son corps, dixian
3,4l I’Immortel terrestre qui se proméne dans de grandes montagnes, et
shijiexian P #% 44 1’Immortel « qui se délivre du corps », ce dernier étant
mort d’apparence.

133 [588] Yii Ying-shih 1964, 108-119. Selon ce dernier, le Livre fait allusion a ce que les
taoistes sont de I’ancienne tradition des fangshi, c’est-a-dire, chercheurs des drogues et
des recettes d’immortalité pour le souverain. (On y est toujours encouragé a aller
chercher une drogue d’immortalité pour le souverain méritant.).

134 [506] Robinet 1991, 55.

135 [459] Maspero 1971d, 463.

136 C.1. 16/287.8-9.
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Or, Ge Hong semble, d’emblée, s’associer aux sentiments de ceux
qui désirent rester dans la société de I’homme tout en étant Immortel :

Mon maitre disait que les Immortels pouvaient monter au ciel ou
demeurer sur la terre, et que I'important était qu’ils eussent tous la
longévité. ... Pengzu disait qu’au ciel étaient de nombreux mandarins
vénérables et grandes divinités, et que la condition des nouveaux
Immortels y était basse, qu’ils devaient rendre plus d’un service, et
qu’ils n’y gagnaient que peine et labeur. C’est pourquoi il n’avait
aucune hite de monter au ciel, et demeura plus de huit cents ans parmi
les hommes. Il affirmait également que ceux qui autrefois devenaient
Immortels voyaient parfois des ailes pousser sur leur corps. Ils se
métamorphosaient et s’envolaient, abandonnant ce qu’ils avaient
d’humain et prenant une forme nouvelle, tout comme le moineau qui
se transforme en moule ou le faisan en huitre. Ce n’est pas la voie des
hommes. La voie des hommes veut que I’on se nourrisse de mets
exquis, que I’on se vétisse d’habits légers et douillets, que I’on unisse
le yin au yang, que 1’on exerce des charges ; que I’ouie reste aiguisée
et la vue percante, que les os et leurs articulations restent forts et
solides, que la mine soit paisible et joyeuse, que I’on vieillisse sans
déchoir, que I’on prolonge ses années et que 1’on vive longtemps, que
’on suive son bon plaisir chez soi comme en société ; que ni le froid
ni le chaud, ni le vent ni ’humidité ne puissent vous éprouver, que ni
les esprits ni les démons ne puissent vous assaillir, que les cinq armes
et les cent poisons ne puissent vous atteindre, que ni la joie ni les
tourments, ni la médisance ni les éloges ne puissent vous entraver.
Voila ce qui est précieux. Abandonner femme et enfants, vivre seul
dans les montagnes et les marécages, rester détaché et rompre avec la
nature humaine, rester solitaire, et n’avoir qu’arbres et pierres pour
voisins, cela ne vaut pas la peine. Jadis maitre Anqi, Ning gong de
Longmei, Xiuyang gong et Yin Changsheng absorbérent tous une
demi-dose de liquide d’or, et certains demeurérent sur terre prés de
mille ans avant de partir. 4 dire vrai, celui qui recherche la longévité
ne le fait que parce qu’il est attaché a ses désirs présents. 1l n’a
aucune hite de monter au ciel, et ne considére pas que s’élever dans
les airs vaille mieux que vivre sur terre. Pourquoi, si I’on a la chance
de pouvoir demeurer chez soi et ne pas mourir, s’empresser de monter
au ciel ? Certain, étant devenus Immortels, ne voient plus de raison de
rester, mais c’est la une autre affaire. Les paroles de Pengzu étaient
proches du cceur des hommes!37.

Pourtant, dans tout le reste de son ouvrage, Ge Hong, dans la veine
de ’esprit taoiste quiétiste, se contredit & ce propos. Il sépare [’homme
ordinaire avec ses désirs de I’homme supérieur et de 1’Immortel!38, II
oppose les princes et les gens de hauts rangs aux taoistes sobres et
chercheurs de I’immortalité. Selon lui, il n’est pas étonnant que les
empereurs comme Shihuang des Qin et Wu des Han n’ont pas pu suivre la

137 C. 1. 3/52.11-53.7. Trad. de [9] Che 1999 tr., 91-92. C’est nous qui avons souligné.
138 .1 2/15.10-12.
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Voie, parce que leur haute place, leur pouvoir, leurs responsabilités, leur
gloire, leurs richesses constituaient des obstacles a cela!3. Aprés avoir
chanté les louanges de celui qui parvient au Mystérieux, Ge Hong en fait
autant de celui

qui connait la satisfaction, ... qui peut vivre a 1’écart du monde sans
servir, et cultiver la lumiére dans les montagnes et les foréts, ... qui
s’en va demeurer avec les petits insectes et nourrit son noble souffle a
I’intérieur d’une hutte. ... II porte en lui la pureté et préserve sa
simplicité originelle ; il est sans désir, sans inquiétude. Préservant sa
nature primordiale, il est un réceptacle vide. Sa demeure est paisible,
ses golits sont simples 140,

Les Immortels sont, dit-il, & I’écart du monde ; ils « ont d’autres
golts et vont sur d’autres chemins: ils considérent la richesse et les
honneurs comme autant de malheurs, la gloire et la splendeur comme de la
fange, les grandes festivités comme de la poussiére, le renom comme une
rosée matinale » 141,

La nécessit¢é de la vie frugale et détachée du monde, voire
érémitique, dans la quéte de la Longue Vie constitue, dans le taoisme des
lettrés et chez Ge Hong, un précepte essentiel et tient, en fait, & une vision
taoiste autant physiologique que morale!42. Car, il s’agit de préserver la vie
des perturbations et nuisances sensorielles, psychosomatiques, physiques et
psychophysiques. Le principe taoiste visant 4 obtenir la Longue Vie consiste
tout d’abord a préserver la source de vie regue a la naissance, puis a nourrir
cette source. Le corps est la demeure commune de tout ce qui constitue la
vie et la personne de I’homme : jing 34 I’essence, qi £, le souffle et shen 7
I’esprit'43. « Lorsque le corps est fatigué, les esprits se dispersent ; lorsque
le souffle est épuisé la vie prend fin »!44. Or, selon les taoistes, plaisirs
sensuels et désirs mondains vont contre la vie : « Lorsque le souffle est
épuisé et que le désir est puissant, 1’essence et les esprits quittent le
corps »143,

Les cinq notes et les huit timbres, le shang clair et le zAi ondoyant
nuisent a I’oreille. La beauté, la splendeur, 1’élégance, I’éclat Iesent la

139 .1 2/17.7-18.10.

140 €1 1/2.12-3.8. [9] Che 1999 tr., 58-59. Voir aussi Laozi Daodejing Heshanggong
zhangju, [75] 1.6.

141 C.1. 2/15.5-6. [9] Che 1999 tr., 66.

142 A ce propos, voir Laozi Daodejing Heshanggong zhangju, [15] 15.4, 18.11, 34.3, etc.

143 yoir [457] Maspero 1971b, 484.

144 C 1 5/110.11.

145 C.1 5/110.11-12.
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vie. Les fétes, I’oisiveté, les fines liqueurs et les vins suaves perturbent
la nature de I’homme. Un visage charmeur, un port séduisant, du fard
sur une peau blanche abrégent la viel46,

Qui, des hommes et de tout ce qui posséde un souffle, ne se réjouit de
vivre et n’a peur de la mort ? Mais la gloire et la puissance guident
notre volonté, ... ; ’amour, la haine, les bénéfices et les préjudices
perturbent nos Esprits ; reconnaissance et renom enchainent notre
corps!4?,

C’est pourquoi, « I’apprentissage de 1’immortalité exige que I’on

parvienne au calme et & la sérénité, que ’on se défasse de toute passion, de

tout désir, que 1’on intériorise la vision et que 1’on inverse I’écoute, que le

corps soit paisible et le cceur absent »148 ; « L’art de I'immortalité requiert le

calme et la tranquillité, le non-agir, ’oubli du corps »'49, Ainsi, celui qui

poursuit la Voie

Aussi,

ne s’adonne pas, pour Iinsignifiance d’un rat puant, aux joies et aux
tourments de ’homme ordinaire. Il est détaché, et les louanges du
monde ne le réjouissent pas; il est paisible, et ne craint pas la
médisance de ceux qui mélent leurs voix a celles de la foule. 7 ne
laisse pas les choses extérieures troubler sa supréme essence. Il ne
laisse pas le profit et la ruine entacher sa pureté!S0,

il s’en va demeurer au loin et trouver refuge dans la tranquillité. ... 1l
purifie sa vision obscure, garde le féminin et embrasse I’Un, par la
concentration de son souffle parvient a la souplesse, et par la quiétude
apaise sa nature originelle ; il se défait des sentiments pernicieux de la
Joie et de la peine, rejette la gloire du succés et ’humiliation de
I’échec, rompt avec le poison violent des saveurs fortes, et réduit ses
paroles a I’essentiel ; il inverse son ouie et alors pénétre ce qu’il
entend, intériorise sa vision et alors voit le Sans-Trace, nourrit son
esprit dans Iobscure égalité, élimine tentation et envie dans ses
rapports avec les étres, rejette les tiches viles, gouverne par la joie et
le contentement, agit dans le non-agir, afin de préserver sa loi
naturelle!5!,

Pour la méme raison, cette théorie de la vie érémitique s’exprime

constamment, méme dans les Chapitres Extérieurs que Ge Hong range dans

146 C.1. 1/1.10-12. [9] Che 1999 tr., 56.

147 C.1. 5/110.6-7. [9] Che 1999 tr., 95.

148 C 1. 2/17.8.

149 1. 2/17.15.

150 C.1 1/3.5-7.

151 C.1.5/110.12-111.5. [9] Che 1999 tr., 96-97.
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esprit confucéen, en termes de yimin & R, « les gens menant une vie
retirée »152,

La Voie d’Immortalité peut s’acquérir

Sur la question de savoir si I’homme peut devenir Immortel par
Papprentissage, Ge Hong montre une attitude positive qui parait
caractéristique de la tradition des fangshi, qui se transmettaient un savoir
secret. Dans la littérature ancienne, il y a plusieurs expressions pour
désigner I’étre idéal : shenren 7% A ou « Homme divin », shengren % A. ou
«Sage », zhenren H A ou « Homme véritable». On croyait que la
longévité ou I’immortalité leur était naturelle en tant qu’une partie de leur
vertu, alors que, dans le Zhuangzi, I’ « Homme véritable » passe pour un
etre indifférent a la question de vie et de mort!53. De méme, dans le Hanshu,
Ban Gu décrit ’Immortel divin comme un « homme véritable» du
Zhuangzi'®, Or, selon Ge Hong, on n’a pas besoin d’étre « Sage », mais
d’une disposition naturelle inclinant & la Voie d’immortalité!5s.

D’aprés un « Livre des Immortels », tous ceux qui sont parvenus a
I’'immortalité se trouvaient avoir un destin en conjonction avec le
souffle des Divins Immortels. C’était une qualité naturelle. Ainsi,
encore dans la matrice, I’homme est porteur de la nature qui le fera
croire en la Voie. Lorsqu’il acquerra le discernement, son coeur sera
attiré par la chose, et il rencontrera nécessairement un maitre éclairé
dont il obtiendra les méthodes. Si tel n’est pas le cas, il ne croira pas et
ne cherchera pas, et, méme s’il cherche, il ne trouvera pas!6.

On peut comparer cette attitude avec celle des lettrés d’obédience
taoiste de I’époque, par exemple Xi Kang. Ce dernier croyait que les
Immortels existaient mais qu’ils avaient recu un souffle particulier et
possédaient un don inné pour devenir Immortel. Il niait la possibilité
d’acquérir I'immortalité¢ par un travail, tout en admettant que 1’homme
pouvait vivre mille ans en faisant de son mieux avec sa destinée, c’est-a-dire
en effectuant des pratiques pour « Nourrir la Vie »!57. Ge Hong, quant a lui,
nuance '« innéisme » de I’immortalité!s8, Surtout, il admet a4 maintes

152 Voir [169] Shimomi Takao 1967.

153 Sur cette contradiction apparente, voir deux interprétations différentes par [495]
Robinet 1983a, 66—67 et par [527] Seimiya 1975, 99-100.

154 Hanshu, « Yiwenzhi », 10, [57] 1780.3—4. Voir aussi [588] Y0 Ying-shih 1964, 108.

155 C.1. 12/224.3-226.13. [9] Che 1999 tr., 157-161.

156 C.1. 12/226.3-5. Trad. de [9] Che 1999 tr., 160. Nous I’avons modifiée.

157 Yangshenglun, [117] 346b.15-347a.4.

158 Voir C.I 3/46.9: « Leur nature serait particuliére et leur souffle différent? Tous
recurent I’enseignement d’un maitre et absorbrent [des drogues] : il ne s’agissait pas
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reprises la possibilité d’apprendre la Voie d’immortalité!59, en attribuant
cette capacité de ’homme a son intelligence :

Il n’est d’étre plus intelligent que I’homme dans I’art de modeler,
forger et transformer!6?. Qui en acquiert les rudiments peut asservir la
myriade des étres. Qui I’approfondit peut vivre éternellement : il sait
que les médecines supérieures allongent la vie, aussi les prend-il afin
de devenir Immortel ; il connait la grande longévité de la tortue et de
la grue, aussi imite-t-il leur daoyin afin de prolonger ses années 16!,

Les conditions nécessaires : disciple digne, maitre éclairé
En revanche, il souligne quelques qualités nécessaires : la foi, la
volonté, I’effort, la patience!62,

Quant & [ceux qui veulent devenir] Immortels, ils n’ont besoin que
d’une volonté ferme et d’une foi absolue, de travailler sans paresse,
d’étre capables de calme et de sérénité. IIs peuvent alors y parvenirl63.

I y ajoute aussi I’entendement subtil capable de percevoir le monde
invisible caché dans le Mystérieux :

Il est difficile de connaitre le subtil et le merveilleux : nombreux sont
ceux qui doutent et s’égarent. Comment mon intelligence pourrait-elle
dépasser celle des autres hommes ? Le hasard a seulement voulu que
j’aie quelque entendement, ... Je sais en outre, car je I’ai vérifié, que
I’on peut acquérir la vie éternelle, et que 1’on ne nait pas Immortel.

Je ne suis qu’un homme ordinaire aux talents bien modestes, et mes
connaissances sont pauvres et superficielles. Comment oserais-je
prétendre me distinguer de la foule, étre le seul & savoir et en tout
surpasser mes semblables ? Seulement j’ai cherché [la Voie] grace a

d’un savoir inné » ([9] Che 1999 tr., 81). Peut-étre, la différence entre 1’avis de Xi Kang
et celui de Ge Hong est-elle cependant trés fine. Xi Kang pense que pour devenir
Immortel il faut étre né tel, tandis que Ge Hong dit qu’il faut avoir une disposition
naturelle pour croire et pouvoir suivre la Voie d’immortalité. If semble, de prime abord,
que le premier parle de la nature physique innée et programmée et le second, du
tempérament naturel. Cette idée selon laquelle le corps et le tempérament sont
séparables est cependant peu justifiable dans la pensée chinoise, bien qu’il y ait des
théories variées sur la formation de I’€tre humain. Donc il y a lieu de penser que leurs
opinions ne différent pas radicalement et qu’il s’agit seulement d’étre pessimiste ou
optimiste selon que 1’on connait ou non le moyen d’y parvenir. Ge Hong en connatt un
qui est I’alchimie.

159 C.1. 2/17.8 ; 3/50.5 ; 4/76.6-7 ; 12/226.12 ; 14/160 .10 ; 16/287.6, etc.

160 Une autre traduction est possible : Parmi les étres qui se forment et se transforment, il
n’est d’étre ...

161 C 1. 3/46.4-5. [9] Che 1999 tr., 80.

162 Cest, au demeurant, par Ge Hong que 1’on serait plus encouragé dans la recherche de la
Voie, dans la mesure ol personne ne sait de soi-méme s’il est né pour devenir immortel.
Son esprit apostolique constitue d’ailleurs I’'un des moteurs de son ouvrage.

163 .7, 12/224.8-9. [9] Che 1999 tr., 158.
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ce qu’elle a d’apparent dans ce qu’elle a de caché, et je ’ai trouvée,
grice a ce qu’elle a de facile, dans ce qu’elle a de difficile. J’en ai
expérimenté les effets mineurs, et en connais ainsi les grands
pouvoirs. J’ai vu ce qu’il en était déja, et j’ai ainsi compris ce que je
n’ai pas encore tenté!64,

En outre, la rencontre avec un mingshi B & , « maitre éclairé », est
indispensable. Elle constitue un des sujets importants des Chapitres
Intérieurs'%s. Selon Ge Hong — et probablement dés le début de la tradition
a laquelle il appartient —, elle fait partie des conditions sine qua non pour
recevoir les recettes alchimiques. Car c’est lui qui, avec des écrits et des
instructions orales, transmet les recettes secrétes héritées des divinités. Le
« maitre éclairé » doit, lui aussi, sélectionner le disciple digne dont les
qualités correspondent certainement & celles que nous venons de voir plus
haut ; dans le cas contraire, il subira un malheur par le Ciel. La transmission
des recettes, de méme que les opérations alchimiques, est surveillée par les
divinités. C’est apres tout aux divinités que 1’on préte serment au moment
de la transmission des écrits et des recettes. De ces rencontres et sélections,
Ge Hong témoigne en avoir vécu avec son maitre Zheng Yin.

Ces propos sur la personne qui cherche & devenir Immortel sont
propres aux alchimistes taoistes, dont la tradition se distingue, sur ce sujet,
de celle des fangshi et du taoisme purement philosophique, tout en ayant
une affiliation avec 1’un et I’autre. Une comparaison entre le Liexianzhuan
et le Shenxianzhuan 7% 4L 1% (ce dernier est attribué 3 Ge Hong) permet de
le mettre en évidence. Elle montre, en général, que la conception de
I’Immortel a évolué entre 1’époque des Han et celle des Wei et Jin. Nous
empruntons ici quelques éléments & une étude d’Uchiyama!$é, 1° Si, dans le
Liexianzhuan, les Immortels sont en général originaire d’un milieu ordinaire
comme ceux des marchants de médecines, des fermiers, des artisans, des
petits fonctionnaires (gardiens par exemple), etc. ; dans le Shenxianzhuan, la

164 C.1. 5/110.3—4. [9] Che 1999 tr., 95. Et C.I 7/140.7-8. [9] Che 1999 tr., 114.

165 En faisant remarquer que dans les Chapitres Intérieurs le terme mingshi est souvent
employé a propos de la transmission de la Voie d’immortalité (le terme apparait aussi
dans les Chapitres extérieurs de Ge Hong ainsi que dans le Huainanzi), et en le tenant
ainsi pour mot-clef dans I’étude sur les aspects de cette transmission, [176] Yoshikawa
Tadao 1980, 287-289, traduit le terme par mingzhi zhishi 88 47 Z_ 6%, ou le maitre de la
sagesse perspicace, et le titre du quatorziéme chapitre « Qingiu $) 5 (Chercher avec
diligence) » par « Qingiu mingshi %/ &K 89 & (Chercher avec diligence le maitre de la
sagesse perspicace) ».

166 [555] Uchiyama Chinari 1975, 110-111.
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plupart des Immortels sont des convertis des études classiques
confucéennes; ce qui implique que des intellectuels de 1’époque
s’intéressaient a ’idée d’immortalité. 2° Dans le Shenxianzhuan, ceux qui
sont nés Immortels sont trés peu nombreux. La plupart ont obtenu
I’immortalité par leurs efforts, c’est-a-dire, en absorbant des médecines ou
en s’adonnant aux pratiques dites taoistes. 3° Avec [’apparition des
Immortels lettrés, de nouveaux €crits occultes sont présentés dans le
Shenxianzhuan. Cela implique que les intellectuels avaient produit des
études sur la quéte de I’'immortalité. 4° Les techniques ou pratiques de
diverses sortes sont plus nombreuses dans le Shenxianzhuan que le
Liexianzhuan. 5° Dans le Shenxianzhuan, il arrive souvent que la pensée
taoiste s’ajoute aux légendes des Immortels.

S’agissant de la représentation de I’Immortel et de I’homme qui s’y
prépare, il y a aussi la question de savoir si la notion d’immortalité¢ de Ge
Hong était corporelle ou spirituelle, ce que nous n’avons pas ici réexaminé.
Dans les Chapitres Intérieurs, nous pouvons assez souvent constater des
allusions a I’immortalité congue comme une prolongation de la vie
corporelle!67. Il est probable que, chez Ge Hong, I’éternité spirituelle n’a pas
été envisagée. Les mouvements taoistes aprés Ge Hong témoignent en
revanche de notions différentes. Dans le mouvement Shangqing L 7,
apparu quelques décennies apres la rédaction des Chapitres Intérieurs, on
constate une évolution nette. Il y a d’abord la distinction entre le corps subtil
et le corps grossier, puis la conception de la renaissance dans les sphéres
célestes ou sur un monde cosmique. L’adepte devient Immortel au paradis
aprés un processus constitué de la mort, d’une purification et enfin d’une
renaissance!68, Dans les écrits Lingbao % % , dont la lignée a un rapport
étroit avec celle de Ge Hong, la notion d’immortalité est remplacée par les
concepts de réincarnation et de vie aprés la mort!69. Plus tard, I’immortalité
corporelle n’est plus le but dans la pratique méditative de I’« alchimie
intérieure »170,

167 par exemple, C.. 2/14.12-13 : « Les immortels, eux, cultivent leur corps a I’aide de
médecines, allongent leur vie grice aux sciences occultes, empéchent ’apparition des
maladies internes et la pénétration des maux externes. Ils sont éternels, mais ne
changent pas leur ancien corps. ». [9] Che 1999 tr., 65.

168 [498] Robinet 1984, 166-173.

169 293] Bokenkamp 1989, 1-20.

170 [228] Robinet 1998, 147.
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Le culte des Immortels devient une partie incontestable de 1’ethos
des Chinois. L’époque de Ge Hong et celle qui suivit furent marquées par
une littérature créative et prolifique, appelée zhiguai 1% ou « compte
rendu des extraordinaires » : des histoires de toutes sortes, relatant des faits
fantastiques, exotiques, folkloriques, spectraux ou démoniaques!?!.
Adaptées dans ce genre, les légendes des Immortels recoivent de nouveaux
styles et s’alimentent des nouveaux détails apportés par des adeptes et des
amateurs de milieux différents. A partir des styles simples et bruts des
mythes et des légendes, qui imitaient le style biographique des historiens,
sont alors nées les premiéres formes de roman, qui visaient le plaisir méme
de raconter I’histoire, avec des figures qui lui donnaient plus d’éclat et de
fantaisie, représentant une étape littéraire et artistique. Les mythes et les
légendes transmis depuis I’époque pré-Qin sont alors recueillis par des
milieux différents, d’une part, et, d’autre part, sont enrichis et extrapolés par
des lettrés!”2. A I’époque des Tang, le taoisme, privilégié surtout par la
famille impériale, se répand et devient plus populaire. L’histoire des
Immortels s’établit peu & peu en tant que genre littéraire, en forme
d’hagiographies 4 tendances prosélytes ou de recueils d’histoires
extraordinaires. D’un autre cdté, les anciens Immortels comme Chisongzi
7 #» F, An Qisheng 2= #§ & et Wangzi Qiao £ F %, se sont éclipsés de
la scéne des légendes pour céder la place aux Immortels plus récents, surtout
aux Huit Immortels, dont ’histoire devient a la mode et sera trés exploitée

parmi le peuple, jusqu’a nos jours!?3.

171 [299] Campany 1990, 91-92.

172 [145] Jeong Jaeseo 1994, 109-113.

173 [145] Jeong Jaeseo 1994, 119-120. Les Huit Immortels sont : Zhongli Quan 4§ & 4,
Zhang Guolao & £ %, Lit Dongbin 8 8 £, Cao Guojiu & B ¥, Li Tiegui £ 447,
Han Xiangzi $§ #a 7, Lan Caihe 3 £ #=, He Xian’gu 4T 4L 4 .
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Chapitre IV

Mythes, légendes et exemples historiques

Des actes a Uefficacité desquels tout un groupe
ne croit pas, ne sont pas magiques. — M. Mauss

La pensée mythique .. bdtit ses palais
idéologiques avec les gravats d’un discours
social ancien. — Cl. Lévi-Strauss.

C’est la force vitale et les pouvoirs extraordinaires dus a cette
derniére qui se trouvent au centre de tout intérét de 1’alchimiste. Selon nous,
ils ont leur origine dans les mythes, les 1égendes et les exemples historiques.

Les rdles du mythe dans une culture et une société sont
considérables!?. On y trouve aussi une fonction exemplaire ou exemplarité.
« L histoire qui a été a [’origine doit, dit Eliade, se répéter parce que toute
épiphanie primordiale est riche, autrement dit ne se laisse pas épuiser par
une seule manifestation. D’autre part, les mythes sont riches par leur
contenu, qui est exemplaire, et, comme tel, offre un sens, crée quelque
chose, annonce quelque chose, etc...»!”>. Dans le mythe sont donc
répercutés 1’idéal, le désir ou le réve de ceux qui I’écoutent. A coté de ce
dernier, légendes et exemples historiques peuvent aussi souvent remplir le
méme rdle. Car, I’histoire procure le cadre de 1’élaboration mythique.

Formés ou vécus dans le temps archétypal d’une société, mythes,
légendes et événements historiques fournissent des modéles qui véhiculent
des idées et des vécus stéréotypés. Ils servent, d’une part, & faire partager les
mémes expériences aux membres d’une méme culture. D’autre part, grace a
la fonction analogique ou symbolique, ces modéles servent a interpréter et
justifier de nouvelles formes d’expériencel’6. C’est de ce point de vue que
nous allons explorer quelques thémes ayant rapport avec 1’alchimie de Ge
Hong.

174 On leur a attaché d’ailleurs des termes comme « sentiments sociaux » (de Marcel
Mauss), « inconscient collectif» (de C. Gustav Jung), «logique sous-jacente et
commune & tous les niveaux » (de Claude Lévi-Strauss), etc.

175 [638] Eliade 1949, 360.

176 Voir notre introduction.
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Le premier sous-chapitre concernera la notion chinoise de la terre
qui recéle et donne la vie. Le deuxiéme sera relatif aux mythes et légendes
qui illustrent des principes cosmologiques ou cosmogoniques que suivaient
les alchimistes, comme leurs anciens, dans ’ceuvre visant a obtenir la vie
cosmique. Dans le troisiéme, enfin, il s’agira d’examiner les mode¢les des
étres & pouvoirs extraordinaires, pouvoirs qu’on peut réduire en force vitale

et qui figurent également sur la liste des prodiges que permet d’obtenir
I’Elixir.

V.1 La terre vivante

La terre était censée étre 1’une des origines de la force vitale. Cela
correspond a une pensée mythique assez répandue dans le monde. La terre
passait toujours pour la Mére, porteuse de la vie. En Chine, pierres et
métaux symbolisaient la longévité, comme en témoigne la formule : shouru
jinshi & 4 & &, « longévité égale [a celle] du métal et de la pierre »!77.
Matiéres principales des alchimistes, ils étaient considérés comme ayant la
force vitale, tout comme la terre. Dans les entrailles de cette derniére,
raconte-t-on dans les mythes (et on y a cru longtemps!?8), ils naissent,
mirissent, se transforment, atteignent 4 leur perfection!7.

La pierre

De I’association de la source de vie et de la pierre témoignent, tout
d’abord, les mythes de petra genitrix. Cette croyance, réminiscence de I’4ge
de la pierre, liée souvent au mégalithe, se constate presque partout dans le
monde, dans des civilisations préhistoriques. En ce temps-13, le rocher, la
grande pierre représentaient la matrice divine aussi bien que 1’éternité et les
aieux, dont voulait se réclamer la race. Les héros, dit-on, en étaient issus ;
les femmes stériles y recouraient pour porter un enfant!80, Selon certains
mythes des Chinois anciens, le fondateur de la dynastie des Xia ¥ , Yu le
Grand (Dayu X & ), est né de la pierre'8!. De méme, a la naissance de son

177 voir [295] Brashier 1995, 217-218.

178 voir, par exemple, [213] Needham & Wang 1959, 636—641.

179 Voir [601] Eliade 1977, 35.

180 Cf [638] Eliade 1949, 188-207.

181 Hyainanzi, « Xiuwuxun », [63] 642.2. Selon certains commentaires, la mére de Yu a
mis au monde le héros aprés avoir vu une étoile filante ; selon les autres, Yu est né a
Shiniu % %& (nom géographique) plutdt que d’une pierre % : voir, ibid., 642.8-643.2.
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fils, Qi 2% (son successeur qui était aussi un sage), sa mére se transforma en
une pierre et, de celle-ci, sortit I’enfant!82,

La terre utérus

Les Chinois croyaient, depuis toujours, en she 4t Génie du sol ou
Esprit tutélaire du territoire. Le mot désignait également I’autel dédié au
Génie du sol. Dans le Liji % 32, on lit ceci :

Sur les autels de la Terre on sacrifiait aux génies tutélaires du territoire
; on y plagait la tablette du principe in [yin F&]. ... Dans le palais
impérial, le grand autel de la Terre devait (étre & découvert), recevoir
la gelée blanche, la rosée, le vent, la pluie, et demeurer exposé aux
émanations du ciel et de la terre. ... Au contraire, lorsqu’une
principauté avait cessé d’exister, I’autel de la Terre était enfermé dans
une construction, afin qu’il ne re¢t plus ni la lumiére ni la chaleur du
ciel. A Pouo [Bo #] (ancienne capitale de la dynastie des In [Yin £%],
Pautel de la Terre, (aprés la chute de la dynastie), n’eut plus qu’une
fenétre au nord, afin qu’il ne regiit de lumiére que du c6té du nord
(séjour du principe in [yin] et de la mort). Les sacrifices offerts aux
autels de la Terre avaient pour but d’honorer I’action bienfaisante de
la Terre comme on honorait I’action des esprits. La terre porte tous les
étres, et le ciel tient les constellations suspendues. Toutes les richesses
viennent de la terre, et le temps, I’ordre des travaux sont réglés par le
ciel. Pour cette raison, on honorait le ciel et on aimait la terre. On
apprenait au peuple a leur rendre de solennelles actions de graces. Les
chefs de famille offraient des sacrifices & la Terre au milieu de la
maison et les princes sur les autels de la Terre ; ils reconnaissaient
ainsi qu’elle est la source de toutes les richesses. ... Pour le sacrifice
a la Terre, les laboureurs fournissaient le millet qui devait étre offert
dans les vases de bois; ils témoignaient par la qu’ils étaient
reconnaissants envers la source de toutes les richesses, et qu’ils
n’oubliaient pas la mére de tous les étres!#3,

On croyait en Chine que la terre était habitée des esprits. Wang
Chong X #%,, au premier si¢cle aprés notre €re, racontait que 1’on interdisait
de déranger ces esprits, par exemple, en creusant la terre!84. De Groot nous
rapporte une vieille croyance qu’il a retrouvée chez les Amoy, selon laquelle
une perturbation de la terre peut causer des dommages fatals chez la mere et
I’enfant porté ou né. Cela témoigne de I’affinité ou de I’analogie que les
Chinois ont éprouvée, hier comme aujourd’hui, entre la terre et I’utérus!8s.

182 Hanshu, « Wudiji », [57] 190.12—15. Voir aussi [351] Granet 1959, 563.
183 13ji, « Jiaotesheng », [79] Couvreur 1950 tr., Tome I, 586—588.
184 Lunheng, juan 24, « Jiripian », [81] 995.9-10. Voir aussi [316] De Groot 1892-1910,

536-537. Dans le Liji, on interdisait déja le renversement de la terre pour certaines
périodes dans I’année : [79] Couvreur 1950tr., 356(13), 369(11), 585(20),

185 [316] De Groot 1892-1910, 538. Sa réflexion sur cette croyance mérite d’étre citée ici :
« The belief in them there bears, as may be the case everywhere in China, the clearest
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La terre nourriciére

Dans I’esprit mythique des Chinois se perpétue I’idée que la terre,
avec son souffle, est nourriciére ; elle est étroitement liée a leur notion de
vie. Plus que mythique, elle nous parait encore actuelle et inconsciente. Un
personnage légendaire, Chiyou # X, et son peuple, que nous allons
rencontrer 4 nouveau plus loin, passaient pour se nourrir de fer et de
pierres!86, Dans certaines ceuvres des Han, on trouve un écho 2 cette idée.
On lit dans le Liji, le Taipingjing et le Chungiu fanlu #% # % %, par
exemple, que le Ciel produit la vie et la Terre la nourrit!8?, Un récit recueilli
dans une collection dont le compilateur vivait durant la premiére moitié¢ du
18"™ siécle — que présente De Groot également au sujet de démonologie
chinoise — raconte au sujet du souffle de la terre et de celui des métaux : au
Yunnan, quand les mineurs sont enterrés par un éboulement, leur corps ne
se corrompt pourtant pas, car les émanations de la terre et du métal les
nourrissent!#8, Cela nous rappelle une scéne de la Terre chinoise, roman de
Pearl Buck, ol la femme paysanne fait cuire dans I’eau, pour nourrir sa
famille affamée aprés une calamité, la terre de leur culture ; cela se passe en
Chine il y a environ un siécle.

La terre croissante

Dans le « Livre des territoires métropolitains » du Shanhaijing
& #& Livre des monts et des mers, se trouve un mythe du déluge chinois ol
I’on parle de la terre croissante, xirang & 3§ .

Les riviéres débordées s’élevérent jusqu’au ciel ; Gun # s’empara
sans autorisation des terres croissantes de I’empereur pour endiguer
ces eaux débordées. Il n’observa pas les ordres de 1’empereur.
L’empereur donna I’ordre & Zhurong #.&: de tuer Gun a Yujiao
# 28 . Du ventre de Gun naquit Yu % . L’empereur ordonna alors &
Yu de terminer la subdivision de la terre afin de fixer les neuf

marks of the influence of the philosophical conception that the soil is the productive
part of the Universe, which, fecundated by the celestial sphere, engenders everything
that has life. In the Cosmos the soil represents perfect stability, and for this propensity it
is able to bring forth vegetation. A natural conclusion is, that if the soil is disturbed, the
repose and growth of the embryo in the womb of women is, by the law of sympathy,
disturbed too ». Voir aussi [546] Stein 1987, 62—66 ; et le chapitre VIL5 de notre étude.

186 Voir infra.

187 Ljji, [79] Couvreur 1950 tr., II, 306. Taipingjing, [107] 658.6. Chungiu fanlu, ch. 19,
[38] 156.12. Voir [588] Yt Ying-shih 1964, 84-85.

188 [316] De Groot 1892-1910, 540. La collection dont reléve ce récit s’intitule le Zibuyu
F R 3%, voir [316] De Groot 1892-1910, 106. Voir aussi [351] Granet 1959, 487.
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provinces!89,

Ce « héros » chinois prométhéen n’est autre, selon le méme texte, que le
petit-fils de ’Empereur Jaune!%0. Sur la xirang, Guo Pu 3t & (276-324),
commentateur versé dans la géomancie, donne 1’éclaircissement suivant :
« La xirang veut dire que la terre croit d’elle-méme toute seule sans limites.
C’est ainsi que, avec elle, on peut empécher I’inondation »!9!. Les
traductions par des sinologues modernes varient : Henri Maspero le rend par
« terres vivantes »192; Marcel Granet, par « Terre magique »!93; Rémi
Mathieu, lui, y voit simplement la terre alluviale!®4. Dans le quatriéme
chapitre, « Traité sur la topographie », du Huainanzi, ce mythe réapparait a
propos du mont Kunlun, en changeant de héros. Yu le Grand, le fils,
succéde a son pére, Gun, dans la méme mission contre le déluge, & I’aide de
la méme matiére (mais en employant un autre plan) : « Yu, lui aussi, se sert
de la terre croissante pour boucher 1’inondation, formant les grandes
montagnes »!195, Ici, la terre croissante est appelée par xitu & t, que John
S. Major rend par expanding earth. Gao You & #% (168-212) le commente
comme suit : « La xitu ne s’épuise pas 4 1’usage ; plus on la creuse, plus il y
en a. C’est pourquoi, avec elle, on bouche I’inondation »19,

La métamorphose souterraine

Au moins depuis que, en Chine ancienne, on s’est aper¢u d’une
association entre des éléments divers dans la terre, cette derniére passait
pour un systéme de métamorphose ou pour un organisme. Cette idée se
constate dans certains textes, datant des premiers Han ou d’avant, et qui
précédent juste ’apparition de I’esprit alchimique (époque des seconds
Han). Selon le Guanzi, on découvre sous la terre certains métaux gréce a
leur minéral associé: 1’or se trouve sous le cinabre, le cuivre, sous la

189 Shanhaijing, ch. 18, [90] 472.5-6. La traduction est de [91] Mathieu 1983 tr., 651. Nous
I’avons légérement modifiée. Voir aussi ibid,, 652-653, la note (2).

190 Shanhaijing, ch. 18, [90] 465.3. [91] Mathieu 1983 tr., 645. Selon le Shiji, juan 2 [94],
49.3—4, il est I"arriére-petit-fils de I'Empereur Jaune.

Ol AT+ KLER XA TREBRKE o »: Shanhaijing, ch. 18 [90]
472.11.

192 [450] Maspero 1924, 66.

193 [351] Granet 1959, 485. [286] Birrell 1997, 237 le traduit par « breathing-soil ».

194 [91] Mathieu 1983 tr., 651.

195 Huainanzi, juan. 4, [63], 133.1-2. Traduction légérement modifiée de [64] Major 1993
tr., 150. Pour la différence entre la méthode de Gun et celle de Yu, voir [351] Granet
1959, 483485 ; [64] Major 1993 tr., 151.

196 « .+ "3l » B B % » &AM B K o »: Huainanzi, juan 4, [63], 133.2.
Voir aussi [64] Major 1993 tr., 151.
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magnétite, etc.!9? Dans le Huainanzi, on expose une théorie de la circulation
(souterraine et atmosphérique) du souffle de la terre produisant . des
substances selon un certain ordre : le souffle de la terre — la pierre — le vif-
argent — le métal — le dragon — la source — les nuages — le tonnerre —
I’éclair — le courant d’eau — la mer!%8, De méme, au cours des siécles,
perdure cette notion du souffle de la terre, souffle qui engendre et transforme
les composants de la terre. Li Shizhen, compilateur de I’'une des plus
grandes pharmacopées chinoises, au seizi¢éme siécle de notre ¢re, aborde en
ces termes la section sur les pierres et les métaux :

La pierre est amande du souffle, os de la terre!%. Dans ses grandes
masses, elle forme rocher et falaise ; dans ses petites particules, elle
forme sable et poussiére. Son essence devient or ou jade. Sa toxicité
devient arsénolite ou acide arsénieux. Quand le souffle se coagule, il
forme cinabre et vitriol bleu. Quand le souffle subit une
transformation, il devient liquide et produit alun et mercure200,

En somme, selon la pensée mythique chinoise, la terre est
« vivante » avec son souffle. Quoique chacun de nos exemples ne concerne
qu’une terre spécifique, non pas la terre entiére, ils nous rendent compte,
dans I’ensemble, de ’expérience et de I’imagination des Chinois concernant
la terre. C’est sans doute 1’essentiel de tout cela qui, en Chine, a inspiré les
premiers alchimistes, ou qui, du moins, était I'un des modéles dans
I’imagination alchimique.

V.2 Cosmogonie et cosmologie

Certains mythes et 1égendes chinois recélent des principes, des idées
directrices et des dimensions cosmogoniques et cosmologiques. Dans ces
mythes et légendes, le thime des métaux sexués yin et yang et des Cingq ou

197 Guanzi, ch. 77, « Dishu », [50] 382.12, 17 et 383.1. Voir aussi [213] Needham & Wang
1959, 674. Les Chinois voyaient non seulement |’association entre le minéral et le métal
mais aussi I’association géo-botanicale. /bid., 675.

198 Voir la citation entiére dans notre chapitre cinq, § 5 Le mercure.

199 Pour les « os » de la Terre-Mére qui étaient des pierres, voir aussi [601] Eliade 1977,
3s.

200 Bencao gangmu, [24], 591a. Voir aussi [213] Needham & Wang 1959, 637. Needham
continue ici 2 montrer la persistance, dans la Chine et dans le monde occidental, de cette
idée que les minéraux et les métaux se transforment I’un en I’autre dans la crodte
terrestre. Selon lui, cette idée aurait encouragé, chez les alchimistes, la croyance que,
avec une méthode appropriée, ils pouvaient réussir & accélérer dans leur officine des
changements analogues.
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Huit pierres révéle qu’ils sont en quelque sorte une forme embryonnaire et
rudimentaire des premiéres recettes alchimiques?0!. Selon un mythe, pour
réparer le ciel incliné au commencement du monde, il fallut que Niiwa 4 45
fonde des pierres de cinq couleurs?%2. Selon un autre, quand Yu le Grand
fondait ses neuf chaudiéres, cinq étaient mises en correspondance avec le
Yang et quatre avec le Yin203. On s’est servi, raconte une légende, du fiel
d’un couple de li¢vres, blanc et jaune (méle et femelle 7204), pour fabriquer
une paire d’épées, male et femelle. Une épée n’était précieuse que si les
Cinq couleurs composantes se compensaient parfaitement et si le cuivre et
I’étain (peut-étre Yang et Yin) formaient un ensemble indissoluble2%5, Enfin,
selon une autre légende, Pingyi /% 38 (ou /% %), devenant le Comte du
Fleuve, obtint I’'immortalité en se jetant a ’eau chargé de Huit Pierres2%. On
pourrait multiplier les exemples207,

Un rapprochement proposé par Fabrizio Pregadio entre un théme
mythique et une conception alchimique mérite, néanmoins, d’étre présenté
ici pour illustrer la contribution du mythe en tant que modéle de la formation
des recettes alchimiques2%. Selon lui, un processus cosmogonique en sept
phases peut expliquer le nom du liuyini 55 — & « Lut de Six et Un » (voir
R1), dont souvent les alchimistes font usage afin de fermer hermétiquement
les creusets.

201 Ces idées cosmologiques, celle des Cing Agents du moins, datent de 1’époque des Zhou.

202 Huainanzi, juan 1, [63] 22.2 ; juan 3, [63] 80.10-12 ; juan 6, [63] 207.6. [351] Granet
1959, 485.

203 Shiyiji, juan 2 [100] 1.27. [351] Granet 1959, 496.

204 Shiyiji, juan 10 [100] 6.5-9. [351] Granet 1959, 496. Selon le texte du Shyiji, les lidvres
sont blanc et jaune, et non pas male et femelle comme I’interpréte Granet. Celui-ci le
fait, nous semble-t-il, d’aprés ce qui est dit du sexe des épées et(ou) d’aprés une autre
histoire racontée plus haut. Selon cette derniére, il existe dans une montagne un animal
ressemblant & un lievre dont les poils sont jaunes comme I’or. Cet animal se nourrit de
pierre rouge ainsi que de fer et de cuivre. Sa vésicule biliaire et ses reins sont tous
comme le fer. Sa femelle est de couleur blanche comme I’argent. Par ailleurs, dans le
seiziéme des Chapitres Intérieurs, le jaune et le blanc désignent chacun I’or et I’argent.
Alors une question se pose : le jaune et le blanc, 1’or et I’argent, ont-ils, dans les recettes
présentées dans les Chapires Intérieurs, un sens sexuel ?

205 Yuejueshu, juan 13, [123] 42.17-19. [351] Granet 1959, 499,

206 [351] Granet 1959, 471, note. Selon le Commentaire du Zhuangzi de Sima Biao
3] & /% (des Jin) cité dans le Jingdian shiwen #& 32 %% 3, juan 26 (Zhuangzi yinyi
3 F # %, shang), [69], 21a.3-5, cette légende provient d’un certain Qinglingzhuan
7 # 1% . Pour les versions différentes de la légende du Comte du Fleuve, voir [90]
Yuan Ke 1980 ed., 316-318.

207 En ce qui concerne le sens des nombres, voir le chapitre VII. Isabelle Robinet propose
de voir dans ces combinaisons de Yin et Yang, de Cing couleurs et de Huit pierres le
désir de constituer une totalité (entretien privé).

208 [220] Pregadio 1991a, 596-600. Voir aussi [221] Pregadio 1995a, 141-143.

63



La fermeture hermétique des creusets est cruciale pour la réussite de
la recette : une fissure fine comme un cheveu peut anéantir 1’ceuvre (voir
R3). Car, I’intérieur des creusets doit constituer un « monde & part » total. Il
doit représenter le Chaos primordial créatif, dans lequel les ingrédients
seront rapportés a leur condition de materia prima?%. L’appellation du « Lut
de Six et Un » révéle cette signification cosmogonique de la fermeture. Le
nombre sept représente les sept phases que I’on attribue souvent & la
cosmogonie, au travers desquelles 'univers se développe ou remonte en
sens inverse pour regagner son origine la plus obscure?!0. Le processus
rétrogradant de la cosmogonie signifie le retour a 1’origine. Car il est
question de la nature originelle et de la vie primordiale & retrouver. A
I’inverse, 1’éloignement de cet état primordial équivaut a la perte de la
vitalité originaire. Une anecdote mythique du Zhuangzi vient appuyer cette
idée. Les phases de transmutation de 1’Origine aux Dix mille choses qui
correspondent au processus de différenciation sont décrites comme sept
ouvertures pratiquées dans le corps du Souverain Hundun # j##,, ou dans le
Chaos primordial, provoquant sa mort.

Le souverain de la mer du Sud s’appelait Shu {& (bref, rapide) ; le
souverain de la mer du Nord s’appelait Hu % (soudain, étourdi) ; le
souverain du Centre s’appelait Hundun (chaos, indistinction). Un jour,
Shu et Hu s’étaient rencontrés au pays de Hundun qui les avait traités
avec beaucoup de bienveillance. Shu et Hu voulurent récompenser son
bon accueil et se dirent : « L’homme a sept orifices pour voir, écouter,
manger, respirer. Hundun n’en a aucun. Nous allons lui en percer. »
S’étant mis & I’ceuvre, ils lui firent un orifice par jour. Au septitme
jour Hundun mourut2!1,

Fermer le(s) creuset(s) avec le Lut de Six et Un correspond donc
symboliquement 4 remédier a ce processus mortel et & mener les ingrédients
a leur état originel, chaotique et exempt de la temporalité?!2,

209 [220] Pregadio 1991a, 599.

210 pregadio présente les sept propositions problématiques du Zhuangzi, ch. 2, « Qiwulun »,
[130] 19.2—4, comme une cosmogonie. Cependant, les opinions sont diverses selon les
commentateurs, qu’ils soient anciens ou modernes. Voir [432] Le Blanc 1987. Pregadio
fonde son interprétation sur celui du deuxidme chapitre du Huainanzi, juan 2,
« Chuzhenxun », [63], 44-45. Voir [220] Pregadio 1991a, 597-598 et [221] Pregadio
1995a, 141-142.

211 Zhyangzi, ch. 7, « Yingdiwangy, [130] 75.11-15. Nous avons modifié légérement la
traduction de [131] Liou Kia-hway 1969 tr., 79.

212 Concernant le Lut de Six et Un, [261] Yamada Keiji 1997, 282, propose une
interprétation de 1’usage de la coquille d’huitre méle. Voir aussi notre chapitre VI.
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V.3 Les pouvoirs magico-religieux

Absorber I’Elixir est censé procurer a I’alchimiste certains pouvoirs
magiques et surnaturels, par exemple :

faire venir les esprits et les Immortels ;

s’élever dans le ciel, voler ;

éviter les mauvais esprits, les armes et les malheurs ;

guérir les maladies ;

recouvrer la jeunesse, porter I’enfant (chez les vieilles personnes)?13.

Or, ces prodiges ne sont aucunement inventés par I’alchimie. Rappelons,
tout d’abord, en deux mots, que le taoisme religieux transmet, du moins
depuis les Han, une tradition de pensée attachée a la notion du pouvoir
céleste sur le monde spirituel. Les termes comme fis ¥, signe ou talisman, et
lingbao & %, «joyau sacré », qui représentent le mandat, la créance du
Ciel, ou le contrat, I’alliance avec le Ciel dont [’homme (ou le groupe) élu
posséde la moitié, font partie des mots clés indispensables pour comprendre
le taoisme d’hier et d’aujourd’hui?4. Les pouvoirs extraordinaires de
I’alchimie que nous avons énumérés plus haut participent de cet aspect
général du taoisme. Nous allons voir que ces pouvoirs de I’alchimie
descendent de la conception de la force vitale et de celle de la vertu magique
de la Chine archaique et mythique.

Dans la lignée de toute tradition religieuse, on rencontre a un
moment donné, en remontant dans le temps, des maitres surnaturels, puis, &
un moment plus reculé, des dieux. Il en va de méme dans la tradition des
alchimistes : les recettes sont d’abord révélées par la divinité, ensuite elles
sont transmises par des maitres légendaires, puis par des maitres dignes de
I’étre mais humains. Les pouvoirs extraordinaires recherchés par
’alchimiste ont aussi pour origine ceux des anciens sages, souverains et
héros civilisateurs, puis, pour origine plus lointaine, la puissance divine du
soleil, ce dernier étant une épiphanie de la force vitale cosmique. Nous
allons ici parcourir cette évolution qui relie la notion d’efficacité de I’Elixir
alchimique & la notion ancienne de force vitale et de pouvoirs
extraordinaires.

213 Voir I’annexe.

214 A ce sujet, voir, entre autres, [394] Kaltenmark 1960 ; [545] Stein 1979 ; [522] Seidel
1983.
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Ces pouvoirs surnaturels et bonheurs suprémes des alchimistes font
partie, pour ainsi dire, des « lieux communs » des Chinois. Stéréotypés, ils
expriment chez les Chinois depuis toujours le désir de la vitalité et
’attachement a la vie éternelle?!5. En fin de compte, ils sont originairement
associés les uns aux autres, comme nous allons le voir. Nous voulons ici
montrer que les pouvoirs magico-religieux des anciens, relevant de la force
vitale, sont & nouveau recherchés par 1’adepte ayant absorbé les Elixirs pour
devenir Immortel grace a I’alchimie. Cette derniére, nouveau moyen de
devenir Immortel divin, n’a pas modifié les images originaires du divin et
des sages. Elle s’appuie, s’agissant en particulier des effets visés, sur un
fond de croyances dont |’origine remonte trés loin.

Les prodiges ont pour modeéle ceux qui étaient accomplis par des
étres extraordinaires imaginés autrefois et qui incarnaient la force vitale.
Parmi eux peuvent étre cités les anciens héros souverains et les sages2!6.
Nous allons donc examiner ces modéles — ces étres prodigieux et les
pouvoirs dont ils disposaient, et montrer que leur vertu résidait dans la force
vitale qu’ils possédaient. Pour commencer nous allons tout d’abord montrer,
d’une part, le lien entre le héros souverain et le forgeron, ce dernier étant
considéré comme I’ancétre des alchimistes, et d’autre part, la similitude
entre les prodiges dont témoignaient les anciens et ceux que I’alchimiste
croyait pouvoir obtenir avec I’absorption de I’Elixir, par exemple: la
rencontre avec le divin. C’est aprés cette démonstration préalable que nous
entamerons le sujet de la force vitale2!?,

215 [588] Y Ying-shih 1964, 81. Selon lui, le souci de la vie qui occupait une place
prédominante dans I’esprit des Chinois anciens peut remonter a la plus haute Antiquité.

216 [525] Seidel 1992, 16 : « Dans la pensée chinoise qui ne congoit pas de séparation entre
corps et ame, entre force vitale et spiritualité, la vieillesse est par elle-méme une preuve
de sainteté. Ceux qui savent « nourrir leur longévité » — et leur dge en est la preuve —
sont par 1a méme des saints. La vertu des vieux saints n’est ni une vertu morale ni une
pure sagesse spirituelle, mais elle est & la fois une force vitale et une mystique. Les
vieux saints polarisent la force vitale et la font rayonner ».

217 Nous ne parlons pas de la premiére conception de I'Immortel Divin. Mythes, légendes
et cultes des Immortels et de leurs paradis existent, dans 1’état actuel de nos
connaissances, depuis I’époque des Royaumes Combattants. Nous en avons débattu
dans le chapitre précédent. II est délicat d’en parler pour les périodes antérieures. De
plus, a propos des prodiges attendus par les alchimistes, il ne s’agit pas seulement d’étre
ailé, caractéristique de ’Immortel dans les premiéres images des Han. D’ailleurs, dans
les recettes alchimiques présentées par Ge Hong, on ne trouve en aucun cas mentionné
le développement des ailes parmi les prodiges qu’il énumére. (Cela prouve qu’étre ailé
ne constitue plus un attribut essentiel et indispensable pour I'Immortel. Voir notre
chapitre VI). Dans certain cas (R11), 'Immortel n’a pas forcément besoin d’ailes :
buyong yuyi 7~ R 1 &, pour s’élever (C.I 4/75.14-15). Il nous faudra donc chercher
I’origine de ces prodiges dans un contexte plus général, notamment dans I’évolution de
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Les idées concernant les pouvoirs surnaturels que nous avons
énumérés plus haut ont évolué. On peut distinguer deux époques ou les
images de I’homme idéal ont émergé et ou les prodiges attendus se sont
profilés et cristallisés : au début de cette civilisation et a I’époque des
Royaumes Combattants. Le désir de vie et d’éternité était alors, nous
semble-t-il, le plus éprouvé : raison pour laquelle I’imaginaire relevant du
« surhomme » pouvait étre particuliérement actif. Les mythes et légendes
qui racontent le temps le plus reculé — par exemple celui de I’Empereur
Jaune, qui aurait régné sur le monde chinois quelques générations avant Yu
le Grand, autrement dit & I’aube de I’4ge du bronze — sont recueillis et

4% sigcle avant notre ére et les environs de

conservés par écrit entre le
notre ére, ce qui correspond au début de 1’dge du fer2!3. Les sources qui nous
sont parvenues datent principalement de cette époque-la. C’est le moment
ou mythes et légendes ont pris forme?!?. Ces deux époques correspondent,
I’une, au début de la civilisation chinoise et [’autre, aux Royaumes
Combattants. Les sources ont été ensuite reprises par des ouvrages plus
tardifs qui tentent de les rationaliser ou de les développer davantage. De
méme, beaucoup d’idées que Ge Hong expose dans son ouvrage peuvent

dater de 1’époque des Royaumes Combattants et aprés.

IV.3.1 Héros souverains et forgerons

Les mythes reflétent donc la mentalité de I’Age des métaux, surtout
celui du fer. Ce demier, dit Eliade, « a engendré un trés grand nombre de
rites, de mythes et de symboles qui n’ont pas été sans retentir sur I’histoire
spirituelle de I’humanité »220, Nous allons ici avoir affaire aux mineurs,
fondeurs et forgerons. « Le forgeron est avant tout un travailleur du fer,
continue Eliade, et sa condition de nomade — car il se déplace
continuellement a la recherche du métal brut et des commandes — le met en

I'idée de force vitale, élément essentiel dans les premiéres préoccupations de Chinois
anciens comme les alchimistes.

218 Le fer se répand en Chine pendant la période des Royaumes Combattants (400-221
A.C.) ; en méme temps, le bronze se multiplie et se sécularise. Voir [342] Geslan-Girard
1994a, 74-81 ; [250] Thote 1994, 140-141 ; [341] Gernet 1972, 42-60.

219 Cest aussi depuis I'époque des Royaumes Combattants que commencent & apparaitre
en nombre des documents relatifs aux sciences et techniques, par exemple : certains
chapitres du Mozi et ceux du Liishi chungiu, le Zhoubi suanjing, « Kaogongji » du
Zhouli, et des textes médicaux de Mawangdui, etc.

220 [601] Eliade 1977, 19.
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contact avec des populations différentes. Le forgeron est le principal agent
de diffusion des mythologies, des rites et des mystéres métallurgiques »221.

A co6té de ce role de conteur des mythes et légendes, et de
transmetteur d’une culture religieuse, fondeur et forgeron en avaient, a
I’égard de leur héritier alchimiste, un autre qui participait du prestige de leur
métier : la fonte des objets prodigieux comme fourneau, tripode, miroir,
épée, etc. « Le fourneau alchimique est I’héritier de la forge antique »222. La
connaissance secréte des forgerons et leurs pouvoirs prodigieux rendirent
ces hommes fondateurs du monde humain, et maitres du monde des
esprits?23, Plus tard, ce modéle de forgeron est repris et interprété & nouveau
par les alchimistes taoistes224,

Présentons succinctement quelques thémes qui illustrent la relation
étroite entre le pouvoir mystique et I’industrie des mines et forges dans le
monde mythique et légendaire chinois.

L’Empereur Jaune fondit neuf tripodes, ou neuf chaudiéres. Puis, il
s’éleva au ciel, monté sur un dragon. Chiyou 4 X., nous I’avons déja
vu plus haut, un rival ou un ministre de I’Empereur Jaune?23, était d’un

221 [601] Eliade 1977, 19.

222 78] Kaltenmark 1987 tr., 18.

223 [340] Gernet 1992, 4045 : « Il est probable que les fondateurs des premiéres villes de
I’age du Bronze aient été les chefs de confréries de fondeurs, ... ». Le noyau de la ville,
« cité-palais », était le centre religieux et militaire. Dans plus d’une société antique,
chamanes et forgerons dominaient grice aux pouvoirs spirituels ou magiques. [351]
Granet 1959, 503 écrivait : « Toutes les dynasties débutent par un dévouement. Ce
dévouement est analogue a celui des fondeurs ou des forgerons. Yu le Grand, qui fonda
la premiére lignée royale, est aussi le forgeron des Talismans royaux. Les Chefs ne
seraient-ils pas des forgerons et des fondeurs, qui, en coopérant aux noces mystérieuses
des métaux, ont acquis le commandement des hommes et de la Nature, le pouvoir de
féconder le Monde et d’en entretenir la santé ? ». La légende fait de Yu le grand le
fondateur de la dynastie Xia (circa 2000-1500 A.C. ou traditionnellement 22071766,
dont I’existence en tant que telle reste parfois discutée). Est-ce que c’est lui qui a
commencé le bronze en Chine ? Selon I’archéologie moderne, en revanche, I’art du
bronze était encore rudimentaire au début de la dynastie des Shang (circa 1600-1100
environ et traditionnellement 1765—1122) et sa perfection ne se constate qu’a la fin de la
dynastie, aux derniers siécles du deuxi¢me millénaire A.C. En tous cas, le bronze devait
longtemps coexister avec la pierre polie et le passage de I’'un & I’autre devait se faire de
fagon trés progressive. Voir [342] Geslan-Girard 1994a et [340] Gernet 1992, 25-30)
Par ailleurs, les documents les plus anciens concernant cette légende datent des derniers
sigcles des Zhou et méme des Qin. Voir [530] Shaughnessy 1993, 378.

224 1] est ici question de la tradition alchimique. Pour une plus grande vision sur les origines
du taofsme, voir par exemple, [506] Robinet 1991, 42-45.

225 [351] Granet 1959, 350-352. D’aprés un chapitre de Guanzi, ch. 77, « Dishu », [50]
382.10-14, ou est fait le recensement des montagnes a cuivre et des montagnes a fer, ce
fut I’Empereur Jaune qui chargea Chiyou de fabriquer des armes de cuivre et des armes
de fer. Aussi [351] Granet 1959, 492, note 5.
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clan de forgerons??6, L’Empereur Jaune combattit Chiyou au Mont
Kunwu % & dont la cime abondait en cuivre rouge??’. L’invention
des armes est tantdt attribuée a I’Empereur Jaune et tant6t & Chiyou?228.

Kui #, maitre de musique et de danse nommé par Shun %}, a qui
succéde Yu le Grand, était, présume Granet, aussi maitre de forge229.

226 e Shuyiji, shang, [104] 1.21-24 raconte : « les soixante-douze fréres (ou confréres ?)
de Chiyou — chef des aborigénes Miao # que vainquit Xuanyuan $f #, le futur
Empereur Jaune — avaient des tétes de cuivre et des fronts de fer ; ils mangeaient du fer
et des pierres, 4 A M 3 » £ 4, 5. [...] Dans la province de ¥ — la région qui,
alors, occupait le sud de Pékin actuel, I’estuaire du Fleuve Jaune se jetant dans le golfe
du Bohai # # — ol I’on croit dans le dieu Chiyou, quand on creuse la terre et que I’on
trouve des crénes qui semblent étre en cuivre et en fer, ce sont les os de Chiyou ».

Selon le Shiyiji, juan 1, [100], 8.19, c’est le peuple du pays Xiaoyang # %, a
vingt mille /i ouest de la province Ji, qui pouvait mastiquer du fer et des pierres
EH .

Zhang Shoujie & < #7 , dans son commentaire du Shiji, juan 1 [94] 4.9, c’est-a-
dire le Zhengyi it %, (dont la préface date de 737), glose sur Chiyou en citant le Longyu
Hetu 4% & 37 B (in Guweishu + # &, juan 34 [54] 11b.6-7). Selon ce dernier, les
fréres de Chiyou sont quatre-vingt-un, ils ont tous des corps d’animaux parlant la langue
humaine, des tétes de cuivre et des fronts de fer, et ils mangent du sable,
FMAHY > BT

Aussi voir [351] Granet 1959, 354 et 530.

Chiyou est ainsi lié tant6t a I’est, tantdt 3 ’ouest. D’une part, il est le génie d’un
Orient. De I’autre, Sanmiao, peuple (ou descendants) de Chiyou, habitent le massif du
Mont des Pierres Entassées (fishi zhishan #f % Z Ly ). Or, Jishishan #f & i se
trouvait a ’occident extréme du monde chinois, a I’origine du Fleuve Jaune, a la partie
qui est du Qinghai actuel. Voir infra.

227 Shanhaijing, ch. 5, [90] 122.13. A propos de Kunwu, voir [351] Granet 1959, 492493 :
« quand Goujian é) 3%, roi de Yue #, se fit fondre huit épées merveilleuses, avant de
recueillir le métal, il sacrifia des beeufs et des chevaux blancs au génie de Kunwu.
Kunwu est aussi un nom d’épée ».

228 [351] Granet 1959, 492. Longyu Hetu, in Guweishu, juan 34, [54] 11b.6-7 ; Guanzi, ch.
77, « Dishu », [50] 382.10-16 ; Shizi, juan xia, [102] Sun xingyan ed., 36.12. — Cet
aspect qui est associé au rapport existant entre I’Empereur Jaune et Chiyou ressemble 4
celui d’entre Yu le Grand et Fangfeng, que nous aborderons plus loin.

229 La théorie de Granet ([351] Granet 1959, 505-515) s’appuie sur 1’association des
aspects qui se constate dans un certain nombre d’histoires et qui tourne aussi autour de
Kui : la chaudiére, le tambour # (ce caractére signifie aussi activer le soufflet de forge),
le tonnerre, le hibou, le dragon et I’éclat du corps. Son fils, le Glouton, figure sur les
Chaudrons des Xia. L’Empereur Jaune fondit une chaudiére, aprés quoi il s’éleva au
Ciel, monté sur un Dragon. Yu le Grand qui fondit des chaudiéres fut aidé par des
Dragons et par le Tonnerre. Kui était compagnon de Yu le Grand. — Kui est aussi le
nom d’un animal. L’Empereur Jaune se fit un tambour avec la peau de Kui, un animal
qui se trouvait dans la Mer de I’Orient. Cet animal a 1’aspect d’un beeuf, son corps est
vert, et il n’a point de cornes. Quand il entre dans I’eau ou qu’il en sort, il faut qu’il
vente ou qu’il pleuve. Le bruit qu’il fait est semblable au Tonnerre. — L’éclat de Kui
était semblable a celui de la Lune ou du Soleil, I’éclat de sa femme était tel qu’elle
pouvait servir de miroir, etc.

La curieuse association entre le métal (ou le bronze) et le tonnerre parait, d’aprés
ce que nous montre Granet dans ses Danses et légendes ... (ibid.) avoir trait au point
commun qui est le bruit : celui du feu de la forge et celui du tonnerre. D’un autre c6té,
selon un rapport du folklore d’aujourd’hui, les gens du Midi chinois ont gardé une
croyance populaire intéressante & ce propos. « Le bronze noir des Annamites est
semblable au /i cong théng & />4A des Cantonais. C’est en effet une croyance trés
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Yu le Grand consacra des années a 1’aménagement des eaux. Ses
travaux sur le Fleuve lui valurent le trone. Dans ces travaux, il était
aussi le perceur des montagnes. Il fut un mineur qui assainit la terre230,
C’est a lui que I’on attribue la gloire d’avoir accompli cette grande
ceuvre : la fonte des Neuf Chaudrons des Xia23!.

Le Glouton, qui figure sur les Chaudrons des Xia avec ses yeux sous
les aisselles, avait pour nom le Hibou aux cris féroces. Glouton était le
sobriquet des Trois Miao (Sanmiao = # ). Ceux-ci, que Yu le Grand
ramena au devoir par la danse, habitaient sur le Mont Trois Wei
(Sanweishan = & .4) ou ’on voyait un oiseau, corps triple et téte
unique, qui avait 1’aspect d’un grand rapace et se nommait Hibou. Les
Trois Miao, bannis, allérent résider tout prés du Mont des Pierres
Entassées (Jishishan #f & iy )232, béti et creusé par Yu, et devinrent
les ancétres d’un peuple de forgerons233,

Yu le Grand, aidé par les Dragons qui descendirent du Ciel, abattit au
Mont Guiji € #&234, Fangfeng % B, et ses génies du Midi, armés
d’épée, et I’y immola. Au sommet de cette montagne abondaient
métal, jade et belles pierres?3.

Les mines et les forges étaient ainsi recherchées par ceux qui
voulaient étre reconnus souverains?3. On peut continuer a multiplier les
exemples. L’étude de Granet sur les mythes et les légendes réussit & nous
donner cette impression: I’association assez pertinente entre des
événements récurrents (fondation d’une dynastie, lutte pour 1’hégémonie,
exploration du pays, etc.) et des aspects symboliques attachés aux fondeurs
et forgerons (pouvoir et puissance redoutable, forge, feu, travail des métaux)
se confirme a travers la tradition. Autrement dit, la civilisation de la
métallurgie s’impose durant des siécles, sa mémoire se transmet, son mod¢le
d’interprétation se cristallise. Granet dit aussi dans sa conclusion: « Un
symbole dont on change la signification reste, dans son fond, lui-méme. .

répandue chez les Chinois des provinces méridionales qu’il existe une variété de bronze
plus précieuse que ’or. Cette matiére aurait la propriété d’écarter la foudre. On raconte
qu’il était d’usage autrefois d’en placer un lingot au faite des édifices pour les protéger
des coups du dieu du tonnerre § 4 ; d’od le nom de ce métal, /iti cong thong, bronze
du tonnerre ». Voir [483] Przyluski 1914, 1, note.

230 [351] Granet 1959, 483-496.

231 [351] Granet 1959, 489.

232 Voir supra.

233 [351] Granet 1959, 515. Voir supra.

234 Une montagne du Zhejiang , et d’un ancien district qui comprenait le Zhejiang, le sud
du Jiangsu et le nord du Fujian.

235 [351] Granet 1959, 492, note 4, et 504. Shanhaijing, ch. 1, [90] 12.11. Voir également
[351] Granet 1959, 142 (note 2) et 488, concernant Feilian % & .

236 [351] Granet 1959, 592.
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Le symbole, d’autre part, n’est utilisé que lorsque des associations d’idées
impératives I’imposent & 1’esprit ».

On sait que, dans la Chine antique, wu-chamanes, devins et
astrologues ont joué un role prépondérant et que leur tradition a perduré
dans toute I’histoire de la Chine. Or, ils étaient plut6t sujets des suzerains.
— Fondeurs et forgerons, nous semble-t-il, n’y ont pas moins contribué, ni
n’ont transmis aux esprits chinois des conséquences et des mémoires moins
éphéméres. La fonte des chaudiéres ou des fourneaux et 1’apprivoisement
des métaux (ou des génies des métaux) permettaient d’acquérir un pouvoir
prodigieux. Chez les alchimistes, ils sont remplacés par la production d’un
Elixir qui leur permettra de devenir Immortel237,

IV.3.2 La rencontre avec le divin

Ce changement de méthode pour obtenir un pouvoir divin n’a pas pu
pour autant radicalement altérer, des forgerons aux alchimistes, I’expérience
que, les uns et les autres, pouvaient vivre dans leur ceuvre. Il est possible de
dire que I’alchimiste éprouve le méme accomplissement que les souverains
antiques dont le mandat venait du Ciel. Les chaudi¢res de I'Empereur Jaune
et celles de Yu le Grand étaient signes du mandat céleste conférant un
pouvoir saint. Pareillement, I’Elixir était censé doter 1’alchimiste d’un
pouvoir tant sur le monde naturel que sur le monde invisible. Sa bonne
réussite correspondait 4 un phénoméne de bon augure : elle passait pour la
réponse du Ciel. Le titre d’un Elixir shenfu # #, « Talisman divin»,
illustre cet aspect.

L’arrivée des divinités et des étres merveilleux constitue I'un des
thémes classiques de la consécration du trone par le Ciel?33, De méme

237 [78] Kaltenmark 1987 tr., 18.

238 | es légendes veulent que les étres merveilleux se présentent & un chef digne du pouvoir.
Le duc Huan de Qi, raconte-t-on dans le Zhuangzi, vit un esprit dans la lande. Ensuite, il
tomba malade et un gentilhomme de Qi nommé Huangzi-gao’ao vint le voir et lui apprit
que c’était I’esprit Serpentement : « Il est gros, dit Huangzi, comme le moyeu d’un char,
long comme un timon, vétu de violet et coiffé de rouge. Il a horreur d’entendre le
roulement du char en tonnerre, quand il P’entend, il se redresse en se bouchant les
oreilles. Qui le voit sera bientt hégémon ». Zhuangzi, ch.19, [130] 126.4-5; [131]
Liou Kia-hway 1969 tr., 154—155. Cf. [351] Granet 1959, 102, et note n° 3 et n° 4.

Il y a une autre anecdote légendaire qui montre la parenté entre les génies et les
feudataires. Yu le Grand, fondateur de la dynastie Xia, circula dans I’Empire : c’était
’une des inspections du Souverain du monde sur ses fiefs. Elle se termina par une
assemblée ol il convoqua les princes sur le mont Guiji € # (une montagne du
Zhejiang). Un feudataire, Fangfeng B> B, arriva en retard. Yu le tua et I'immola.
Fangfeng était un héros du peuple du pays du Midi. C’était un géant dont un seul os
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qu’autour d’un seigneur vertueux s’assemblent des lettrés-conseillers de
valeur, ou que dans I’alliance féodale se réunissent des princes et des génies,
de méme, selon I’alchimiste, on regoit, par suite de I’absorption des Elixirs,
la visite des étres divins, les shen. Entre autres, celle des Filles de jade, qui
viennent le servir, est la plus fréquente. Se présentent également les
Immortels, les Hommes de jade, les Enfants de jade, les « Ministres des
monts », les « Officiers des marais », les « Génies du sol et des céréales », le
« Comte du vent », le « Maitre de la pluie », etc. Il arrive aussi que le Grand
Un lui-méme accueille ’alchimiste avec le Char de nuage et le Dragon
cheval (voir R6). Ainsi, réussir a composer des Elixirs signifie qu’un maitre
est consacré par le Ciel.

Apres avoir ainsi constaté 1’affinité — parenté et ressemblance —
qui existe entre les étres recherchés par I’alchimiste et par les premiers sages
et souverains, il s’agit maintenant de débattre de I’évolution des idées qui
associent la force vitale aux pouvoirs extraordinaires (et aux étres divins) :
les deux sont liés, autant que le sont I’immortalité et 1’Immortel.
Commengons par le soleil et les étres qui étaient censés dispenser la force
vitale. La force vitale participait du mystére de ’univers. Elle était, nous le
verrons, ’essentiel de ce que I’on appelait la vertu, dont les souverains et les
sages du temps mythiques et légendaires, étaient censés disposer. Pour
’alchimiste, c’est aussi elle qu’un Elixir renfermait. Nous allons voir qu’il y

aurait suffi pour charger un char. On raconte qu’un de ses os fut retrouvé a Guiji au
cours de fouilles faites en 494 av. J.-C., lorsque les Wu expédiérent le pays de Yue. En
ce temps-l4 vivait Confucius. Un envoyé vint tout exprés de Yue prendre des
informations auprés du Maitre. Pourquoi I’os trouvé était-il si grand? Confucius
identifia la trouvaille : ¢’était un os de Fangfeng. Le Maitre ajouta que Fangfeng avait
été exécuté pour étre arrivé en retard 4 une assemblée ol Yu le grand « avait fait venir
tous les génies & # 4% ». L’envoyé de Yue demanda qui sont les sken. Confucius le lui
expliqua en ces termes : « LMNZFRLAELERT HXFEWS
ABENE () o »:«’Efficace (4 ) des Monts et des Fleuves suffit & régler
le Monde : leurs gardiens sont les shen 4§, les génies. Les [gardiens des] Dieux du Sol
et des Moissons 748 sont les seigneurs 2~ 1& ». Shiji, juan 47, « Kongzi shijia », [94]
1912-1913 ; [351] Granet 1959, 149 et 345-346. Les gardiens des Monts et des Fleuves
sont ceux qui président aux rites sacrificiels rendus aux [génies des] Monts et aux
Fleuves, c’est-a-dire qu’ils sont les feudataires des régions.

Le shen est souvent subalterne. En outre, une allusion & un rapprochement (ou a
une confusion) entre les génies et les vassaux apparait dans la comparaison, faite par
Granet, des textes qui rapportent encore une fois la méme anecdote de Yu et de
Fangfeng. Les textes sont tirés du Bowuzhi, d’un coté, et du Guditu cité par les
glossateurs du Shanhaijing et des Annales, de I’autre cté. Afin de ne pas alourdir notre
exposé, nous ne reproduirons pas cette comparaison, mais elle permet de conclure que
par rapport 4 un feudataire, les vassaux pouvaient étre appelés shen, génies, appellation
également employée pour désigner les feudataires par rapport au Fils du Ciel. Cf. [351]
Granet 1959, 343-345.
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a un rapport symbolique entre le soleil qui passait pour la source de vie, et
certains caractéres que 1’on attribuait aux étres divins, esprits ancestraux,
souverains et sages. Nous verrons aussi plus loin que I’alchimiste
« rayonne », aprés avoir absorbé I’Elixir.

IV.3.3 Le soleil divin

Le soleil est profondément lié au symbolisme de la force vitale et de
I’immortalité?3°. Nous le verrons tout au long de notre travail. Rappelons,
pour commencer, une légende bien connue. Au temps de Yao £ , selon la
légende, les Dix Soleils, sortis ensemble, brilérent les céréales et les
moissons. Sur ’ordre de Yao, Yi # I’Archer tira sur les Dix Soleils (ou Dix
Corbeaux solaires) pour n’en laisser qu’un. Il a obtenu de Xiwangmu
% I &, la Reine Mére de 1’Ouest, une drogue d’immortalité. Son épouse
Heng’e 48 4% s’en empara et s’enfuit dans la lune dont elle devint yuejing
A #%, Desprit240,

Etant considéré comme la source de la vie, le soleil (avec la lune)
faisait souvent 1’objet d’un culte dans de nombreuses sociétés antiques : le
temps, le changement des saisons, la production et la vie méme leur
semblaient en dépendre. Dans la Chine antique, cette force naturelle se
trouve a la source méme de la conception originelle de la verru. Le symbole
de I’ceil illustre cette relation.

Le soleil (ou la divinité du soleil) était souvent symbolisé par I’ ceil.
Ce symbolisme se constate de maniére continue dans I’art antique de la
Chine. Suivant un certain nombre de sinologues, de multiples images ou
motifs traduisent le soleil et représentent la force vitale et le pouvoir divin.
Par exemple, I’image du soleil et de la lune portée par deux oiseaux, dans la
culture Hemudu T %8 & (-5 000 a -3 300, plaine de Ningshao, cote centre
sud de la Chine, riziculture), se transmet en se transformant, dans la culture
Liangzhu g # (-3 800 a -2000, méme zone) en I’'image que I’on interpréte
par un étre divin tenant dans les mains un ceil de soleil et un ceil de lune?4!.
Le motif se répercute sur les autres cultures longshanoides ¢ 1l (-2 600 a -
2000, cours moyen et inférieur du Fleuve Jaune), et contribue a la formation

239 Voir I'introduction du [78] Kaltenmark 1987 tr., pour la relation entre le soleil, la région
de I’est de la Chine et I'immortalité.

240 yoir [351] Granet 1959, 376-381.

241 En revanche, Jessica Rawson en donne une interprétation plus réservée en y voyant une
figure ressemblante 4 'homme et  un monstre : [487] Rawson 1996 ed., 52.
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du masque célébre de raotie 3 % des Shang. Le dieu supréme de la culture
Liangzhu avait, dit-on, d’ailleurs, les yeux rayonnants de soleil ; il était dieu
de la lumiére et de la chaleur estivales, qui apportaient au Fleuve Bleu
inférieur la récolte de riz242,

Or, 'eeil (la vue et la lumiére) qui est symbole du soleil et de la
source de la vie fait également partie de la représentation de la vertu,
désignée par le caractére de & . Dans les Jiaguwen F -5 3¢ Inscriptions sur
I’écaille de tortue, la premiére forme de ce caractére est composée de 4 et
de # . Ce dernier graphéme, quant 4 lui, est constitué de la graphie mu H
figurant I’ceil et de un ou deux traits. A cela s’est ultérieurement ajouté le
xin «, le ceeur?43, Selon une interprétation, le caractére de aurait désigné la
sympathie, ou une rencontre spirituelle, entre le chef d’une communauté (un
clan ou une famille) et I’esprit de ses ancétres2#. C’est en ce dernier que le
chef cherchait la vertu.

IV.3.4 L’esprit ancestral

On attribuait en effet la vertu (de 4% ) aux étres divins, aux esprits
ancestraux et aux sages. Elle impliquait surtout la force vitale, reproductive,
dispensée aux groupes de descendance par des esprits ancestraux243.

Sous les Yin, le roi ou son remplacant rendait les sacrifices a ses
ancétres patrilinéaires et royaux24, Sous les Zhou, chaque institution
clanique ou familiale occupant un rang social élevé (la maison royale, la
maison seigneuriale, la famille des officiers, etc.) effectuait ses cultes
ancestraux24’. La vertu des ancétres passait pour la source de la prospérité et

242 [367] Hayashi Minao 1989, 19-59. C’est souvent attachée 4 un objet rituel de jade
(néphrite plus exactement), cong 3, que lon trouve cette image du divin.
Probablement possédé par une sorte de chef-chaman, ce genre d’objet en jade aurait
servi d’instrument pour établir la communication entre le divin et I’humain. [554] Tzao
Huei Chung 1994, 25. — Nous allons voir, plus loin dans ce chapiire et dans le chapitre
sur les matiéres principales de ’alchimie, que le jade était lié au divin, a la verfu, et  la
longévité.

243 [572] Xu Zhongshu ez al. 1989, 168—169. Le caractére composé de 1 et de & y est
considéré comme ayant pour sens la tournée d’inspection du pays effectuée par
I’Empereur.

244 [475] Munro 1969, 188—190. Il y a lieu, de plus, de dire qu’il s’agissait de voir le divin
ou I’esprit ancestral, si le caractére de £% avait un rapport avec I’action de voir (& ).
Voir aussi [434] Lee Seong-goo 1997, 80. Pour quelques définitions de de plus
générales, voir [402] Kaltenmark 1990a, 2946-2947.

245 Pour le sens de reproduction du de, voir [594] Zhou Cecong 1979, 22-23.

246 [556] Vandermeersch 1977, 125-151.

247 [556] Vandermeersch 1977, 71-123.
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I’existence de sa communauté vivante. Le sacrifice rendu aux ancétres avait
pour but, 4 la fois, de les nourrir de sorte qu’ils continuent & exister, et de les
prier pour la force vitale afin que la communauté perdure?s. D’ou vient
I’importance du si 7€, rite sacrificiel ancestral?#%. Or, chaque famille ou clan
dont les membres portaient le méme xing 4k, nom gentilice, ne pouvait
recevoir que la verfu de ses propres ancétres20. Ainsi, le nom de famille
était attaché a la verru des ancétres.

Huangdi % +# [I’Empereur Jaune] institua [jia K une famille] grace
aux eaux Ji 48, Yandi % % institua [une famille] grice aux eaux Jiang
£. Ils, tous deux, instituérent chacun [une famille] mais ils furent
différents dans leur de 1&, vertu. C’est pourquoi, Huangdi prit Ji pour
xing 4% nom de famille et Yandi, Jiang. ... Si on est différent I’'un de
I’autre dans son nom de famille, on est différent I’un de 1’autre dans sa
vertu ; si on est différent I’un de I’autre dans sa vertu, on est différent
’un de ’autre dans son Jei #i genre. ... Si on a le méme nom, on
reléve de la méme verru?s!,

D’ailleurs, le caractére xing 4 avait pour origine le sheng 4., vie ou force
vitale252, De méme, le souverain accordait aux hommes de mérite un nom de

248 Concernant le symbolisme du sacrifice, voir [312] Ching Julia 1997, 27. Aussi [377]
Ikeda Suetoshi 1981, 407422,

249 Ce caractére a pour élément si E., qui désigne le serpent. Ce dernier symbolisait la
force de la reproduction (fécondité et virilité). Voir [594] Zhou Cecong 1979, 22.

250 pour la traduction du xing, voir [556] Vandermeersch 1977, 154-157. « Pour désigner
la famille en tant qu’institution, écrit Vandermeersch (a la page 154), les compilateurs
des textes canoniques utilisent plutét I'un des trois termes zu #% , shi K, et xing 4. A la
fin de ’époque Zhou ces trois termes sont devenus synonymes, et désignent tous trois
indistinctement d’une part le patronyme, tel qu’il existe alors, et d’autre part la
communauté des porteurs du méme partonyme, pour simplifier disons la communauté
patronymique ».

251 Guoyu, « Jinyu 4 Wengong », [52] 7956-7968. Voir [434] Lee Seong-goo 1997, 96,
note 63.

252 Donc, d’une famille 4 Pautre se distinguait la source de vie qui était censée provenir de
la vertu de leurs ancétres. Citons quelques discours du Zuozhuan qui illustrent cet
aspect.

...Hou Tou répondit : « Votre serviteur a entendu dire que les dmes des morts
n’agréent pas les offrandes de ceux qui ne sont pas leurs descendants. Le peuple ne
présente d’offrande qu’a ses ancétres. ... » : Zuozhuan, « Xigong, 10%™ année », [37]
Couvreur 1951 tr., Tome I, 279,

...Ning Ou tseu désapprouva cet ordre, et dit au prince : « Les esprits des défunts
n’agréent que les offrandes faites par les membres de leurs familles. ... » : Zuozhuan,
« Xigong, 31°™ année », [37] Couvreur 1951 tr., Tome I, 423.

« ... Depuis Mo [# ] jusqu’a Kou seou [# 5] (pére de Chouen [# ] ), aucun
descendant de Tchouan hiu [¥ 38 ] n’a viol¢ les ordres du ciel. Chouen a renouvelé la
famille par sa brillante vertu, qu’il a transmise aux princes de Souei [#] (ses
descendants). Les princes de Souei, d’dge en 4ge, ont gouverné Souei. Jusqu’a Hou
Koung [#A 4 1, ils ont été irréprochables. C’est pourquoi &, £ Ol ouing des Tcheou
[/ ] a donné & Hou Koung le nom de famille de # Kouei, (I’a constitué prince de B
Tch’en) et I’a chargé de présenter des offrandes au souverain de Iu [# 1 (a Chouen).
Votre serviteur a entendu dire qu’une vertu parfaite se transmet durant cent générations.
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famille, ce qui signifiait un droit a la vertu et a la force vitale, a I’existence
et a la prospérité. Yu le Grand est dit avoir re¢u du Ciel son nom de famille
pour avoir aménagé des cours d’eau :

A se faire des travaux de Yu une représentation fidéle, et a en juger
selon les normes, le succés en était de tous points excellent, et de
nature a contenter le cceur du Supréme Ancétre. L’auguste Ciel trouva
ces ceuvres bonnes et pour récompense lui confia la domination de
I’empire. Un nom d’origine [xing 4] lui fut conféré, qui fut Si &,
ainsi qu’un nom de lignée [shi K], qui fut « You Xia & F , (Chef) de
Xia », ce qui signifiait qu’il avait su, par son heureuse fortune, assurer
la multiplication et la prospérité des créatures vivantes233.

Il y a donc lieu de voir un rapport profond entre le soleil et ’esprit
ancestral qui tient a la notion de verfu. On vénérait le soleil divin pour en
obtenir la source de vie. La force vitale de la famille était censée pouvoir se
transmettre des ancétres aux vivants par le rite sacrificiel ancestral. Le soleil
était d’ailleurs embléme du chef.

Le soleil a cinq couleurs. Il est ’Essence du Yang supréme et
I’embléme de la vertu du souverain, zhi yang zhi jing, xiang jun de ye
ENXH LB, ... Silalumiére [de la vertu du souverain] est
comme celle du soleil et de la lune, le monde trouve refuge [en lui]
comme en ses parents24,

Certains fondateurs mythiques des premiéres familles royales de la Chine
sont d’ailleurs connus pour étre des divinités solaires : Yao £ , Xihe & #=,
Yandi ¥ 4, etc.

Les générations des descendants de Chouen n’ont pas encore atteint ce nombre. Ils
continueront 4 régner & Ts’i [#]. Nous en avons des pronostics.»: Zuozhuan,
« Zhaogong, 8*™ année », [37] Couvreur 1951 tr., Tome III, 161-162.

Voir aussi [333] Fu Sinian 1952, 7. Dans les inscriptions sur bronze, on trouve,
par exemple, I’expression baisheng & #% que les Chinois écrivent postérieurement par
baixing & 4.

S’il y a lieu de relier la vertu et le nom d’une famille (ou d’un clan) & sa région
originaire, c’est que cette derniére ol apparut le premier ancétre était un endroit saint,
ol demeuraient le corps et I’esprit du premier ancétre, et partant était considérée comme
source de la force vitale de la famille (ou du clan). D’ailleurs, il y a une conjecture selon
laquelle, dans la tombe néolithique, la téte du défunt est orientée vers la région d’origine
de sa famille. [208] Lu Yang et Shao Wangping 1989, 1-7 ; [567] Wu Ruzuo 1990, 1-
2. Ce mode funéraire peut illustrer le veeu que I’esprit du défunt, étant retourné & cette
région natale du premier ancétre, se retrouve a la source de la vie et ressuscite. Voir
aussi [434] Lee Seong-goo 1997, 97.

253 Guoyu, « Zhouyu, xia », [52], 2019-2029 ; [53] D’Hormon 1985 tr., 285.

254 Shizi, juan shang, « Junzhi », [102] Sun Xingyan ed., 16.10. Pour le rapport entre le
soleil et le symbole de la dignité souveraine, voir aussi [351] Granet 1959, 376 et suiv.
et [321] Diény 1981, 146.
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IV.3.6 Lesage

La vertu du sage, de shengren % A, dans la Chine mythique et
archaique avait pour modéle le soleil?ss. Certains héros civilisateurs, ainsi
que les anciens souverains, étaient aussi qualifiés de sheng.

D’abord, la sagesse (sheng %) était caractérisée par I’ouie fine et la
vue pergante26, Le caractére originel du mot sheng % figure un personnage
aux oreilles extraordinairement grandes se tenant a c6té d’une bouche. II est
étymologiquement lié au celui de ting §&, « écouter, entendre »257. 1l traduit
celui qui posséde 1’ouie assez fine pour entendre la révélation divine?’8. En
Chine ancienne, il était considéré comme sage qui pouvait écouter
I’harmonie du vent et comprendre la musique?5.

Il y a des effets heureux : la gravité (de I’empereur) obtient aux temps
voulus la pluie, ... sa sagesse éminente le vent (sheng shifeng

Zar R, .20,

Lorsqu’un grand sage (dasheng X %) gouverne le monde, le souffle
(gi £.) du Ciel et de la Terre s’unit pour produire des vents. Lorsque
le soleil apparait, la lune active des vents pour produire les douze
tons261,

L’acuité visuelle faisait aussi partic des qualités du sage. Dans la section
« Hongfan » du Shujing, on écrit : « un esprit méditatif et pénétrant parvient
4 la plus haute sagesse (rui zuo sheng % 1% &) »?2. Le caractére rui a
comme composant la graphie mu B signifiant I’ceil263. Shun # que le
souverain Yao £ a considéré comme un sage (Yao yi wei sheng
£ L & %), est connu pour avoir les pupilles doubles264. Le caractére sheng
E désignait ainsi une perspicacité prodigieuse265. L’ceil de I’étre divin et du
sage était censé pouvoir observer les quatre coins du monde, leur oreille,

255 [434] Lee Seong-goo 1997, 87-88.

256 [311] Ching Julia 1991, 8 ; [434] Lee Seong-goo 1997, 88-90.

257 [382] Jao Tsung-i 1991, xiii.

258 Voir [536] Shirakawa Shizuka 1976, vol. 1, 198-199 ; [311] Ching Julia 1991, 16 ;
[571] Xu Jinxiong 1995, 26 ; [434] Lee Seong-goo 1997, 86.

259 [382] Jao Tsung-i 1991, xiv—xvi.

260 Shyjing, « Hongfan », [103] Couvreur 1999 tr., 207.

26! Liishi chungiu, « Yinli & £ », [83] 325.3. Tr. de [382] Jao Tsung-i 1991, xv.

262 Shujing, « Hongfan », [103] Couvreur 1999 tr., 198.

263 [382] Jao Tsung-i 1991, xiii.

264 [382] Jao Tsung-i 1991, xvi. Shiji, juan 1, « Wudi benji », [94] 22.1.

265 [382] Jao Tsung-i 1991, xiii-xx ; [311] Ching Julia 1991, 16. — Ce caractére signifie
aujourd’hui : sage, saint, vertueux, génie, anciens Souverains légendaires de la Chine
doués d’une vertu surnaturelle.

77



entendre la souffrance et les requétes du peuple, effrayé et exténué par des
catastrophes naturelles et humaines. Leur verfu consistait, en effet, a
protéger et favoriser la vie du peuple et du monde. Le meilleur exemple qui
illustre cet aspect est le visage humain de bronze, découvert a Sanxingdui
Z 473f au Sichuan en 1986. Il a les yeux proéminents et de grandes
oreilles266, Jao Tsung-i présume que cette figure représente un étre auquel le
peuple ancien du Sichuan rendait un culte?6”. I1 y avait aussi

un marquis du Shu & (Sichuan) dénommé Cancong [% # ], qui avait
les yeux verticaux zhongmu [muzong B #] et qui a commencé a se
prétendre roi. Quand il est mort, on fabriqua (pour lui) un cercueil en
pierre intérieur et un cercueil en pierre extérieur. Les gens ont suivi
cet exemple et, pour cette raison, s’est développée la coutume
d’enterrer dans des cercueils en pierre les étres ayant les yeux
verticaux [zongmu ¥t B 268,

Aux temps de I’Empereur Ai ¥ des Han Occidentaux (6-2 A.C.), selon le
Hanshu, circula parmi le peuple une fiche de priére (zhaochou % %),
adressée & Xiwangmu & ¥ &, la Reine Mére de I’Ouest, disant qu’un étre
& zongmu # B, aux yeux verticaux, viendrait bient6t. Par 13, on indiquait le
fondateur d’une nouvelle dynastie?®®, Selon le Leipian # &, le mot Bt
(chong, zhong ou giong ?) signifie « |’ceil d’ou rayonne une lumiére »270.

En somme, celui qui avait de 4%, la vertu, était souvent qualifié de
sheng %, étre sage?’!. Dans des textes pré-Qin, Qin et Han, I’image
originaire du sage est comparée 4 I'image du soleil?72.

Le corps du sage ressemble au soleil. Bien que le soleil ne mesure
qu’un chi de circonférence, le monde est rempli de sa lumi¢re. Bien
que le corps du sage soit petit, il illumine le monde jusqu’au
lointain73,

La vertu du sage, ... éclairant comme la lumiére du soleil, fait
métamorphoser les dix mille choses et il n’est nul endroit qu’elle

266 Voir la Figure 1 (dans I’annexe) empruntée & [278] Bagley 1988, 83. Les premiers
rapports de fouille : [536] Sichuansheng Wenwu guanli weiyuanhui et al. 1987 ; [531]
Shen Zhongchang 1987 ; [537] Sichuansheng Wenwu guanli weiyuanhui ef al. 1989.
Voir aussi [593] Zhao Dianzeng 1996. Pour les discussions sur le masque : [382] Jao
Tsung-i 1991 et [288] Blanchon 1997.

267 [382] Jao Tsung-i 1991, xvi.

268 Huayang guozhi, juan 3 « Shuzhi », [61] 1b.2-3 ; tr. de [382] Jao Tsung-i 1991, xvi.

269 Hanshu, juan 26 « Tianwen zhi », [57] 1312.1.

270 Leipian, juan 10, « Wen ¢ 5 », {77] 2.3. [382] Jao Tsung-i 1991, xvi.

271 Rappelons que le caractére de comporte I’eeil, la vue pergante et la lumiére.

272 [434] Lee Seong-goo 1997, 86.

273 Shizi, « Shenming 4 8§ », [102] Sun Xingyan ed., 14.15-15.1.
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n’atteigne pas?’4.

IV.3.6 La fonction magico-religieuse du chef

Dans la Chine archaique, communiquer avec le monde divin
constituait vraisemblablement un rdle que le représentant de la société
devait assumer. Le chef de la société lui-méme devait 1’effectuer2’>. Nous
allons examiner cette fonction magico-religieuse du chef a travers la relation
entre le chef de la société et le r6le chamanique.

On considére que la Chine archaique appartient au groupe religieux
nord-asiatique caractérisé par le chamanisme et ses techniques dérivées?7s,
et, avec Eliade, on constate en Chine la présence de presque tous les
éléments constitutifs du chamanisme??”, Pour une époque plus reculée que
celle des inscriptions oraculaires, cependant, on n’en a pas de preuve solide.
On sait seulement, selon certains textes relativement tardifs, que dans la
Chine archaique, 4 I’époque mythique du moins, une communication entre
le monde des divinités et le monde des hommes était pratiquée ou congue
par certains métiers religieux2’8. La sagesse (sheng %) était aussi attribuée
aux hommes qui remplissaient cette fonction. Dans le « Chuyu # 3%,
Discours du Pays Chu » du Guoyu B #%, nous lisons ceci :

Autrefois, le peuple et les esprits ne se mélaient pas. Or, il y avait
parmi le peuple, ceux qui étaient pleins de vitalité et qui ne se
séparaient pas des deux (le peuple et les esprits). Ils savaient aussi étre
respectueux et sincéres. Leur intelligence pouvait harmoniser le haut
et le bas, leur sagesse sheng % pouvait dispenser au loin la lumiére,
leur clairvoyance pouvait illuminer la chose, leur perspicacité pouvait
la pénétrer. C’est ainsi que la lumiére en tant qu’esprit lui descendait.
On I’appelait chaman xi #, s’il est homme, chamanne wu &, s’il est
femme?279.

274 Lishi chungiu, « Wugong #7 45 », [83] 1078.5-6.

275 [311] Ching Julia 1991, 14-15. Selon une étude du [408] Katd Joken 1980, 356-386,
les premiers rois de la dynastie Zhou étaient tous chefs religieux de leur peuple. Ils
entendaient 1a voix de la divinité et gouvernaient le pays en tant que médiateur entre
I’étre humain et la divinité. Ce n’est que postérieurement qu’ils ont été considérés par
des savants rationalistes comme étant sages-rois.

276 [91] Mathieu 1983 tr., Ixxviii.

277 {645] Eliade 1979, 356.

278 [302] Chang Kuang-chih 1976, 149-169.

279 Guoyu, « Chuyu », xia, [52] 12525-12535. Voir aussi [316] De Groot 1892-1910, vol.
VI, 1190-1191 ; [645] Eliade 1979, 352-353.
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Ce texte date des Zhou Orientaux28°. Un ministre répond a la question du roi
Zhao 18 de Chu # (513-487 A.C.) sur la séparation du monde céleste et du
monde terrestre. Si on continue de lire le texte, on constate qu’il s’agit d’une
époque antérieure i celle de Shaohao ** £, qui, selon la tradition, aurait
régné sur la Chine au milieu du troisiéme millénaire avant notre ¢re?8!. A en
croire cette légende, un rdle chamanique wu devait exister bien avant les
Shang, et on peut parler de sa « survivance » qui se constate continuellement
aux époques postérieures.

Examinons d’abord les documents les plus anciens. On rencontre,
dans les inscriptions sur I’écaille de tortue des Yin (Jiaguwen ¥ F ),
pour la premiére fois, le caractére originel de wu & : +H 282. Ce dernier
montre des acceptions différentes mais convergentes et permet d’établir une
hypothése concernant I’évolution du wu-chamanisme en Chine ancienne que
ne contredit pas celle de la structure politique : hypothése selon laquelle,
dans la société Shang, 1’étre ou le groupe appelé wu s’occupait de la
communication avec la divinité283, avant de s’éclipser progressivement de la
scéne politique. Dans 1’expression siwy v9 &, les quatre wu désignent,
comme les quatre ge, sige ™ X,, les divinités des quatre points cardinaux.

« Au jour guimao, divination, demandant un oracle sur ceci : Faut-il
au jour yisi faire des libations et le sacrifice fen en immolant un beeuf
aux vingt tablettes a partir de celle de Shang Jia _L. ¥ , un mouton aux
tablettes inférieures, en immolant selon le rite Ziao % un suovetaurile
a la Terre, ainsi qu’un verrat aux quatre Ge X, et un porc aux quatre

280 [301] Chang et al. 1993, 264.

281 [272] Akatsuka 1977, 321-414, avance I’hypothése que, hormi les roi défunts, certains
ancétres des Yin auxquels les sacrifices étaient destinés étaient les wu. De plus, on
croyait, dit-il, qu’un wu défunt wuxian & %, (c’est une expression employée non dans
les inscriptions oraculaires des Yin mais dans le chapitre « Fengshan shu » du Shiji) se
chargeaient de I’entrée et de la sortie des vents venant des quatre directions. A ces wu
défunts étaient également offerts des sacrifices; le célébre Yi Yin £## est, par
exemple, considéré comme étant un ancétre wu.

282 Dans le Shuowen jiezi, nous lisons ceci : « Wu signifie I'invocation zhu #%, la femme
capable de s’occuper des choses invisibles et de faire descendre les esprits par sa danse ;
ce caractére présente la forme de I'étre humain qui danse avec les manches de
vétements ; il a le méme sens que gong L ». D’ailleurs, le caractére wu se trouve dans
la catégorie de la clé de gong. Shuowen jiezi, wushang % E, 12, wen’er St = [105],
100. Or, [272] Akatsuka 1977, 507-509, propose une autre explication que celle du
Shuowen jiezi. 11 dit que wu n’a pas gong pour composant et que le commentaire du
Shuowen jiezi, qui présente I'acception générale du mot de I’époque des Han, ne peut
pas éclaircir I’idée premiére du mot. Il explique la formation de ce caractere de la méme
fagon que celle de shi 7+ , les esprits, et celle de di 4 , grand Ancétre, dont la forme
originelle est communément « T » désignant un poteau ou tablette en bois sur lequel on
fait venir les esprits. D’aprés lui, le carctére originel de wu, a une figure ayant deux
« T » mis I'un sur autre en forme de croix «+» et il s’ajoute I'idée d’invocation des
esprits depuis les quatre directions.

283 [272] Akatsuka 1977, 434.
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Wu & 7 »284,

Les Chinois anciens associaient les quatre directions aux quatre saisons et
aux quatre vents, en les faisant se correspondre. Ces vents étaient considérés
comme une force provoquée par une divinité et faisaient également I’objet
d’un culte. Selon Akatsuka, on a attribué a chaque vent une divinité qui,
elle, avait été, de son vivant, un wu285, La pluie passait pour dépendre du
vent ou de la divinité du vent. Selon les inscriptions, aprés avoir fait un
sacrifice (di ##, par exemple) au vent, on demandait & 1’oracle de savoir s’il
allait pleuvoir286, Un passage des inscriptions nous montre que le wu joue un
rdle consistant a inciter Di 4, Souverain d’En Haut?37, a faire pleuvoir.

« Au jour jiazi, divination par Que, demandant un oracle sur ceci:
Tuo % va-t-il employer les wy ? Demandant un oracle sur ceci : Tuo
ne va-t-il pas employer les wu ? ». « Au jour bingyin, divination par
Zheng, demandant un oracle sur ceci : En cet onziéme mois, Di va-t-il
commander la pluie ? Demandant un oracle ceci: En cet onziéme
mois, Di ne va-t-il pas commander la pluie ? » 288,

Si on ne trouve nulle part une dénomination du roi ou du chef par
wu, on a, cependant, quelques indications qui permettent de penser que, au
début de I’époque des Shang, les rois remplissaient un role propre au wu.

Jadis, Tang #% vainquit les Xia et régenta ’Empire. Le Ciel produisit
une grande sécheresse : pendant cinq années, il n’y eut pas de récoltes.
Tang, alors, fit en personne une priére a la Forét des Mdriers. Il dit :
« Si c’est moi, ’'Homme Unique qui suis coupable, que (le chitiment)
n’atteigne pas la multitude ! Si c’est la multitude qui est coupable, que
(le chatiment) soit pour moi, I’'Homme Unique ! Qu’il n’arrive pas
qu’a cause de mon manque de talent, le Souverain d’En-Haut et les
Divinités blessent la vie du peuple ! » Alors, il coupa ses cheveux,
rogna les ongles de ses mains et s’offrit personnellement en victime.
Ainsi il demanda du Bonheur au Souverain d’En-Haut. Le peuple fut
en grande joie. La pluie vint en abondance?8,

Est-ce simplement ’anecdote d’un chef exemplaire qui se rend responsable
d’un fléau naturel ? Il faut plutét noter ici deux éléments qui permettent
d’affirmer que, au début des Shang du moins, le chef de la société archaique

284 [556] Vandermeersch 1977, 134 et note 12.

285 [272] Akatsuka 1977, 415-442.

286 [272] Akatsuka 1977, 430-431.

287 Pour la traduction du mot di & par « Souverain d’En haut » (shangdi L 4, formule qui
n’a commencé & prendre cours que dans la langue des Zhou), voir [557] Vandermeersch
1980, 358.

288 [272] Akatsuka 1977, 509.

289 Jjishi chungiu, juan 9, § 2 « Shunmin », [83] 479.2—4. Tr. de [351] Granet 1959, 451~
452 (Nous avons changé en pinyin les transcriptions des caracteéres chinois).
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de la Chine jouait un rdle chamanique. En premier lieu, c’est le wu qui était
sacrifié pour demander la pluie; en second lieu, le wu apparaissait
handicapé : hémiplégique, par exemple, ce qui peut impliquer une danse ou
un déguisement chamanique. Le Xunzi & F décrit la physionomie de Tang
le Victorieux par pian 4%, c’est-a-dire, incliné, partiel, a moitié, etc., ce qui
veut dire probablement hémiplégique?0, Un commentateur du Xunzi cite
une note de Zheng Xuvan #FZ (127200 P.C.) au Shangshu
dazhuan # & X 4% ; selon Zheng Xuan, Tang ban ti ku % ¥ # 45, « Tang
avait une moitié du corps desséchée »29!. « Ku [gu] (desséché) se dit,
explique Granet, des personnes amaigries, épuisées, émaciées. Tels sont les
sorciers et les sorciéres »292. Selon Shirakawa, le caractére qui désigne la
sécheresse dans les inscriptions sur 1’écaille de tortue des Yin, figure un
chaman ou invocateur portant sur la téte un récipient rituel dans lequel on
met 1’oraison, et étant ligoté des mains et brilé vif sur un biicher29. Selon le
Chungiu # #X , aux temps des Zhou Orientaux (périodes des Printemps et
Automnes), yu ¥, le sacrifice pour demander la pluie, s’effectuait
officiellement et solennellement dayu x £2%4. Xigong {& 2 (en 638 A.C.)
et Mugong #5 2 (r. 409-376 A.C.), deux princes de Lu, avaient eu I’idée de
briller ou exposer au soleil un wuwang & jI, un wu & ou un wang i pour
demander la pluie, idée qui a été chaque fois déconseillée par leur

290 Xunzi, ch. 5 « Feixiang », [115] 75.3.

291 Xunzi, ch. 5 « Feixiang », [115] 75.4.

292 [351] Granet 1959, 455. On peut citer la note de Granet (de la méme page) qui nous
parait intéressante : « ... Le Shanhaijing, chap. 16, parle d’une femme-poisson yufu
& 4% laquelle ne serait autre que le Souverain Zhuanxu #i 38 mort et métamorphosé :
cette femme-poisson est un poisson hémiplégique (pianku 4% #%) ; il en est question a
propos d’un peuple & visage humain et & corps de poisson, lequel est le petit-fils de
Yandi £ 4, le Souverain flamboyant, génie du Feu. — On se rappelera le costume mi-
parti des exorcistes : mi-rouge ( = Yang = Feu) mi-noir ( = Yin = Eau) ».

293 [532] Shirakawa 1976, 71-72.

294 Chungiu, « Huangong », Véme année (706 A.C., [36] 30.7) ; « Xigong », XIéme année
(648 A.C., [36] 104.3) et XIlIéme année (646 A.C., [36] 108.4); « Chenggong »,
[II¢me année (587 A.C., [36] 218.10) et VIIéme année (583 A.C., [36] 225.11);
« Xianggong », Véme année (567 A.C., [36] 260.5), VIIIéme année (564 A.C., [36]
265.7), XVIgme année (556 A.C., [36] 284.9), XVIIéme année (555 A.C., [36] 285.6) et
XXVIIléme année (544 A.C., [36] 320.4) ; « Zhaogong », IIlIéme année (538 A.C., [36]
350.5), VIeme année (535 A.C., [36] 362.6), VIIIéme année (533 A.C., [36] 369.8),
XVIéme année (525 A.C., [36] 391.5), XXIVéme année (517 A.C., [36] 413.4),
XXVéme année (516 A.C., [36] 4154 ; « Dinggong », lére année (508 A.C., [36]
438.6), Viléme année (502 A.C., [36] 450.6 et 8), XIléme année (497 A.C., [36]
459.6) ; « Aigong », XVéme année (481 A.C,, [36] 491.4).
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conseiller?®>. Couvreur rend D’expression wuwang par « sorciére trés
maigre » et Shirakawa dit de wang que c’est un wu bossu.

Peut-étre, les premiers rois comme Tang le Victorieux ainsi que les
ancétres pré-royaux des Shang avaient-ils pratiqué le réle de communiquer
avec la divinité qui commande la force naturelle, autrement dit le rble de
wu. D’aprés ce que I’on raconte postérieurement dans le Shujing et le
Zhushu jinian, il existait des étres dénommés Wu Xian & B et Wu Xian
£ % dans la cour Shang plusieurs générations avant méme Wu Ding & T
(1339 A.C.) dont les inscriptions les plus anciennes ne remontent pas plus
que le régne?%. Le wu est probablement un nom de famille ou un préfixe
appellatif indiquant une fonction.

Mais, il nous parait que, progressivement, le réle du roi de
communiquer avec la divinité perd sa nécessité et le ministre de wu disparait
(ou presque) de la cour royale avec sa fonction religieuse, au fur et 4 mesure
que la royauté Shang a intégré leurs ancétres et leurs éminents ministres
dans le monde céleste. Selon ce que nous apprennent les inscriptions
oraculaires des Yin, le monde des ancétres royaux Shang se trouvait aupres
de celui du Di 4, Souverain d’En haut. Le roi vivant wang I, ou un prince
zi -7 en remplagant le roi, s’adressait au moyen du sacrifice & ses ancétres
royaux par I’intermédiaire desquels il pouvait communiquer avec Di297, et le
roi, comme les devins, pratiquait lui-méme la divination2%. « Le sacerdoce,
explique Vandermeersch, dans le culte des ancétres, étant exercé par le chef
de famille, n’est pas une fonction spécialisée. Il n’y a pas de caste
sacerdotale : le sacrifice est exécuté par le roi-pére ou par les membres
importants de la communauté familiale agissant sur sa délégation. Le
sacrificateur n’en a que d’autant plus besoin d’étre guidé dans ses

295 Zuozhuan, « Xigong », XXIéme année, [37] Couvreur 1951 tr., Tome 1, 327. Liji,
« Tangong », [79] Couvreur 1950 tr., Tome I, Premiére partie, 261. [532] Shirakawa
1976, 72.

29 Shujing, Zhoushu, « Junshi & #& », [103] Couvreur 1999 tr., 300 : Tcheou koung dit :
«Sage Cheu, j’ai entendu dire que dans I’antiquité, lorsque Tch’eng T’ang regut le
mandat du ciel, il y avait un homme comme I in, dont la vertu était unie a celle du ciel :
sous T’ai kia, un homme comme le grand gardien (I in) ; sous T’ai meou X %, , des
hommes tels que I tcheu (fils de 1 in) et Tch’enn hou, dont la vertu agissait de concert
avec celle du roi du ciel, et un homme tel que Ou hien & &, gouverneur de la maison
impériale ; sous Tsou i #8 Z, , un homme tel que Ou hien & % ; sous Ou ting, un
homme tel que Kan p’an (peut-étre Fou Iue) ». Pour la généalogie des Shang, voir [556]
Vandermeersch 1977, 34-38.

297 [302] Chang Kwang-chih 1976, 163.

298 [557] Vandermeersch 1980, 16-20, par exemple.
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démarches »?%. Le role du roi et de la classe dirigeante prenait de plus en
plus de caractére politique et leur role magico-religieux devenait subsidiaire
en méme temps que la divination devenait indépendante de la procédure
sacrificielle et que le ritualisme primait dans les cultes3%.

Ce dépérissement de la conscience religieuse dans la Chine archaique
se reconnait 4 deux signes : I’absence de 1’esprit de priére et I’absence
de théologie. Certes les formules incantatoires, déprécatoires,
imprécatoires, abondent dans les inscriptions et les textes. Mais elles
relévent plutdt de la magie, laquelle, hantant avec prédilection les
formes cultuelles désertées par I’esprit religieux, n’a pas manqué de
prospérer remarquablement en Chine. A tel point que le Ritualiste a dii
lui faire une place méme parmi les rites orthodoxes, et que dans les
services officiels que le Zhouli rattache au Département du printemps
se trouve tout un corps de sorciers et de sorciéres commandé par deux
maitres de sorcellerie siwu 3] & du rang des simples officiers de
classe moyenne. ... Mais de véritable oraison, inspirée par Iesprit
religieux, il n’est pas d’exemple dans la littérature chinoise antique.
Rien non plus ne s’y trouve qui trahisse le moindre germe dans les
Tianwen % 4 de Qu Yuan J& /& , mais qui justement sourdent de
traditions de Chu # ayant continué de couler 4 contre-courant de la
culture orthodoxe de la région du Fleuve Jaune. Réserve faite de
I’ceuvre du grand poéte sudiste, les mythes, dans la Chine ancienne, ne
subsistent plus qu’exténués en fables comme la priére s’est exténuée
en formules30!,

Le rang social du wu se voit dégradé a I’époque suivante de la dynastie
Zhou. Selon le « Yixun {# 3|, Enseignements de Yi Yin 4# # » du Shujing
4 %, daté de I’époque des Zhou, postérieure donc i celle dont le texte parle
et reflétant la mentalité des Zhou plutét que la mentalité des Shang, dans
lequel le ministre Yi Yin confére les instructions & Taijia X ¥, petit-fils de
Tang le Victorieux, ce dernier

statua des chatiments pour punir les officiers, et donna les avis
suivants aux hommes constitués en dignité : « Se permettre d’avoir
toujours des cheeurs de pantomimes dans le palais ou des chanteurs
ivres dans la maison, cela s’appelle imiter les sorciéres (qui dansent et
chantent en I’honneur des esprits) [wufeng & &] ... »02,

Le wu continue, néanmoins, & exister aussi bien dans des fonctions
officielles subalternes que dans les discours mythiques et a exercer son
métier magico-religieux, notamment celui de médium et guérisseur. Dans le
Shanhaijing, on lit ceci :

299 [557] Vandermeersch 1980, 280.
300 [557] Vandermeersch 1980, 279.
301 [557] Vandermeersch 1980, 281.
302 Shujing, « Yixun », [103] Couvreur 1999 tr., 116.
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A Iest du territoire du Kaiming, il y a les sorciers Peng, Di, Yang, Li,
Fan et Xiang. Ils tiennent un cadavre de Yayu de chaque c6té, tous ont
en main la plante d’immortalité afin de le tenir en respect.

Au milieu des territoires incultes il y a une montagne appelée Fengju
yumen, le soleil et la lune y pénétrent. On trouve le mont Ling, les dix
sorciers Xian, Ji, Fen, Peng, Gu, Zhen, Li, Di, Xie et Luo s’y sont
suivis pour en faire I’escalade puis en redescendre ; les cent drogues
s’y trouvent donc.303

Et, on lit dans le Shiji :

Quatre ans plus tard (201 A.C.), I’empire étant pacifié, (Kao-tsou
[Gaozu]) remit un édit au yu-che [yushi] pour ordonner qu’a Fong
[Feng] on s’occupat avec diligence du dieu local de I’ormeau blanc,
qu’on lui sacrifidt réguliérement aux quatre saisons et qu’on lui
immolat au printemps un mouton et un porc. — Il ordonna aux prieurs
officiels [zhuguan #,E] d’instituer un sacrifice en I’honneur de
Tche-yeou [Chiyou] & Tch'ang-ngan [Chang’an), il établit des prieurs
officiels préposés aux sacrifices et des prétresses [niwu 4 &]. Parmi
celles-ci, les prétresses de Leang [Liang] sacrifiaient au Ciel et a la
Terre, et aux divinités telles que le dieu céleste du sol, I’eau céleste et
(aux divinités auxquelles on sacrifie) a I’intérieur de la maison et au
haut bout de la salle. Les prétresses de Tsin [Jin] sacrifiaient aux cinq
Empereurs, au Prince de I’est, au dieu des nuages, aux Se-ming
[Siming], au dieu local des prétresses, aux ancétres des prétresses a
celle qui la premiére fit cuire des aliments, etc. Les prétresses de 75 'in
[Qin] sacrifiaient au maitre du dieu du sol, au Protecteur des
prétresses, & Tsou-lei [Zulei], etc. Les prétresses de King [Jing]
sacrifiaient au bas de la salle, & la premiére des prétresses, aux Se-
ming [Siming], & celui qui fit des distributions de riz, etc. Les
prétresses des neuf cieux sacrifiaient aux neuf cieux. Toutes ces
prétresses sacrifient aux saisons de I’année dans I’intérieur du palais.
Quant aux prétresses du (Hoang-)ho [Huanghe], elles sacrifient au
(Hoang-)ho [Huanghe] & Lin-tsin [Linjin]. Les prétresses des
montagnes du sud sacrifient aux montagnes du sud et a Ts'in-fchong
[Qinzhong]. Ts ’in-tchong [Qinzhong] n’est autre que Eul-che-hoang-ti
[Ershi huangdi]?%4.

Ainsi, aux temps postérieurs aux Yin, le wu a perdu I’estime de la
société et sa fonction est devenue mineure et marginale. C’est pourquoi,
supposons-nous, les textes qui nous parviennent sont trop tardifs pour
attester que les anciens chefs de la société et les sages légendaires jouaient
eux-mémes le rdle de wu, sauf I’exemple de Tang le Victorieux dont I’acte

z

était exemplaire et assez convenable a I’esprit de I’époque postérieure des

303 Shanhaijing, « Hainei xijing », [90] 301.11, [91] Mathieu 1983 tr., 478 ; « Dahuang
xijing », [90] 396.12-13, [91] Mathieu 1983 tr., 573-575.

304 Shiji, « Fengshanshu », [94] 1378.12-1379.3. [95] Chavannes 1967 tr., Tome III, 450
452,
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textes qui le citent. Cependant, bien qu’il ne soit pas associé au nom de wu,
le réle du chef de faire pleuvoir pour sauver la société persistait, revétu de
'aura exemplaire des anciens souverains. Selon le Houhanshu #BEET,
’Histoire des Han Postérieurs, un taishou A &, gouverneur de
commanderie, qui s’appelait Liang Fu % #, s’est mis, de lui-méme, 3
I'image de Tang le Victorieux, sur le biicher pour demander la pluie et
sauver son peuple’%s. Selon le « Zhuangzi yiwen # F4& X » dans le
Kunxue jiwen B % % M), aussitdt que Qi Jinggong # % 4, le prince Jing
des Qi (. 545-488 A.C.) — ou Song Jinggong & & A\, le prince Jing des
Song (7. 514451 A.C.) selon I’édition — décida de se sacrifier pour sauver
son peuple de la sécheresse qui durait depuis trois ans, aussit6t il commenga
a pleuvoir30,

IV.3.7 La nature divine en I'étre humain

Au regard de ce qui précéde, nous constatons une extension de la
nature divine a I’étre humain, de la force vitale du soleil au pouvoir magico-
religieux de I’homme. Certaines études en proposent quatre explications. En
premier lieu, cela a trait 4 la vision du monde propre a la Chine ancienne : la
continuité des étres — divins et humains3%’. Nous I’avons évoquée dans
notre premier chapitre au sujet de la notion de souffle. En deuxiéme lieu,
cela peut s’expliquer aussi par le fait que, dans I’ Antiquité, le chef ou le
sage était le wu & — tous les wu n’étaient pas chefs, mais les chefs
jouaient le role de wu — qui communiquait avec le divin. Le wu pouvait
posséder le pouvoir divin quand celui-ci était « descendu» sur lui. Le
pouvoir empruntait le corps du wu pour dispenser sa vertu, sa force vitale
sur le monde terrestre3%, Ainsi le divin et le sage humain faisaient un seul
corps. En troisiéme lieu, le transfert de la nature divine en I’&tre humain
n’est rien d’autre que I’historicisation ou la sécularisation des divinités
mythiques en héros civilisateurs ou fondateurs des dynasties par I’esprit
rationalisant3%%, En quatriéme lieu, il existe, dés la formation du mythe, un

305 Houhanshu, juan 81, « Duxing liezhuan », [60] 2694.8-13.

306 Kunxue jiwen, Juan 10, [72], 657.5-9.

307 [434] Lee Seong-goo 1997, 92.

398 [312] Ching Julia 1997, 14-21 ; [434] Lee Seong-goo 1997, 92-93.

309 De ce point de vue, voir en particulier [450] Maspero 1924, 1~100 ; [434] Lee Seong-
goo 1997, 94. Cela dit, c’est toujours & discuter, le sens opposé pouvant aussi étre
soutenu, c’est-a-dire, la divinisation des héros historiques. Voir [91] Mathieu 1983 tr.,
Xviii, 1a note (2).
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lien de parenté entre le divin au ciel et ’étre humain sur la terre. La divinité
céleste servie par une famille royale était souvent son premier ancétre
divinisé. Il y a surtout lieu de penser que, dans la Chine antique, la frontiére
entre la divinité de la nature et I’esprit ancestral d’une communauté
(patronymique ou clanique) était flottante3!0. Il n’est alors pas étonnant de
voir que le chef du groupe, qui, aprés sa mort, serait incorporé aux ancétres,
pouvait se faire passer pour une divinité, et que le peuple construisait pour
lui un sépulcre pyramidal.

IV.3.8 L'évolution du sens de vertu : l'individualisation

L’époque des Royaumes Combattants a constitué un tournant, dans
tous les domaines, et dans I’histoire de la société surtout, qui s’est alors
radicalement réorganisée. D’abord, la structure féodale fondée sur le lien
politico-familial et territorial s’est distendu. On constate une rupture plus
grave de la relation d’influence solidaire entre les défunts ancestraux et la
société vivante3!!. La notion d’individu est, en conséquence, apparue et la
notion de vertu, qui était liée a la force vitale collective, s’individualise
alors3!2, Puis, 1’émergence rapide du régime bureaucratique et son pouvoir

310 A ce propos, voir [311] Ching Julia 1991, 12. Pour I’identification de la divinité céleste
et de I’esprit ancestral, voir [437] Li Ling 1994, 126-127. [434] Lee Seong-goo 1997,
95 s’accorde avec [377] Ikeda Suetoshi 1981, 53 qui avance que le culte de I’esprit
ancestral s’est transformé en celui de la divinité de la nature et que 'on prétaient a la
divinité des ancétres une tendance 2 se transformer en la divinité supréme du cosmos.

311 A ce propos, voir [565] Wu Hung 1988, 78-115 ; [326] Falkenhausen 1994, 1-12; et
[365] Harper 1994, 13-28.

Cependant, il faut rappeler que cette rupture était tout de méme relative. Dans
PPesprit chinois, la place des ancétres de chaque famille et de sa continuité n’a jamais
perdu son importance, tant chez les partisans taoistes que dans la tradition confucéenne.
Dans des textes taoistes tels que le Taipingjing, le Commentaire Xiang'er du Laozi ¢t
les Chapitres Intérieurs de Ge Hong, par exemple, on trouve une préoccupation pour le
devoir des descendants a 1’égard des ancétres et pour la postérité. Voir [588] Y1 Ying-
shih 1964, 86.

312 [434] Lee Seong-goo 1997, 105 présente trois opinions qui illustrent cet aspect: 1)
Dans le Rishu B & , le Traité hémérologique, de Qinjian & i , qui refléte la pensée de
la couche sociale médiane et inférieure ayant des shi 4, letirés, pour limite supérieure,
se manifeste 1’intérét du peuple pour I’individu, d’une part, et d’autre part, la perte de
lien entre ancétres et communauté vivante. 2) Le courant de I’époque qui accordait de
I'importance 2 la tombe et aux funérailles correspond A I’idée que les méanes ne se
rendaient pas dans le monde des ancétres et qu’en errant dans ce monde elles
menagaient les vivants. Ce changement dans la conception des esprits des défunts avait
pour origine la dissolution du systéme féodal fondé sur la parenté patronymique et la
maison territoriale (nous avons ainsi rendu le terme shizuzhi K, #% #%| employé par
Iauteur). 3) A 1’époque des Printemps et Automnes et des Royaumes Combattants, le
wo #, correspondait au « je », I’individu, tandis que, au temps des Zhou occidentaux, il
indiquait « nous », la communauté, voire la famille dynastique. En conséquence, le
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absolu, celui des Qin surtout, ont accentué le caractére bureaucratique du
panthéon céleste et du monde d’outre-tombe.

Aux temps des Zhou Occidentaux, les ancétres des familles des rois,
des princes, des officiers, bénéficiaient des cultes sacrificiels et, en retour,
leur grice pouvait &tre obtenue. Les défunts avaient toujours un role a jouer
pour la société vivante & travers les cultes. Les découvertes des tombes de
cette époque soulignent d’ailleurs la compatibilité, la solidarité et la relation
étroite entre les défunts et les vivants. Or, avec le temps, le centre
d’attention du culte ancestral se déplace progressivement a la communauté
vivante et a la future descendance. A la fin des Zhou Occidentaux, le culte
ancestral servait plut6t 4 témoigner du rang social de la famille ’exécutant.
Vers le milieu des Zhou Orientaux, on trouve déja, dans les tombes excepté
celles des rangs trés élevés, des objets rituels en miniature et de qualité
inférieure, ce qui signifie une différence et une discontinuité entre les
vivants et les défunts. D’aides surnaturelles résidant dans le ciel, ces
derniers sont devenus des étres potentiellement nuisibles. Probablement afin
d’éviter que les esprits défunts errent dans le monde des vivants, les tombes
des Zhou Orientaux tardifs ont été construites sur le modéle de ce monde-ci,
offrant aux défunts les aménagements dont ils auraient voulu jouir de leur
vivant. Sur le plan politique, I’importance du culte aux ancétres des familles
de classes dirigeantes en tant qu’activité religieuse sponsorisée par I’Etat
devait quelque peu diminuer, sous les Zhou Orientaux, au cours de ces
changements religieux. Le vide de pouvoir existant dans le ciel a été rempli
par les divinités cosmologiques — comme celles des Quatre directions
instituées par les Qin au septiéme siécle A.C.313,

Dans cette évolution, il faut distinguer deux courants différents. L’un
est celui des classes distinguées gouvernantes et des savants lettrés. Selon
’école confucéenne, notamment — rationaliste et humaniste, la vertu
impliquait la nature vertueuse qu’on peut obtenir par une autodiscipline ou
une attitude morale souveraine vis-a-vis du peuple3!4. D’un autre c6té, dans

ming 4 est passé, lui aussi, de sens du tianming X 4r, le destin ou mandat de la
dynastie accordé par le Ciel, A celui de I’individu.

313 [326] Falkenhausen 1994, 1-8.

314 Concernant la vertu des confucianistes, [402] Kaltenmark 1990a, 29462947, la décrit
ainsi : « ... Selon les confucianistes, on acquiert du De (ou Daode) par la pratique des
vertus morales ; ce n’est plus une vertu aristocratique comme dans les conceptions
anciennes relatives au pouvoir des chefs. Un sage a du De méme s’il ne régne pas et une
tradition remontant 3 Mencius lui donne méme la préséance sur les dirigeants
politiques ». Nous entendons ici de méme I’individualisation et la « démocratisation »
de la notion de vertu.
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les écoles a tendances taoistes, divinatoires, cosmologiques ou médicales,
ainsi que dans le peuple, elle impliquait, en général, le pouvoir mystique et
la force vitale. Nous allons ici nous intéresser uniquement au second
courant.

Tout au début, nous ’avons vu, la vertu était considérée comme
provenant des ancétres et transmissible par la lignée clanique ou familiale.
Ce sont les descendants des familles qui avaient droit aux cultes ancestraux
et qui étaient les seuls a en bénéficier. Or, depuis ce changement social et
mental produit pendant les Royaumes Combattants, elle était considérée
comme la force vitale dont tous les hommes pouvaient avoir jouissance. La
quéte de la vertu était devenue une affaire personnelle3’>.

A cbté de 1’éveil de I'individualisme, un autre facteur important a
contribué a ce que certaines croyances et meceurs anciennes aient pris, dans
un contexte plus populaire, un élan et une envergure considérables.
L’époque des Royaumes Combattants était une époque troublée par
d’innombrables guerres et par une brusque évolution sociale. I est donc
compréhensible que la préoccupation et la quéte pour une vie alors menacée
se soient intensifiées. A 1’époque, la vogue de I’art de « nourrir la vie » avait
sans doute pour premier motif un souci accru pour la vie. D’ou vient
probablement une attitude taoiste « philosophique » de 1’époque qui, a
contrario, relativise ’attachement a la vie, ainsi qu’on peut le lire dans le
Laozi et le Zhuangzi3'6. Le changement dans 1’usage du jade en témoigne.
Aux temps des Shang et des Zhou, le jade avait servi d’intermédiaire
permettant la descente de la divinité ; on en avait fabriqué des ustensiles
rituels a 1’usage des prétres. Or, déja avant les Han, il était, chez les élites,
considéré comme un objet courant et personnel & porter sur soi3!7.
L’enterrement des objets en jade avec les défunts dans les tombes se

315 [434] Lee Seong-goo 1997, 105-106. De trés nombreuses offrandes sont constatées
dans le Rishu B 4. Le rite sacrificiel ancestral s’exécutait individuellement et plus
fréquemment que dans I’époque antérieure. En se basant sur la théorie du Yin et Yang
et celle des Cinq Agents, ces rites consistaient & remédier aux maladies causées par des
esprits ancestraux ou des ménes errantes. Cf. [422] Kudé Mot6 1994.

316 par exemple: Laozi, ch. 75, [74] Duyvendak 1987 tr., 170; Zhuangzi, ch. 6,
« Dazongshi », [130] 56.2-3. Voir aussi [425] Kusuyama Haruki 1979, 31-32.

317 Liji, « Yuzao & 3 », [79] Couvreur 1950 tr., ch. 11, 707-709 : « Anciennement les
hommes d’un rang distingué portaient toujours des pierres de prix suspendues 2 la
ceinture. ... On portait toujours des pierres de prix suspendues a la ceinture, excepté en
temps de deuil. ... Un homme distingué ne les quittait jamais & moins d’une raison
grave ; elles étaient pour lui les emblémes des vertus de I’dme. Le fils du ciel portait
suspendus a sa ceinture des grains de jade blanc enfilés ensemble & des cordons bleu
azur ; un prince du premier ou du deuxiéme rang, des grains de jade verts ... ; un grand
préfet, des grains de jade verdatres ... ; I’héritier présomptif ... ; un simple officier ... ».
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pratiquait depuis I’époque néolithique. Or, on constate, dans les tombes des
Han, que le nombre des objets funéraires en jade s’est considérablement
accru et que ces objets étaient destinés a protéger le corps des défunts ou &
lui conférer I’'immortalité318. Il est probable que ce changement d’usage,
cette « sécularisation » du jade, ne s’est pas abruptement produit aux temps
des Han, mais est une conséquence de I’évolution sociale et mentale de
I’époque précédente3!?,

IV.3.9 La défense de la vie

La vertu impliquait aussi le pouvoir de défendre la vie. A 1’époque
du systeme féodal fondé sur les liens claniques, on avait opposé a la vertu
tout ce qui menagait la vie collective, la calamité et la guerre par exemple.
La force des armes était, de méme, censée dépendre de la vertu320, Elle était,
pour le pays, aussi indispensable que le rite sacrificiel ancestral. Ils
constituaient tous deux les éléments les plus essentiels de souveraineté pour
la dynastie des Zhou Occidentaux qui avait prétendu avoir regu la verfu et le
mandat du Ciel32!. C’était non seulement pour sa personne mais aussi pour
’existence et la prospérité de son groupe que rien n’était nuisible a4 I’homme
qui incarnait la vertu, qu’il fit souverain ou sage. Ensuite, quand la quéte de
la vertu fut devenue affaire personnelle, la défense de la vie suivit la méme
évolution, le pouvoir de se protéger constituant toujours 1’apanage de
’homme vertueux322, L.’ invulnérabilité fait ainsi partie des attributs du sage.

L’homme parfait, décrit-on dans le Zhuangzi, est surnaturel !
L’embrasement de la plaine ne peut pas faire qu’il éprouve la chaleur ;
la congélation des fleuves ne peut pas faire qu’il sente le froid; la
foudre qui fend la montagne, I’ouragan qui souléve la mer ne peuvent
I’épouvanter. C’est ainsi qu’il domine les nuages, chevauche le soleil
et la lune, et voyage en dehors des quatre mers. La mort et la vie lui

318 [579] Yang Yang 1996, 231.

319 [434] Lee Seong-goo 1997, 114,

320 Zyozhuan, « Xianggong, 13¥™ année », [37] Couvreur 1951 tr., tome II, 289 : « Leang
Siao et le grand intendant Cheu tch’o de Tcheng étaient encore 4 Tch’ou (prisonniers).
Cheu Tch’o dit & Tseu nang de Tch’ou : “Les anciens souverains de la Chine, avant de
visiter [zheng 4, c’est-d-dire faire une expédition punitive] les principautés,
consultaient I’écaille de tortue pendant cinq ans ; il fallait que chaque année la réponse
fut favorable. Si la réponse était toujours favorable, ils se mettaient en route. Sinon, ils
(se tenaient en repos), s’appliquaient & pratiquer davantage la vertu, puis (la sixiéme
année) consultaient de nouveau I’écaille de tortue. ...” ».

321 Zuozhuan, « Chenggong, 13*™ année », [37] Couvreur 1951 tr., tome II, 100 : « Les
grandes affaires d’un pays sont les offrandes aux esprits et les opérations militaires. »
Voir aussi [419] Kominami Ichird 1992, 42—43.

322 Hanfeizi, « Jie Lao », [56] 114.2-3.
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sont indifférentes323.

IV.3.10 Le corps allégé et le voyage lointain

Nous avons vu que les premiers souverains mythiques étaient
probablement des chefs-chamans wu, qui étaient capables de faire
I’intermédiaire entre le monde céleste et le monde humain. Les souverains
faisaient non seulement des tours d’inspection pour rendre 1’ordre au
monde, pour faire rayonner leur verfu, mais aussi des voyages pour
rencontrer les étres divins. Les légendes racontent ainsi le grand voyage de
I’Empereur Jaune ou celui du Fils du Ciel Mu des Zhou. Aux confins du
monde habitaient non seulement les peuples non-civilisés mais aussi les
étres surnaturels. Au cours de leur quéte de la Vérité, les taoistes, eux aussi,
aspiraient a se rendre a ces pdles324,

Avoir le corps allégé pour effectuer une randonnée au-dessus des
nuages ou pour s’évader en des pays lointains et mythiques, ou encore pour
monter au ciel, c’est, enfin, un théme qui a sans doute trait 4 la tradition
chamanique. C’est I’un des thémes récurrents relatifs a I’homme idéal ou a
I’Immortel qu’on trouve dans le Zhuangzi et le Chuci dont les poémes
semblent étre la trace écrite de ladite tradition325. Ce théme est, de plus, lié &
’absorption de I’émanation cosmique. Le poéte du Chuci chante un voyage
au lointain avec Wangzigiao, un Immortel légendaire, pour y inspirer les Six
Souffles, I’émanation de la mer, le Yang pur et la brume matinale326,

Ainsi, certains pouvoirs magiques ou surnaturels que permet
d’obtenir un Elixir32? ont leur source dans les mythes et les légendes, et sont,
dés ’origine, liés a la notion de force vitale et au symbolisme du soleil.
Avec le culte des Immortels, la quéte de la force vitale est devenue une
recherche pour prolonger la durée de vie et pour obtenir I’immortalité
physique328, ’alchimie en tant que 1’un des moyens nouveaux d’atteindre a
I’immortalité s’est développée en trouvant de multiples recettes d’Elixirs.

323 Zhuangzi, « Qiwulun », [131] Liou Kia-hway 1969 tr., 43.
324 1494] Robinet 1979b, 259-266.

325 [506] Robinet 1991, 42-43.

326 Chuci, juan 5, « Yuanyou », [35] 166.9-10.

327 Nous les avons énumérés au début de ce sous-chapitre.
328 [259] Ching1991, 8.
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En revanche, les modéles des pouvoirs extraordinaires se perpétuaient dans
ces images de I’Immortel.

*

Nous avons dans ce chapitre examiné la pensée mythique chinoise
concernant la terre, la cosmogonie et la cosmologie ainsi que les pouvoirs
extraordinaires. L’ensemble des idées sur la force vitale et sur les pouvoirs
extraordinaires des alchimistes s’enracine donc dans cette pensée mythique
trés ancienne. Les images, les symboles, les thémes originaires des mythes,
légendes et événements historiques servent de « modéles», par
I’intermédiaire desquels 1’esprit religieux partage les mémes expériences.
Les alchimistes devaient probablement 1° : ressentir la méme source vitale
dans les métaux et les minéraux qu’ils employaient dans leurs creusets que
celle dont les gens d’autrefois avaient pris conscience dans la terre ; 2°
concevoir leur travail suivant le méme principe (cosmogonie et cosmologie)
que les Chinois anciens dans leurs mythes et légendes ; enfin, 3° voir dans la
vertu des anciens héros et sages et dans |’immortalité le méme
accomplissement.

Pour finir, nous voudrions ajouter une de nos réflexions concernant
’accent porté, dans les Chapitres Intérieurs, sur les effets de I’absorption de
PElixir, c’est-a-dire, sur 1’acquisition de la force vitale et des pouvoirs
extraordinaires. Avant les premiers Han, on cherchait une drogue permettant
I'immortalité aux confins de la nature ou auprés des Immortels Divins.
Devant le méme désir de force vitale et de longévité, I’alchimiste changea
de moyen et en trouva un nouveau, alors mal connu et méme objet de
suspicion. Rappelons que Ge Hong a consacré une bonne partie des
Chapitres Intérieurs a convaincre les sceptiques du bien-fondé de I’alchimie
aussi bien que de 'immortalité. Dans la plupart de ses présentations des
recettes alchimiques, il expose plus en détail les effets prodigieux résultant
de D’absorption de I’Elixir que les recettes elles-mémes. Questions et
discussions portent trés souvent sur ces effets. Plus que les recettes, ces
derniers devaient étre non seulement intéressants mais aussi bien connus par
les gens du temps. Alors, ne pouvaient-ils pas servir 8 Ge Hong d’arguments
pour justifier le moyen nouveau qu’était 1’alchimie ?

C’est souvent a travers les imageé et les modéles connus ou reconnus
par la société qu’une nouvelle expérience est interprétée et légitimée. Ainsi,
les mythes, les légendes, les thémes récurrents, et souvent stéréotypés, dans
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les textes anciens, servent-ils de sources et de modéles aux imaginations et
expériences des alchimistes.
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Chapitre V

Les actes rituels

.. le rite fait de lui un autre homme. — Mauss32°.

La Voie d’immortalité alchimique que préche Ge Hong n’est pas
constituée que de la manipulation des substances. Elle organise, dans une
vie dévouée et scrupuleuse, un itinéraire qui s’achemine étape par étape, une
préparation longue et assidue afin d’atteindre 1’éternité. Les étapes dans ce
trajet s’articulent ’'une aprés l'autre par des actes rituels qui les
caractérisent. Dans la présentation des Elixirs Divins, Ge Hong ne manque
pas de préciser qu’il y a des obligations rituelles a remplir, tout en répétant
I’importance secondaire des actes rituels par rapport & la pratique
alchimique proprement dite.

Sur le sens de ces actes, Ge Hong reste imprécis. Concernant le rite,
il est en général difficile de répondre aux questions de son origine et de son
sens. Il est d’ailleurs « possible pour un rite de survivre quand sa
justification originelle est déja oubliée, ou bien de prendre une nouvelle
dimension de sens au cours de I’histoire »330. Les rites, ses formes de base
au moins, sont transmis, comme les coutumes, et peuvent étre adoptés, soit
parce qu’ils se pratiquent depuis longtemps et que par prudence ou par
habitude on veut les garder sans en demander trop la justification, soit parce
qu’ils accueillent une nouvelle idée, une nouvelle signification. Ainsi, « le
rite est gratuit en son principe »33!, Par ailleurs, en dépit du silence total ou

329 [667] Mauss1993, 18.

330 [678] Sharpe 1971, 56.

331 [687] Vidal 1984, 1727. Il continue ainsi : « Il s’agit d’un acte venu d’ailleurs pour aller
au-deld. Cette exigence pratique ne serait guére originale si le souffle qui ’anime n’était
tel que I’esprit ne puisse le réfléchir, bien qu’il y aspire. Le rite est manifestation du
mystére de I’homme au vif de I’histoire. A ce niveau encore, le rite reste réductible aux
actions et aux comportements, aux habitudes et aux coutumes, aux conduites et aux
idéologies de ’homme en société. Il cesse de I’étre, et devient partenaire pour les tiches
de la culture, lorsque Pesprit mesure que le souffle qui anime 1’exigence réalisatrice du
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de la précision superficielle et sommaire de Ge Hong sur la signification des
actes, les aspects rituels recelent des informations significatives. Ils nous
permettent de tenir compte, a travers une étude herméneutique, de
’inconscient collectif, marqué par leur récurrence, et de I’esprit de 1’acteur,
voire de son intention dans ses actes.

Dans ce chapitre, nous allons en effet étudier ces actes rituels selon
deux axes de recherche. Le premier axe porte sur ’aspect extérieur, c’est-a-
dire, les modes (ou formes) des actes rituels et leur tradition, alchimique
puis taoiste, qui montre une cohérence et une cohésion. Le second axe porte
sur 1’aspect intérieur, c’est-a-dire, la transformation de 1’acteur. Celle-ci
constitue une des raisons d’étre des actes rituels. C’est au moyen du rite que
I’homo religiosus marque, solennise, ou méme commande le changement
d’un état a un autre, d’un étre a un autre.

Nous nous bornerons ici & 1’étude sur les rites directement liés aux
procédés alchimiques.

L’itinéraire de alchimiste

Ce chapitre présente en arriére-plan 1’itinéraire de 1’alchimiste en en
disposant les étapes dans 1’ordre chronologique. Les trois sections proposées
s’en dégageront et s’ouvriront lorsque nous voudrons effectuer un examen
particulier de I’une de ces étapes. Cet itinéraire commence par la recherche

du maitre.

La rencontre d’un maitre

La rencontre d’un maitre authentique ou un mingshi B 65 « maitre
éclairé » constitue la condition indispensable pour accéder a la tradition, le
préambule inévitable dans I’itinéraire alchimiste332, Car, selon Ge Hong,
c’est lui qui dispose des écrits et des renseignements authentiques, alors que
les faux maitres ne les connaissent pas333. La transmission a laquelle
s’attache Ge Hong est encore trés personnelle et le role du maitre consistant
a donner des instructions orales est encore important. En fait, pour les

rite procéde d’une expérience du don (M. Mauss), 12 o0 I’esprit lui-méme se regoit. Au
principe du rite religieux, il y a la gratuité souveraine d’un état de créature (F.
Schleiermacher). Celle-ci se donne ensuite 3 elle-méme la liberté de créer. Dés lors, la
loi du rite est dépassement des lois nécessaires de ’esprit. C’est parce qu’il transgresse
pour régénérer ’homme et I’univers que le rite doit traverser la magie, le sacré, la
religion ».

332 Voir « Les conditions nécessaires : Maitre éclairé, disciple digne » dans notre troisiéme
chapitre.

333 Voir aussi [176] Yoshikawa Tadao 1980, 290.
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premiers fangshi et des Han, on entend parler des maitres et de leurs
enseignements oraux plus que des écrits334 ; dans 1’école Shangging (de la
Grande Pureté) qui hérite assez directement la tradition des fangshi, les
écrits, au contraire, révélés par les divinités, importent davantage et le
maitre fait fonction de médiateur335. Ainsi, Ge Hong, qui se situe dans le
temps entre les premiers fangshi et I’école Shangqing, souligne souvent la
nécessité absolue de cette rencontre et impute a son absence 1’échec de celui
qui n’a pas réussi a obtenir 1’élixir336,

Les épreuves

La transmission des recettes ne suit pas tout de suite la rencontre
avec le maitre. Ce dernier éprouve la qualité du disciple et son aptitude a
devenir Immortel. Ge Hong dit que son maitre (Monsieur Zheng ou Zheng
Yin ¥ 18) ne se permettait pas d’enseigner la Voie & la légére et finissait
par choisir qui faisait preuve de zéle dans la recherche de la Voie ; qu’il le
faisait « pour choisir ce qu’il y a de plus raffiné (you dang jian xuan zhi jing

zhe M & 1R & E 4 ) »3.

La transmission

Quand le maitre est convaincu, il transmet a son disciple les recettes
et les écrits. A ce moment, le disciple effectue un rite de serment aux
divinités. Cet acte comporte un aspect d’initiation.

Avant que I’enseignement soit transmis?38, le disciple doit lancer
dans un cours d’eau coulant vers I’est, en signe de serment, une figurine

334 Voir par exemple les biographies des magiciens dans [476] Ngo Van Xuyet 1976.

335 Voir [504] Robinet 1990b. Cet aspect du maitre médiateur se voit déja dans C.I,
13/240.8 : Ge Hong dit ainsi: « Le mingshi peut transmettre les fangshu 7 &, les
livres des méthodes, mais il ne peut pas faire en sorte que son disciple réussisse
sirement ». ’

336 voir C.1. 2/21.14-22.3. Le quatorziéme chapitre des C.I, « Qingiu $ s (Chercher [les
maitres] avec diligence) », est consacré & ce sujet.

337 ¢ 1. 14/252.5. Cette sélection ainsi exprimée évoque, selon nous, un aspect essentiel de
’opération alchimique dans laquelle I’alchimiste « raffine les ingrédients afin d’en
obtenir I’essence ». Autrement dit, le disciple sélectionné est lui-méme « raffiné » pour
ensuite pouvoir « raffiner » 1’essence des drogues et obtenir la Grande médecine. Le
maitre de Ge Hong avait, selon ce dernier, des disciples qui lui servaient de
domestiques. Ge Hong le servait de plus prés : faire le ménage de sa chambre, frotter le
batonnet d’encre, entretenir la lampe et copier les livres anciens. Son maitre, ayant vu le
progrés de Ge Hong, commenga 2 lui donner des legons. Voir C.Z. 19/332.7-11.

338 On ne peut savoir plus de précision sur le moment du jet des figurines : peut-étre, entre
la pratique de purification et I’annonce au Ciel ; ou entre aprés qu’on a eu la permission
du Ciel et avant que le maitre transmette ’enseignement.
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d’homme et une de poisson en or339, Selon le Livre des Neuf Elixirs, les frais
de ces statuettes en or sont & la charge de qui regoit la recette. Le premier
doit peser neuf liang, le second, trois liang.

Continuons de suivre le texte. Il faut d’abord effectuer les pratiques
de purification; puis établir, prés d’un courant d’eau, 4 un endroit
complétement inhabité, un siége (ou un autel) destiné & Xuannii % % la
Fille du Mystérieux (une divinité de qui I’Empereur Jaune a regu la recette),
et en briilant ’encens, annoncer au Ciel : « Je voudrais transmettre a ... (le
nom du disciple) la Voie de Longue vie ». Ensuite on met le Livre des
Elixirs 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 [pendant ce temps] le ciel est clair et qu’il n’y a pas de vent, on
peut transmettre la recette. Le maitre et le disciple boivent ensemble, en
signe de serment, le sang d’un coq blanc340,

Concernant la recette de la Grande Pureté, Ge Hong ne parle que des
précautions a prendre contre une divulgation indue34!. En revanche, nous
trouvons quelques détails sur la transmission de la recette dans le
Taigingjing tianshi koujue X i #8 X #F v 3 (les Instructions orales du
Maitre céleste sur le Livre de la Grande Pureté), qui date des Six
Dynasties342. L’auteur de ces Instructions signale d’ailleurs que ces
derniéres se basent sur le Taiging shendan jing X # 4% F &34 (le Livre de
I’Elixir divin de la Grande Pureté), I'un des premiers écrits alchimiques
chinois qui ne nous est pas parvenu mais qui est cité dans les Chapitres
Intérieurs. 1l souligne d’abord que la transmission doit s’effectuer « un par
un » (ou « pas a pas », ¢’est-a-dire en stipulant jusqu’aux moindres détails),
oralement (yi yi kou shou — — © %), et non pas « d’un seul coup » (et
simplement) en un document (bu dei dun yi wen ye I 1§48 VA T 4L).
Suivant un certain kemengshu # 8 % « Ecrit sur le modele de procédé du
serment », on dépense en signe de foi huit liang d’or, quarante chi de tissu
jaune de fibre végétale, huit liang d’argent blanc, quarante chi de soie

339 C.1. 4/74.5. Dans le Baopuzi shenxian jinzhuojing, [22] zhong/2b.1, ’expression de la
figurine d’homme £ A est omise et, de fait, selon le texte, il n’y a que la figurine de
poisson a jeter dans I’eau.

340 L N.E. 1/1b/2-8. Voir la traduction (ici légérement modifiée) de [220] Pregadio 1991a,
586.

M1y 4/76.11.

342 pour la date, voir [225] Pregadio (2 paraitre), “Taiqing texts and their received
versions”,

343 Taiqingjing tianshi koujue, [110] 1b.2.
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blanche. En signe de serment de ne pas divulguer la recette, on se frotte la
bouche avec le rouge (probablement du sang ou du cinabre)344.

Selon le Jinyejing & & & Livre de la Liqueur d’Or, cité dans les
Chapitres Intérieurs, il faut également, lors de la réception de I’instruction
orale, effectuer un rite analogue & ceux que nous venons de citer : offrir une
figurine en or en forme d’homme qui pése huit /iang en la langant dans un
courant d’eau coulant vers I’est, boire du sang en signe d’engagement. C’est
aprés cet acte que I’instruction peut étre prononcée. Le Livre signale aussi
que Délixir ne sera jamais formé si on manque de procéder a cette
cérémonie, ou si on effectue la recette que I’on a « volée » ; que malheur
arrivera 4 tous les deux, maitre et disciple, si le Livre est transmis a la
légere ; et que les divinités célestes surveillent de prés les hommes & leur
insu343,

Nous allons a présent étudier davantage ’acte a effectuer en signe de
serment avant la transmission des recettes.

V.A1 L’'envoi du « soi » avec le poisson

Si cet acte correspond a une sorte de gage, que signifient la figurine
d’homme et celle de poisson qu’on jette dans un cours d’eau ? Quel rapport
a ce geste avec I’acteur et avec le moment de la transmission des recettes
permettant I’immortalité ? Ce sont ces questions que nous nous proposons
ici d’étudier. Cela dit, nous ne prétendrons pas y répondre enti¢rement,
parce que nous n’avons pas assez de preuves dans notre corpus principal,
c’est-a-dire les textes alchimiques. En revanche, nous voulons présenter
quelques indications, trouvées a I’extérieur de ce corpus, qui nous
conduisent & concevoir une interprétation de cet acte significatif.

En effet, les exposés que nous allons développer peuvent répondre a
certaines interrogations qui se posent spontanément autour de cet acte : sur
ce que représente le poisson (ou I’eau ou encore le monde aquatique) dans le
symbolisme chinois ou taoiste; sur le rapport entre le poisson et

344 Taigingjing tianshi koujue, [110] 1a.4-7. Voir la traduction de [220] Pregadio 1991a,
586-587 (nous I’avons légérement modifiée). Le sang d’un animal blanc, la soie
blanche et I’argent (donc blanc aussi) sont également employés comme signe de
serment dans la transmission de I’ « instruction orale de 1'Un véritable », ou de la
« pratique de Garder I'Un ». Voir C.1. 18/324:15-325:1.

345 C.1 4/3.13-15.
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I'immortalité ; et sur 1’existence d’un acte rituel apparenté dans I’histoire du
taoisme. Au cours de notre exposé nous verrons que : 1) Le poisson
symbolisait vraisemblablement le moyen du voyage: il remplit le role
d’attelage, ou de messager, entre ce monde et le monde des
Immortels divins ; 2) Il existait un acte rituel taoiste qui consiste a jeter a un
endroit communiquant avec le ciel (une source du fleuve, une grotte) une
figurine de dragon, animal & la fois céleste et aquatique346 et étroitement
associé au poisson, en vue de faire parvenir I’intention de I’homme
(hommage, veeu, priére) aupres des divinités célestes.

Commengons par nous occuper de la relation du poisson avec le
monde des Immortels.

Il nous semble que le poisson a, sur le plan symbolique, un rapport
avec le monde des Immortels par I’intermédiaire de 1’eau. Depuis
I’ Antiquité, les Chinois croyaient en la divinité d’un fleuve ou d’une riviére.
Le plus connus est Hebo 7 14, le Comte du Fleuve, 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 exemple4’. Le
symbolisme concernant notre sujet doit avoir un rapport, nous semble-t-il,
avec cette croyance et avec le symbolisme du monde aquatique li¢ a la
révélation de la norme ou du modéle par le monde invisible ou par les
réalités de 1’univers : par exemple, la révélation du Hetu = B ou Tableau
du Fleuve, et le Luoshu i& % ou Ecrit de la riviére Luo. Rappelons que les
chevaux étaient sacrifiés au Fleuve et le Heru sortit du Fleuve sur le dos
d’un cheval-dragon. Le Liexianzhuan présente des légendes qui relient les
Immortels et les poissons transportant les signes, les talismans ou les
recettes348, Chez les Maitres Célestes, dés le mouvement des Turbans Jaunes
des Han, on croyait en Sanguan = ‘g, Trois Agents : le Ciel, la Terre et
I’Eau divinisés, auxquels on s’adressait dans ’une des cérémonies de
purification. Par ailleurs, il y a un autre symbolisme lié¢ &4 une cosmologie
chinoise dans lequel I’eau, appelée neijing R %, « Luminescence Interne»,
représente le principe Yin et la transformation potentielle349.

Selon la représentation chinoise, entre ce monde séculier et le monde
des Immortels se trouvent toujours les eaux : cela va sans dire si ce dernier
se situe au milieu de la mer Orientale, a 1’ile de Penglai 2% % par exemple.

346 [322] Diény 1987, 139-156 et 173-174.

347 ¢f [351] Granet 1959, 466482 ; [90] Yuan Ke 1980 ed., 316-318.
348 Voir le Liexianzhuan, [78)], X1, XII, LXVII, LXVIIL

349 Huainanzi, juan 3, [63] 80.14,
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S°il se trouve au pic sacré de I’Ouest, au Mont Kunlun, il est entouré par
’eau et I’eau en arrive au monde d’ici-bas soit par des riviéres soit par des
eaux souterraines3’0. Autrement dit, I’eau, ou un courant d’eau, peut
constituer soit 1’obstacle soit le moyen pour atteindre le monde des
Immortels. Or, comme la partie représente le toutdans la pensée
symbolique, « les dragons, les serpents, les coquilles, les dauphins, les
poissons, etc., sont des emblémes de 1’eau »35!. Le poisson, avec le dragon,
la tortue, le crapaud, etc., représente aussi en Chine le monde aquatique. 11
est associé surtout au dragon ; ’un se transforme en 1’autre352, Ainsi, il fait
partie du symbolisme de I’intermédiaire entre ce monde et le monde des
Immortels divins. D’ailleurs, le poisson apparait dans d’assez nombreuses
images datant des Han qui décrivent certains aspects du monde des
Immortels. Dans ce cas, il fait corps avec des éléments caractéristiques du
monde des Immortels, par exemple avec les Immortels eux-mémes333, ou
avec le Mont Kunlun soutenu par deux poissons334,

Nous voulons citer d’abord une légende racontée dans le

Liexianzhuan :

Qingao était originaire de Zhao. En sa qualité de joueur de qin, il entra

350 Kunlun constitue 1’'un des mondes des Immortels et correspond & un axis mundi chinois.
11 est une ville d’en bas des di 4, des dieux : Shanhaijing, ch. 11, [90] 294.6. 11 est
entouré d’une « eau molle » (ruoshui zhiyuan 35 K Z ¥ ) : Shanhaijing, ch. 16, [90]
407.13. Il y a neuf puits : Shanhaijing, ch. 11, [90] 294.7 ; Huainanzi, juan 4 [63],
133.12 ; Liishi chunqiu, « Benwei », [83] 741.8-9. Quatre riviéres, issues du Kunlun,
sont les sources divines des di, lesquelles se mélangent avec toute sorte de remeédes et
humectent les milles étres : Huainanzi, juan 4, [63] 134-135. Les neuf collines ol se
trouve I’arbre jianmu # K, qui est 'arbre cosmique et le centre du monde, sont
également entourées d’eau : Shanhaijing, ch. 18, [50] 448.

351 [638] Eliade 1949, 179.

352 Sur la métamorphose entre le poisson et le dragon, voir les textes de nos. 3.31-39
sélectionnés et traduits par [322] Diény 1987, 77-81. Pour une représentation Han du
monde aquatique, voir infra, celle de Wuliangci, présentée par Chavannes, Figure 7.

353 [436] Li Falin 1982, tableau n°18 ; [384] Jining diqu wenwu zu ef al. 1982, 65. Autre
exemple : trois poissons sont placés au-dessus des oiseaux et des Immortels dans une
scéne de gravure sur une des pierres gravées, découvertes ensemble dans un endroit prés
de la zone des tombes, 4 25 km au sud de la ville Jining & % de la province Shandong,
présumées datant des Han Orientaux : [385] Jiningxian wenhuaguan et Xia Chongrun
1983, 25, tableau 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, le caractére yu
& signifiant le poisson et le yu 7 signifiant I’abondance étant homophones.

354 11 s’agit du dessin gravé sur la face de I’est du pilier en pierre central de la porte de la
salle postérieure de la tombe n° 1, village Balimiao A 2. 5, district Yanggu [% % de
la province de Shandong, découverte en 1983. Voir la Figure 2 (dans I’annexe)
empruntée au [444] Liaocheng diqu bowuguan 1989, 53. L’image des poissons qui
entourent un anneau de jade est aussi intéressante. Cet anneau est associé au monde
céleste. Cette image dans [590] Zaozhuangshi wenwu guanli weiyuanhui bangongshi et
al. 1997, 42.
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au service 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
prit congé et pénétra dans les eaux de la riviére Dang, s’y empara d’un
Jeune dragon (qu long zi BL4E-F) et donna rendez-vous a ses
disciples en ces mots : « Effectuez tous les rites de purification et de
jelne (jiezhai R %) et attendez-moi au bord de I’eau. Construisez-y
un sanctuaire (sheci 3% 79 )». En effet, [le jour venu] il revint a cheval
sur une carpe rouge (cheng chi li § # 42), et sortant de 1’eau, il
s’assit au milieu du sanctuaire. Le lendemain & [’aube, dix mille
personnes vinrent le contempler. Il resta plus d’un mois, puis il
repartit dans les eaux355,

Qin’gao est tout d’abord un homme qui pratique les méthodes visant a
obtenir la Longue vie et qui finit par 1’avoir3sé. Il entre ensuite dans les eaux
et «attrape un dragon ». Ne devrait-on pas traduire ceci par « prendre
Papparence du dragon»? ce qui veut dire «devenir Immortel »357 2
Ensuite, — et c’est cela qui nous intéresse le plus —, il réapparait de 1’eau,
Immortel monté sur une carpe. 11 est & noter que, dans ce texte qui est
antérieur aux Chapitres Intérieurs, cette 1égende indique un prototype (ou
une naissance) du culte des Immortels, avec quoi la tradition des alchimistes
avait certainement un rapport, prototype que nous remarquons aussi dans le
rite de transmission décrit par Ge Hong. Dans cette « hagiographie », nous
trouvons encore les motifs analogues, notamment : un pécheur qui s’éléve
dans le ciel sur le dos d’un poisson ailé358 ; un forgeron, maitre ou éleveur
des dragons qui part sur le dos d’un dragon3>9,

La présentation pisciforme du moyen d’atteindre le monde des
Immortels, nous parait significative, car c’est le sens que nous donnons & la
figurine de poisson. D’ailleurs certaines images découvertes dans les tombes
des Han nous la suggérent. Dans ces images, aussi peu nombreuses soient-
elles, le poisson se manifeste avec cette fonction trés nette : il est véhicule
entre ce bas monde et le monde des Immortels divins. Nous le montrerons

plus bas.

355 Liexianzhuan, [78] XXV, 105 et [322] Diény 1987, 78.

356 Qin’gao est aussi cité dans C.7., 3/49.6.

357 Pour 1'Immortel sous 1’apparence de dragon, voir {322] Diény 1987, les textes de nos.
2.79 et 3.41.

338 Liexianzhuan, [18], LV.

359 Liexianzhuan, [78), 111, V, XLV, LX. Par ailleurs, selon [215] Needham e al. 1976, 8,
la métaphore de « tuer le dragon », associée a la formation de la chaux ou du sulfure
d’un métal, est commune a I’alchimie du monde entier.,
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Mais, auparavant, il s’avére nécessaire de nous informer du contexte
dans lequel se situent les objets d’étude que nous allons aborder. Ce sont des
images qui décorent les tombes en pierre des Han. Ces derniéres sont
particuliérement 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. Avec 1’art funéraire, nous apprenons
que la tombe, dernier asile de ’homme, était toujours congue comme un
endroit ou la famille restante souhaitait que les parents défunts continuent,
ou enfin arrivent, a jouir du bonheur. A I’époque des Royaumes
Combattants, les Chinois avaient construit les tombes de fagon que les
« ames » qui continuent a exister aprés la mort vivent comme avant la mort.
Autrement dit, ils leur offraient la « derniére demeure bienheureuse »360. A
cette époque, I’'immortalité était congue comme ne pouvant étre acquise que
pendant la vie et avant la mort. Le refus de la mort était total, car le passage
de 'autre coté de la mort était fatal. Or, & partir des Han, I’idée de la vie
éternelle aprés la mort a progressivement pénétré dans 1’art funéraire. Ainsi,
a I’époque des Han, les tombes, tout en étant la « maison heureuse »,
revétent des images qui en font un lieu de passage et expriment I’arrivée du
défunt au monde des Immortels36!.

*

La tombe que nous avons choisie comme premier exemple illustre
bien cet aspect. Elle est découverte au nord du village Chenggian 3% #J, &
1,5 kilométres a I’ouest du district Cangshan % .l;, dans la province de
Shandong, et elle date trés probablement de 151 P.C.362, Sa structure est
compartimentée en deux piéces majeures : la piéce antérieure et la piéce
postérieure par rapport a I’entrée de la tombe. La décoration murale de la
piéce antérieure, qui accueillait le cercueil, représente le voyage funéraire
qui s’intercale dans le temps entre la vie en ce monde et celle de I’au-
dela3®3, Elle est constituée de scénes de procession funéraire. Aussi, cette
salle correspond-elle a4 la phase de I’enterrement et du début de la vie
souterraine3%4, La salle postérieure ot devait étre déposé le cercueil, quant &

360 Nous I’avons déja vu dans le chapitre précédent IV.3.8.
361 [566] Wu Hung 1994, 82-88.

362 Le rapport de fouille: [529] Shandongsheng bowuguan et Cangshanxian wenhua
guan 1975.

363 [566] Wu Hung 1994, 102.

364 Cette implication est caractérisée, entre autres, par une image de la station ol se termine
la procession. La porte de la station est 4 moitié ouverte et les personnages intérieurs se
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elle, correspond a la phase suivante36S. Elle est encadrée par des scénes de
monde céleste et mythique et de voyage dans (ou vers) ce monde céleste,
scénes qui matérialisent la vie du défunt dans 1’au-dela.

Cette tombe recéle une inscription gravée sur les piliers de la fagade
de la petite piece latérale annexée au cdté ouest de la salle antérieure. Ce
texte est, parmi les textes trouvés dans les tombeaux des Han, le seul a
expliquer entiérement le plan architectural et pictural de la tombe366,
L’auteur — probablement a la fois du texte et de la décoration de la
tombe36” — y décrit principalement le « voyage » du défunt depuis sa mort
et suggére clairement que la tombe fut le véhicule qui servit a effectuer ce
voyage3%8, C’est ce texte qui contient le mot-clef sur lequel nous nous
appuyons pour proposer notre interprétation de la figurine de poisson en or.
Ce n’est rien d’autre que cette expression : jialiyu % #2 & , « conduire les
carpes attelées ». La scéne de ces carpes n’a pas été découverte dans la
tombe, mais, selon le texte, elle devait s’insérer au plafond de la salle
postérieure et faire partie de I’ensemble de la présentation du monde de
P’au-dela3®®, Les images destinées & encadrer cette salle étaient toutes
mythiques et ont transformé pour ainsi dire la salle en un microcosme370.
Nous présentons ici la premiére partie du texte qui explique ces images :

Au vingt-quatriéme jour du huitiéme mois, en premiére année de I’ére
de régne Yuanjia (151 P.C.), nous achevons la construction de cette
piece de tombe pour vous envoyer, membre honorable de la famille,
en voyage. Si voire 4me a sa 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 salle postérieure) : Le Faisan Rouge

manifestent, eux aussi, a8 moitié derriére cette porte, symbolisant P’entrée du monde de
’au-dela invisible qui va accueillir le défunt. [566] Wu Hung 1994, 100-101. Voir la
Figure 3, empruntée 4 [529] Shandongsheng bowuguan et Cangshanxian wenhua
guan 1975, 129.

365 pour la disposition, voir le rapport de fouille : [529] Shandongsheng bowuguan et
Cangshanxian wenhuaguan 1975, 125.

366 [566] Wu Hung 1994, 92. Voir la Figure 4, empruntée & [529] Shandongsheng
bowuguan et Cangshanxian wenhuaguan 1975, 126.

367 [566] Wu Hung 1994, 93 et la note 16.

368 [566] Wu Hung 1994, 310, note 18.

369 Selon [566] Wu Hung 1994, 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 original de la tombe.

370 [566] Wu Hung 1994, 100.
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rencontre un Immortel qui fline. Les Phénix suivent le Tigre Blanc
qui se promeéne au milieu.

Sur la colonne centrale (en fagade de la salle postérieure) : Un couple
de dragons entrelacés garde le cceur de la tombe et détourne le mal.

Au plafond de la salle [postérieure] : Une voiture Wuzi & -F 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 mandarins37!.

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

Nous pouvons y ajouter quatre images provenant des tombes
découvertes, proches de celle de Cangshan dans le temps et dans ’espace,
qui recoupent ce que nous venons de dire.

*%

Une gravure sur pierre des Han, découverte dans un endroit prés
d’une tombe des Han, présente la scéne suivante372 ; trois poissons tirent un
char sur lequel un Immortel ayant des ailes et une coiffure pointue
(caractéristiques des Immortels) le conduit, et un personnage qui se trouve
monté a I’arriére de ce char porte une forme de poisson sur la téte comme
une coiffure. A c6té, il y a trois dragons tirant, eux aussi, un char. C’est une
scéne de défilé joyeux précédé d’une fanfare. Manifestement, ce défilé se
dirige vers un personnage qui I’accueille, ce qui montre que ’ensemble de
cette image représente le voyage du défunt vers le monde des Immortels.
Cette tombe se situe dans la zone Honglou 3t 4 , dans le district Tongshan
47 .y, de la préfecture Xuzhou 4 # de la province du Jiangsu, limitrophe a
la fois de la province du Shandong et de la province de I’ Anhui3”3,

%%k %k

Nous trouvons encore un groupe de trois poissons attelés au char,
dans un dessin gravé sur pierre, sur le mur oriental dans la salle antérieure

371 Sur le déchiffrage et la ponctuation du texte, les études et les opinions divergent. Nous
avons suivi la traduction de [566] Wu Hung 1994, 93, qui a pris plusieurs études en
considération.

372 Voir la Figure 5, empruntée de [383] Jiangsusheng wenwu guanli weiyuanhui 1959,
planche n® 41,

373 [383] Jiangsusheng wenwu guanli weiyuanhui 1959, planche n°52.
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d’une tombe des Han, découverte au village Luanzhen # 4%, a cinquante
kilométres environ au sud-ouest du district Feicheng A& 3% de la province du
Shandong en 1956374, Un cheval et un cerf galopant tirent chacun leur char,
'un devant celui des poissons, I’autre, derriére. Dans cette scéne, nous
trouvons également Fuxi 4k &, et Nilwa & 48, divinités cosmiques méle et
femelle accompagnées souvent par le soleil et la lune, symbolisant
I’opposition et I’harmonie du Yin et du Yang, tenant ici en main le compas
et I’équerre.

* 4ok %k

Signalons aussi une image relevant d’un groupe de tombes, connu
depuis I’époque des Song par le nom de Wuliangci &, & 43, « sanctuaire de
Wu Liang ». 11 se trouve & 20 km environ au sud du district Jiaxiang £ #¥,
dans I’ouest de la province du Shandong. Les textes épigraphiques nous
indiquent que ces tombes de la famille Wu datent du milieu du deuxiéme
siecle de notre ére?. L’image qui nous intéresse appartient au groupe des
« chambrettes postérieures ». Nous empruntons & Chavannes la description
de I’image : « 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
ven D376,

ek sk ook

Enfin, voici la derniére image que nous voulons présenter. Elle est
différente des images précédentes en ce que le poisson n’est pas attelé a un
véhicule mais qu’un Immortel ailé est directement monté sur lui. Un autre
Immortel dessiné & coté dans la méme scéne chevauche une grue, animal
emblématique associé aux Immortels et 4 la Longue vie. La tombe qui

374 [564] Wang Sili 1958, 35. Voir la Figure 6.

375 [304] Chavannes 1913, 94-117.

376 [304] Chavannes 1913, 207-208. Voir la Figure 7. Selon le Shanhaijing, ch. 12 [90]
316.10, le Comte du Fleuve dont le nom et le prénom sont Bing Yi /K % (ou Ping Yi
/% #%) avait un visage humain.
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recéle cette image date d’une époque tardive des Han Postérieurs et se
trouve au village Wangcun % 4, a4 15 km au nord du district Xiaxian
E ¥, dans la province du Shanxi .l; & 377,

Ainsi, dans D’art funéraire des Han, le poisson est associé aux
Immortels et fait partie vraisemblablement du symbolisme du moyen de
transport céleste.

Par ailleurs, pour sortir de la tombe, le poisson, souvent la carpe,
symbolise aussi le messager miraculeux. Dans les histoires légendaires
recueillies dans les textes datant des premiers siécles de notre ére, le
poisson, envoyé souvent par une divinité, s’éjecte de 1’eau et apparait
soudainement devant quelqu’un qui est en chemin ou déja arrivé (chez lui),
et quand ce dernier ouvre le ventre du poisson, il trouve 1’objet qui lui est
d(378, Vraisemblablement cette croyance dans le rdle d’intermédiaire du
poisson a un rapport étymologique avec une expression chinoise employée
jusqu’a nos jours, qui désigne le courrier, la missive : /ishu % % (mot 4 mot,
carpe - écrit) ou lisu # 4 (carpe - étoffe de soie écrue (sur laquelle on
écrivait)) ou encore liyu chisu #& % R % (soit carpe - poisson - pied
(mesure) ou piéce - étoffe de soie, soit carpe (liyu) - lettre (chisu))’".

Ainsi, nous nous apercevons que le poisson constitue trés
couramment chez les Chinois un symbole du moyen de transmission par
excellence, circulant de I’un & un autre, d’un monde a un autre.

Etudions maintenant la question du dragon et du rite.

Avec quelques inscriptions sur les plaques retrouvées et un grand
nombre d’épigraphes et de textes littéraires, Edouard Chavannes a éclairci
I’existence de la pratique de jet des dragons (foulong % #£), les endroits
géographiques ol elle a eu lieu ainsi que les jetines et les cérémonies qui se
produisaient autour de cette pratique380. Selon le témoignage d’une
inscription gravée sur une des stéles jumelles du temple taoiste du Pic Dai

377 Voir la Figure 8. [528] Shanxisheng kaogu yanjiusuo et al. 1994.

378 Voir [467] Miyakawa Hisayuki 1979, 86-88 par exemple. Voir aussi le Liexianzhuan,
(78], X1, XII, LXVII, LXVIIL

379 Voir, par exemple, le Guyuefu & # ff, « Yinma Changcheng kuxing # % & 3% & 17
(Sur le chemin en faisant boire le cheval [de I’eau de] la source-grotte [au-dessous] de la
Grande Muraille) », [51] 491 : Un héte venant de loin laisse une paire de carpes (/iyu
#2 #.). Le maitre de 1a maison la fait cuire a un jeune servant. [Quand on les ouvre,] on
trouve a I’intérieur une missive (chisushu R. % %).

380 [305] Chavannes 1919, 54-220 puis des figures et des planches.
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(Daiyueguan /X, f# #% )8! qui portent d’autres inscriptions gravées a des
dates diverses (entre 661-798), I’occurrence la plus antérieure de cet acte
rituel remonte 4 I’année 691 de la dynastie des Tang. Et le témoignage des
textes dans I’étude de Chavannes s’arréte au début du quatorziéme siécle de
notre ére (la fin de la dynastie des Yuan). Le rite a été accompli, en principe,
dans des sanctuaires taoistes célébres — dans une grotte, prés d’un étang, au
bord de I’eau, d’une source, sur un pic, ou dans un temple —, par les
religieux s’acquittant d’un ordre impérial, afin de faire venir le bonheur et
Peffet miraculeux en faveur du souverain. C’est dans ces documents que
nous puisons des renseignements concernant les questions que nous avons
posées plus haut sur I’existence d’un acte rituel ressemblant a celui de
’alchimiste quand il jette la figurine d’homme et la figurine de poisson. De
ces renseignements, nous allons trier les trois points qui nous permettent de
rapprocher celui-ci et celui-la: 1) Le jet des dragons a été souvent
accompagné de 1’envoi d’un message écrit ; 2) Les dragons passaient pour
des coursiers, des escortes, des messagers qui transmettent les mots écrits au
destinataire382 ; 3) Le lieu ot ’on pratiquait cette cérémonie était un endroit
qui communiquait avec le monde des Immortels. Nous allons relever quatre
parties de ces études de Chavannes pour vérifier ces trois aspects.

*

Voici d’abord le message d’un empereur :

Moi, Li Long-ki [Li Longji], empereur k’ai-yuan chen-wou [kaiyuan
shenwu] de la grande dynastie T’ang [Tang], ma destinée est
descendue naitre ici-bas le cinquiéme jour du huitiéme mois de
I’année yi-yeou [yiyou] (8 septembre 685) ; de longue date je me plais
a la vraie essence du Tao : je souhaite profiter de la méthode qui rend
I’homme semblable aux bienheureux divins et qui lui assure une
longue vie ; me conformant au texte surnaturel de la Pureté supérieure,
je jette mon écrit impérial dans la grotte des immortels du Tseu-
kai [Zigai] ; mais, comme ma dignité en souffrirait si je venais en ma
qualité de souverain, je ne puis aller moi-méme rendre hommage.
Avec respect, j’ordonne au religieux taoiste Souen Tche-leang [Sun
Zhiliang] de se charger de cette tablette véridique pour que (la
divinité) soit informée. Que les dragons d’or transmettent cela par
relais postaux383,

381 Le Daiyueguan était 2 1’époque des Tang un trés important sanctuaire situé sur le
versant sud de Taishan 4 .l; . [305] Chavannes 1919, 68.

382 Qur les thémes analogues, voir [322] Diény 1987, section VI-7, « Un cheval céleste »,
199-203.

383 [305] Chavannes 1919, 56-57.
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1) Le message est trés personnel. C’est Xuanzong % % (712-756)
qui se désigne ici par son nom de famille et par son prénom. Il indique
méme sa date de naissance, sans doute afin de permettre aux magistrats
souterrains qui président 4 la durée des destinées humaines, de retrouver son
nom dans le registre des naissances et des morts3%. 2) Les dragons sont
considérés comme coursiers qui transmettent son écrit impérial. 3) La
cérémonie est accomplie dans la grotte des Immortels du pic du Zigai
% % (Dais Violet), le pic le plus élevé du Mont Heng (Hengshan #f .1;)38.
Dans la pensée taoiste, la grotte est ouverte non seulement au cceur de la
terre mais aussi au ciel.

Outre ces trois aspects, il y a dans ce texte un point supplémentaire
intéressant notre sujet : on s’apercoit également qu’une « méthode » est liée
au rite. L’empereur allait la recevoir ou venait de I’obtenir. La cérémonie
s’effectua soit avant que I’empereur pratique la méthode, soit avant qu’il la
regoive (c’est plus probable selon notre schéma), puisque le texte dit qu’il
« souhaitait en profiter ». Cela ressemble au devoir du disciple alchimiste
d’effectuer la cérémonie avant la transmission des recettes dont parle Ge
Hong.

* %k

En I’année 928, Qian Liu 4% 4%, roi de Wu et de Yue R &%,
accomplit la cérémonie du jet des dragons dans le lac Tai (Taihu X #j) ; a
cette occasion, il précipita dans les eaux, en plusieurs exemplaires, la priére
qu’il adressait aux divinités. De ces exemplaires, il nous est parvenu les
estampages d’une fiche d’argent et la tablette de jade avec inscription386. Si
la priére rend hommage 4 Canghao # £ 1I’Auguste Ciel azuré et & Dadao
X iff le Tao supréme, la destination de cette tablette de priére, « escortée
par les dragonsd’or », était le Taihu shuifu X # K/ la résidence
aquatique (des divinités) du grand lac (Taihu)’%”. Sur la fiche et sur la
tablette, on trouve communément un dragon qui encadre le texte, sa téte
émergeant au sommet parmi les nuages et sa queue touchant aux flots qui
occupent le bas388,

384 [305] Chavannes 1919, 57.
385 [305] Chavannes 1919, 57.
386 La fiche originale est irrémédiablement perdue; elle a été fondue en lingot par la

famille qui I’a possédée dans la premiére moitié du 18° siécle. [305] Chavannes 1919,
61-62.

387 [305] Chavannes 1919, 59-67.
388 [305] Chavannes 1919, 62-65. Voir la Figure 9.
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1) Sa priére, que nous ne citons pas, est analogue au message de
Xuanzong. Elle demande les bonheurs personnels et dynastiques dont la
longévité. 2) Le dragon fait fonction d’escorte non pas en statuette, mais en
encadrement dessiné autour du texte. Selon un récit, on a trouvé au méme
endroit plusieurs statuettes de dragon3#, 3) Tout en s’adressant aux divinités
célestes, il jette dans les eaux son message qui va arriver dans la résidence
aquatique de ces divinités.

%k %k %

Dans une inscription de méme genre datant de I’année 753 sur la
montagne Yunmen & Pjqui se trouve a 3 kilométres environ au sud du
district Yidou 3 #p, qui forme la ville préfectorale de Qingzhou # #{, dans
la province du Shandong, nous lisons ceci :

Les écrits sur tablettes de jade présentent notre bonne foi sincére ; —
les pierreries des immortels attendent les courriers qui galopent390,

Ce qui nous intéresse ici, c’est l’opinion de Duan Songling
B X qui glose ce passage dans son Quantangshi 4 & 3% (le recueil
complet des poésies des Tang). Selon lui, les « pierreries des Immortels »
(xianpei 4L {f.) seraient les anneaux de jade qui €taient présentés en
offrande ; les « courriers qui galopent » (benyi #+ 5%) seraient les dragons
d’or qu’on jetait pour qu’ils transportent les anneaux et les fassent parvenir
a leur destinataire3?!,

2% ok %k ok

Selon une inscription de I’année 739 provenant de la montagne
Dafang X & .y, située & 9 kilométres a 1’ouest de la sous-préfecture de
Fangshan & .y, qui est 4 55 kilométres environ a I’ouest de Péking, le rite
du jet des dragons y fut pratiqué dans une grotte Kongshui 3(, 7k /8 3%2. Plus
tard, sous les Ming, en parlant de cette grotte, Liu Tong %) 48 , dans son
Dijing jingge lue % ¥ % # %, rapporte ceci : « Parfois il y a un dragon
blanc qui en sort et qui soudain se transforme en un poisson. Pendant la
période k’ai-yuan [kaiyuan] (713-741), quand il y avait une sécheresse
[I’Empereur] envoyait chaque fois un délégué pour y jeter des anneaux de

389 [305] Chavannes 1919, 60-61.

390 [305] Chavannes 1919, 102.

391 [305] Chavannes 1919, 102.

392 Au nord-est de la montagne Dafang. [305] Chavannes 1919, 96.

110



jade. Sous la dynastie Kin [Jin], pendant la période t’ai-ho [taihe] (1201-
1204), soudain un ruisseau de fleurs de pécher en sortit; leurs pétales
¢taient gros comme une piéce de monnaie d’une valeur de cing »93. 11 dit
avoir « vu » les fleurs de pécher dans le ruisseau, sans doute pour signifier
que ce dernier provient du pays des Immortels. Cela revient & dire que la
grotte était censée étre ouverte a ce pays lointain. Du reste, nous remarquons
encore dans ce passage 1’idée de transformation entre le dragon et le
poisson.

Nous arrivons a présent au moment de synthése. Essayons de
rapprocher les légendes des Immortels du Liexianzhuan, les images du
poisson dans les tombes, la cérémonie de jet des dragons que nous venons
d’examiner, et 1’acte de lancer la figurine d’homme et celle de poisson lors
de la réception d’une recette secréte, dont parle Ge Hong. D’abord, dans ces
trois premiers cas, nous nous apercevons de la cohérence du symbolisme qui
se perpétue a travers des siécles : le poisson, comme le dragon, constitue un
symbole récurrent de véhicule prodigieux qui conduit au monde des
Immortels un adepte ou son message. Chronologiquement, le texte de Ge
Hong se situe au milieu de ces preuves, et il est, partant, possible d’y voir le
méme symbolisme. De méme, morphologiquement, I’acte du disciple
alchimiste dont parle Ge Hong et la cérémonie de jet des dragons se
ressemblent : 1) on jette un objet avec 1’image de poisson ou de dragon, 2)
dans un cours d’eau, 3) a un moment solennel impliqué dans une relation
avec les Immortels divins (ou les divinités). Par conséquent, nous sommes
tentés de rapprocher le role du « poisson », jeté avec « I’homme », et le rlle
du «dragon », jeté avec « un message ». En d’autres termes, ’acte du
disciple signifierait que « I’homme » émis de la main de [’initié sera amené
au monde des Immortels Divins par « le poisson ».

Pour revenir & I’acte qu’accomplit le disciple initié dans la tradition,
nous voulons finalement I’interpréter comme une mise en scéne visant a
envoyer la personne de I’initié au monde des Immortels divins. C’est un
signe de serment, disait 1’alchimiste, a I’égard des Immortels divins qui sont
a Iorigine de la recette, et un avertissement symbolique ; un signe admettant
que I’initié est d’ores et déja affilié & la « société » secréte des Immortels.
Pour le signaler, si notre interprétation est juste, il envoie son image

393 [305] Chavannes 1919, 97.
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escortée par un poisson apte 4 voyager jusqu’au monde des immortels. Ces
derniers seront ainsi informés de son initiation.

Avant de passer & un autre sujet, nous voulons, suite i notre
interprétation, ajouter une réflexion sur un effet, un changement psychique
probable chez I’initi€. Le rite peut traduire non seulement un sentiment
solennel d’engagement mais aussi un vceu, ou une projection dont on parle
en psychologie. D’une part, I’acte doit nourrir plus réellement chez I’initié
le souhait d’accomplir sa tche, d’autant plus qu’un désir (le désir d’éternité
en I’occurrence) suscité par un acte symbolique conduit aussi a chercher un
objet réel. D’autre part, I’initié se projette dans la figurine d’homme qui
atteindra le monde des Immortels divins ; il se voit, déja, partir — ou
revenir comme dans la 1égende — Immortel monté sur le poisson. Avec cet
acte rituel, I’initié se promet sa propre transformation. L’anticipation
heureuse affermit son engagement et sa volonté.

Revenons sur notre « itinéraire ».

La retraite

Les recettes entre les mains, I’alchimiste se retire, seul ou avec une
ou deux personnes, dans les bois ou dans une montagne afin de préparer
I’élixir. C’est le moment de la séparation d’avec le monde séculier, et celui
de I’approche du monde des Immortels divins. L’alchimiste va connaitre un
moment et un espace intermédiaires, marginaux et hasardeux, parce qu’il
n’est plus parmi les hommes et n’est pas non plus encore parmi les
Immortels. Ainsi dans ce déplacement et cette installation, il lui faut déja
prendre de multiples précautions.

La retraite est trés recommandée par 1’enseignement des maitres
alchimistes. Ge Hong y insiste d’ailleurs plusieurs fois. On peut dégager de
ses écrits deux raisons principales de la retraite.

L’isolement garantit d’abord une plus grande sérénité. Celle-ci est
nécessaire, car, par exemple, I’alchimiste doit effectuer, durant plus de cent
jours, les pratiques de purification et doit avoir une disponibilité d’esprit
pour déchiffrer les écrits des méthodes (xian jie fang shu B i 7 & )*%4.
L’isolement écarte aussi le risque de divulguer le secret. Si on ne se sépare
pas des affaires humaines (bu neng duan jue ren shi T fE 87 8 A F) et

394 C.1 16/285.13.
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qu’on reste parmi les hommes, au contraire, il sera difficile d’accomplir ces
taches et il y aura surtout des ennuis avec les gens séculiers. Ge Hong réitére
sa mise en garde contre la calomnie des gens qui ignorent les recettes et les
Immortels, & cause de laquelle les divinités ne viendront pas au secours de
’alchimiste35. Et, dans les nombreux contacts avec les gens est possible
une inadvertance par laquelle I’adepte peut prononcer le secret, dont le fruit
sera fatal pour lui.

Ensuite, selon I’alchimiste, la retraite a pour effet aussi de se rendre
aupres des divinités qui peuvent aider I’adepte. Le maitre de Ge Hong lui
transmet le dire de Monsieur Zuo (Zuo Yuanfang £ 5, 7 ) : dans de petites
montagnes, on ne peut composer la Liqueur d’Or et les Elixirs divins ; ces
montagnes n’ont pas pour chef les zhengshen iE 7 « divinités correctes »,
mais elles ont des esprits malfaisants, qui ne souhaitent pas le bonheur aux
hommes et qui ne font que produire les malheurs ; ces derniers empécheront
les procédés alchimiques. Son maitre énumére ensuite les montagnes
célébres dans lesquelles il y a les zhengshen et méme les Immortels
terrestres, qui viendront aider 1’adepte & la formation des élixirs et a la
recherche du bonheur, et les grandes iles ou I’on peut composer les élixirs
en sérénité3?%. Ge Hong développe d’ailleurs un chapitre entiérement
consacré¢ a ce sujet. Dans le dix-septiéme chapitre, il expose toutes les
informations et les méthodes, a savoir avant et pendant le voyage dans les
montagnes et sur les grandes eaux. Ainsi, la montagne célébre ou la grande
ile constitue un lieu sacré et divin. Du reste, entrer dans une montagne exige
du taoiste d’étre purifié3?’.

Le rite de purification

S’étant installé au sein d’un asile reculé et accompagné de trois
personnes au plus, ’alchimiste taoiste commence tout d’abord par le jefine
avant de composer les Elixirs Divins des Neuf Tripodes. Selon Ge Hong,
cette purification dure cent jours, pendant laquelle le taoiste procéde aux
ablutions aux «cinq parfums», se tient propre le plus possible, ne
s’approche pas de la souillure et ne fréquente pas les gens du monde398.
Selon le Livre des Neuf Elixirs, la durée du jeline est plus courte : sept jours,

395 C.7.10/187.2-7.

396 C 1 4/85.2-15.

397 C.1 17/299.9. La pratique de purification doit s’effectuer en I’occurrence durant sept
jours.

398 C.1 4/74.6-7.
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et pendant ce temps le taoiste ne doit pas fréquenter des maisons en deuil ou
des familles qui marient leur fille3%.

Dans les Chapitres Intérieurs, Ge Hong ne mentionne pas de jeline
concernant la pratique des recettes visant 2 composer 1I’Elixir de Grande
Pureté400,

S’agissant de la Liqueur d’Or, la régle du jeline, zhaijie # %,
demeure analogue. S’il y a une variation, le jeline dure cent jours quand on
veut simplement devenir immortel aquatique ou terrestre ; quand on veut
s’élever au ciel, on doit observer 1’abstinence de la céréale durant un an.
Dans une présentation rapide des Neuf Elixirs et de la Liqueur d’Or, Ge
Hong donne un peu plus de précisions sur le jeline avant de commencer la
recette : il faut effectuer le jeline sans consommer ni wuxin & ¥ « les cinq
[plantes a saveur] acre » ni le poisson cru. On pourra se libérer du jeline
seulement aprés que ’élixir sera achevé. Ainsi n’est-ce pas uniquement au
début qu’on observe le jetine40!.

Dans I’Art du Jaune et du Blanc, le jefine dure plus que cent jours42.

Nous proposons une deuxiéme halte pour examiner de prés les
aspects de cette purification préalable a I’opération alchimique.

399 [.N.E. 1.2a.3-5. En le mettant en paralléle avec le passage correspondant des C.1., nous
avons traduit ce passage avec le caractére yu $ en I'ajoutant entre % 845 et
AR -BXLEBER, cequifait 7ERF VAR~ KL XL FA ER.
De plus, le sens s’accorde a ce qui est dit dans le Liji, voir plus bas. Nous mettons ici en
paralléle les mémes passages mais un peu différents du C./. et du L.NV.E. Celui-la écrit :
ABER KRG ERE BHwHhK o DEBFT - RABAHER » - o Celui-
ci éerit: 4B LB ARBALE  EHE DB BF5> R~ ¥k
Z M R - o La différence dans les deux paires de caractéres : le # avec le &
et le i avec le 2 ne nous semble pas importante. Dans le septiéme chapitre du L.N.E.
(2b.8) on écrit: it A F 0 HmAhE > HEMF -+ En revanche, celle de la
durée du jefine, cent jours ou sept jours, est & éclaircir. Concernant les « cinq parfums »,
voir le Yunji gigian, juan 41, [124] 2b.3-6a.9 : la liste des plantes odoriférantes est
variable d’une part, et d’autre part, il est possible que ce soient cinq parfums qui se
dégagent d’une plante qui s’appelle gingmu % K (littéralement, arbre bleu vert). Sur le
gingmu, voir le Zhenglei bencao, juan 6, « Muxiang K & (littéralement, parfum
d’arbre) », [126] 160. Le gingmuxiang 4% A # (littéralement, parfum d’arbre bleu vert)
et le muxiang & # ont pour synonyme le wumuxiang & A & (littéralement, parfum de
cinq arbres), tous les trois étant identifiés avec le Rosa banksiae dont on utilise la partie
de racine, voir [29] Read 1977¢ tr., 139, n°® 453.

400 Voir Taiji zhenren jiuzhuan huandanjing yaojue, [106] 4b.5-6. Dans les C.1, c’est du
Seigneur Yuan, dans le Taiji zhenren jiuzhuan huandanjing yaojue, c’est le Seigneur
Wang.

401 Cj 4/85.1.

402 /. 16/285.13.
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V.2 La purification physique et mentale

Le rite de purification préalable a 1’ceuvre correspond a une mise en
condition physique et mentale de 1’alchimiste opérateur. Il a, selon nous,
deux objectifs : se préparer & rencontrer les divinités et disposer d’un esprit
éveillé et entiérement appliqué a I’ceuvre.

V.2.1 Les préparatifs de rencontre avec les divinités

Dans ses rapports de conférences portant sur le jetine en Chine
ancienne et médiévale, M. Soymié a souligné ’aspect général : les jelines
dans la vie religieuse de la Chine antique « devaient en fait, trés
vraisemblablement, précéder tous les actes impliquant a quelque titre que ce
soit, un contact ou a tout le moins un rapport avec ce que, d’un terme
beaucoup trop vague mais provisoirement commode, nous avons appelé le
“sacré” »403,

Il a ensuite distingué deux sortes de purifications : corporelle et
spirituelle. « La purification corporelle aurait eu pour but, écrit-il, de
débarrasser le jeineur des souillures matérielles et des effluves grossiéres
émanant de sa personne en temps ordinaire »%, afin de ne pas effaroucher
les divinités et empécher leur venue. Dans les pratiques alchimiques, nous
pouvons constater cela dans les prescriptions telles que de ne pas
s’approcher de la souillure et de ne pas consommer les cinq plantes & saveur
dcre ni de poisson cru4%,

En ce qui concerne la purification spirituelle, le jelineur, « éliminant
de son esprit par le jeine du cceur les émotions et les sentiments propres a
géner la méditation (d’ol notamment 1’interdiction de jouer ou écouter de la
musique et de faire des visites de condoléances?06), devait réunir (c’est-a-
dire concentrer, [...]) toutes ses pensées sur le sacrifice projeté, afin, dans le
dernier stade, d’entrer en communication avec les divinités auxquelles il

403 [540] Soymi¢ 1971, 759. Voir aussi le Liji, [79] Couvreur 1950 tr., Tome I, 1** partie,
30-31: « #F & ¥A & %4, On informe (du mois et du jour du mariage) les esprits,
aprés s’étre purifié par la retraite et ’abstinence » ; [79] Couvreur 1950 tr., Tome II, 2°
partie, 482 : « & #& A ¥ & 49, Avant une cérémonie en 1’honneur des esprits on se
purifie par I’abstinence (durant dix jours) ».

404 [540] Soymié 1971, 760.

405 yoir plus haut.

406 1] parait que Soymié le cite au Liji, [79] Couvreur 1950 tr., Tome I, 1% partie, 48 :
BE AP RP o «Celui qui se purifie (par la retraite et I’abstinence avant une
cérémonie) ne se livre pas & la joie, (ou bien, s’interdit le plaisir de la musique) ; il ne va
pas s’affliger avec ceux qui sont en deuil (il évite toute émotion) ».
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devait I’offrir ou, plus précisément encore, de les voir »407, De méme, dans
les jetines des alchimistes, on demandait d’arréter de fréquenter les gens du
monde, voire la maison en deuil et la famille en mariage408,

En somme, ce premier aspect est incontestable puisque I’adepte se
prépare d’ailleurs & accueillir les divinités qui viennent surveiller
1’opération, comme nous le verrons.

V.2.2 L’application mentale

Le deuxiéme aspect que nous voulons faire remarquer est de nature
pratique et «religieuse» au sens de «scrupule »%. II s’agit ici de
’application entiére et continue de 1’esprit a I’ceuvre alchimique.

Ge Hong répéte que la Voie d’immortalité est longue et ardue4l0,
Dans la réalisation des Neuf Elixirs, on « doit allumer le feu jour et nuit
durant plusieurs dizaines de jours, observer et contrdler la puissance de feu
absolument sans manquer de justesse. Avec I’assiduité et la peine [qu’on
doit y investir], il est extrémement difficile [de les réaliser] »4!!. L’opérateur
doit respecter et atteindre les mesures et les choix corrects des ingrédients,
la fabrication délicate du creuset, les dimensions et les dispositions exactes
des ustensiles#12, 11 faut aussi savoir se défendre avec des moyens magiques
contre les dangers permanents de la nature: les climats extrémes, les
animaux féroces ou venimeux, les plantes vénéneuses et les esprits
malfaisants, etc.4!3 Ge Hong enseigne le lecteur, ou le futur alchimiste, en
ces mots :

...Le jour de composer les grandes médecines étant venu, on doit
aussi se purifier et rompre avec les affaires humaines. Il y a des choses
qui ne sont pas faciles a faire. Encore faut-il y ajouter: préter la
pensée aux esprits et se concentrer sur le Un, chasser le mal et se
protéger le corps. Il faut étre comme le souverain qui gouverne le pays
et comme le chef d’armée qui attend 1’adversaire. C’est ainsi qu’on

407 [540] Soymié 1971, 760. A ce propos, il ajoute la distinction de ces deux sortes de
jefines dans le Zhuangzi : le jeline du cceur est « une ascése permettant de parvenir a
1’état d’extase grice auquel on saisit la Réalité ». Nous émettons quelques réserves sur
le fait que le jelne, préalable au procédé alchimique, visait & « parvenir & I’état
d’extase » ; nous allons y revenir plus bas.

408 Voir plus haut.

409 [632] Despland 1984, 1685.

410 Voir par exemple : C.1. 2/17.6 et 4/46.12-47.1.

411 4/84.2-3. Et cela aussi : L alchimiste doit « en personne allumer et contrdler le feu du
fourneau, se lever a I’aube et se coucher la nuit » : C.J. 2/17.12.

412 yoir I’ Appendice I, R.3, par exemple.

413 voir le 17° chapitre des C.1.
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peut obtenir le mérite de longévité?14,

Cet aspect d’application mentale du jene n’appartient pas
uniquement a la tradition alchimique : c’est un aspect général et il arrive que
le jetine se pratique sans avoir pour but de contacter les divinités. On lit ceci
dans le Ljji :

Les officiers chargés spécialement de recevoir et de réviser les
comptes soumettaient les comptes de 1’année au contrdle du fils du
ciel. Le premier ministre, aprés des purifications et des abstinences,
recevait et contrdlait les comptes (pour P’empereur ou avec
I’empereur)*15,

En un mot, pendant le jetne, I’alchimiste cherche une puissance
spirituelle dans I’obscurité sereine416,

Aprés son corps et son esprit, D’alchimiste prépare son
environnement.

La mise en condition

Pour les procédés alchimiques, 1’alchimiste doit choisir un moment
propice et créer un espace cosmologiquement ordonné.

Concernant les procédés alchimiques, Ge Hong ne parle du choix de
la date que pour la recette R47 : il faut y procéder soit un jour wang *.
souverain soit un jour xiang #3 ministre4!?. Les jours wang sont ceux qui
correspondent & la « vertu » propre & chaque saison ; les jours xiang, eux, &
la « vertu » de la saison suivante41s.

414 1 18/326.7-9.

415 Liji, [79] Couvreur 1950 tr., Tome I, 1 partie, 311 et 350,

416 Cet aspect doit étre distingué d’une extase qu’on présume dans des cérémonies taoistes
ayant lieu autour du brfile-parfum, qui consume des matiéres narcotiques, bien que le
brile-parfum fasse également partie de I’environnement permanent de 1’opération
alchimique. Voir [214] Needham & Lu 1974, 154.

417 C.I. 4/87.4 et 11/210.9.

418 11 s’agit d’un systéme hémérologique associant les Cinq Agents, les cing saisons, les
« dix Troncs Célestes (TC) » et les « douze Rameaux Terrestres (RT) ». Les jours wang
sont, selon la saison, de signes binémes (TC+RT, du cycle sexagésimal) qui
correspondent 4 I'un des Cinq Agents représentant la saison ; les jours xiang sont, eux,
de signes correspondant a 1’un des Cinq Agents qui représente la saison suivante. Par
exemple, il faut au printemps choisir un jour de signe jiayin ¥ % (51° du cycle
sexagésimal) ou de signe yimao (52°), qui correspondent & wang, les signes jia et yi des
TC étant associés a I’Agent Bois qui représente le printemps ; soit un jour de signe
bingwu & 4 (43°) ou de signe dingsi T &, (54%), qui correspondent xiang et qui, en
été, correspondront & wang, les signes bing et ding des TC étant associés a I’Agent Feu
qui représente I’été. Cf [18] Pregadio 1987 tr., 155-158. S’agissant du choix du
moment, [221] Pregadio 1995a, 140, a fait une remarque intéressante. Selon lui,
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En revanche, pour les recettes visant & composer les Neuf Elixirs, le
Livre des Neuf Elixirs indique quelques criteres de choix. Le cinquiéme jour
du cinquiéme mois est la meilleure date. Le septiéme jour du septiéme mois
vient aprés#1?. Un écrit y ajoute le neuviéme jour du neuviéme mois#20, Ce
sont sanyangshi =. I &¥ les « Trois moments yang »#2!. De méme, y lisons-
nous, un jour kai B, «ouverture», ou chu F, «éviction», du cycle
duodécimal (du systéme Jianchu) dont le premier jour est jiazi ¥ F(1* du
cycle sexagésimal) ou dingsi T B.(54° du cycle sexagésimal) est
propice. Le suivant est un jour de méme indice (kai ou chu) qui commence
par jiashen ¥ 9 (21°), yisi Z, B.(42°) ou yimao Z 9P (525422, Selon ce
systéme, le jour kai et le jour chu passent pour fastes. Le Livre affiche
ensuite les jours néfastes selon des méthodes d’hémérologie variées423.

En ce qui concerne la création de 1’espace « sacré», ni dans les
Chapitres Intérieurs ni dans le Livre de Neuf Elixirs, on ne peut trouver
d’indication évidente. Cependant, suivant les Instructions sur le Livre de
Neuf Elixirs, Pregadio résume deux genres de pratique. L’usage des
talismans constitue le premier : en disposant, d’'une maniére ou d’une autre,
les cinq talismans qui représentent les quatre directions et le centre,
I’alchimiste ordonne 1’espace d’opération ; ou, en employant les talismans
qui détournent les mauvais esprits, il protége la préparation. La deuxi¢me
pratique consiste & construire au bord d’un cours d’eau, & un endroit reculé

« Ialchimiste entend commencer I’opération au moment ol le temps se trouve entre la
fin d’un cycle et le début d’un autre. Cette bréche dans les cycles temporels lui permet
de sortir du temps profane, d’entrer dans le temps sacré et de prendre le contrdle sur le
temps ; [...] ».

419 | N.E. 2a.7-8.

420 Taiqing jinye shendanjing, juan 1 [109] 7a.5. C’est en fait précisément le moment de
composer le « Lut de Six et Un ». Voir aussi [220] Pregadio 1991a, 588.

421 Huangdi jiuding shendan jingjue, juan 11 [66] 5b.1. Selon I’auteur, ce sont les jours
auxquels les « hommes a techniques » attachent une grande importance.

422 Cette méthode divinatoire constituée de douze indices, ou fonctions mantiques (terme
de Kalinowski), et appelée jianchu 3 F& , « Instauration et éviction » : jian est le nom
du premier ; chu, celui du deuxieme ; et kai, celui du onziéme, consiste & déterminer le
caractére, faste ou néfaste par exemple, des heures doubles de la journée, des jours ou
des lunaisons. Ces douze indices sont chacun associés aux douze Rameaux Terrestres.
Voir Huainanzi, juan 3, [63] 117.7-118.1 ; [457] Maspero 1971b, 558 ; [476] Ngo Van
Xuyet 1976, 19 ; [388] Kalinowski 1986, 198-199. Le mode de répartition de ces
indices change tous les mois. Par exemple, dans le premier mois, jian est affecté au jour
de yin % (3° du cycle duodécimal dit Rameaux Terrestres) et ainsi de suite ; dans le
deuxiéme mois, il est affecté au jour de mao 97 (3° des RT ), etc. En général, les 2°
(chu), 5¢, 6°, 8¢, 9° et 11° (kai) jours du cycle jianchu sont rangés parmi les fastes. Voir
[473] Morohashi Tetsuji 1984, Vol. 4, 4059, n° 9574-118.

423 | N.E. 2a.9-b.3. Du reste, le Huangdi jiuding shendan jingjue, juan 20, [66] 1b.1-3,
proscrit les jours ol I’essence des Cing Pierres ne se sublime pas.

118



dans une montagne, une « maison des élixirs » ayant une ou des portes
orientées, dont le centre est occupé par I’installation opératoire?24.

Les rites d’oblation avant le procédé

Un ji &, rite d’oblation est prescrit avant la formation des Neuf
Elixirs. Ge Hong dit : « Les Neuf Elixirs sont essentiels a la Longue vie, ...
Lors de la composition, un rite d’offrande est obligatoire »%25. Plus loin dans
le texte, parlant de la Liqueur d’or et des Neuf Elixirs, il donne 1’indication
supplémentaire et significative que, par suite de ce rite, les divinités telles
que Taiyi Yuanjun X — 5, & laDame Primordiale du Grand Un, Laojun
# & leSeigneur Lao et Xuannii % % 1aFille du Mystérieux viennent tous
surveiller (jianxing % ) [le procédé]426,

Le Livre des Neuf Elixirs précise le moment ou s’effectue le rite
préalable au procédé : c’est avant d'allumer le feu. Un rite d’oblation doit
s’effectuer a proximité du fourneau avec cinq sheng de boisson alcoolisée
blanche de bonne qualité, trois jin de viande séchée de beeuf, trois jin de
viande séchée de mouton, deux sheng de millet cuit, deux sheng de grands
jujubes, dix dou de poires, trente ceufs de poulet cuits, trois carpes (cuites ?)
pesant chacune trois sheng. Il faut y mettre trois tables au total et deux
coupes sur chaque table, briiler de I’encens, puis s’incliner deux fois et dire
la formule de priére :

Votre humble sujet... (le nom de D’officiant) livre sa pensée au
Seigneur Tao Supréme (Dadaojun X if &), au Seigneur Lao, et au
Seigneur Grande Harmonie (Taihejun X #= & ). Hélas, votre humble
sujet convoite la Médecine de la vie. Montrez lui le chemin, de
maniére a ce que la Médecine ne s’envole pas, ne se perde pas, qu’elle
se lie [au creuset] par le feu, qu’elle soit bonne et efficace, que la
transmutation ait lieu sans tarder, et que le Jaune et Blanc soit
entiérement lié. Quand il aura absorbé la Médecine, permettez-lui de
voler Immortel, d’avoir audience au Palais Pourpre, d’avoir une vie
indéterminée et de devenir finalement Homme Véritable.

Ensuite, ’adepte fait circuler la boisson alcoolisée et se 1éve pour
s’incliner deux fois. Puis il fait offrande de fruits rouges, d’oranges et de

424 [220] Pregadio 1991a, 588-550.
425 C.J 4/74.11,
426 C.J. 4/84.13—14. Concernant la relation entre Dame Primordiale et Seigneur Lao d’une

part, et d’autre part, entre Fille du Mystérieux et Empereur Jaune, voir [220] Pregadio
1991a, 551-552.
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pamplemousses. Aprés tout cela, il allume le feu conformément 3 la
méthode 427,

Selon les Cinq [recettes visant & composer les] Elixirs Spirituels
(R14), un rite jijiao % && doit s’effectuer avant la composition de 1’élixir428,

La Liqueur d’Or est classée parmi les dayao X %, les grandes
drogues. Ainsi, le rite d’oblation devant s’effectuer préalablement au
procédé visant a former ladite « liqueur » est mentionné en méme temps que
celui des Neuf Elixirs. Nous I’avons vu plus haut, accompagné d’une liste
des divinités dont le Grand Un, la Dame Primordiale et le Seigneur Lao (ou
Laozi), qui sont tous les trois impliqués dans I’histoire de la Liqueur: le
Grand Un I’aurait absorbée avant de devenir Immortel ; la recette aurait été
transmise de la Dame Primordiale a Laozi4?%. A la différence de celui qui
s’effectue pour les recettes des Neuf Elixirs, le rite d’oblation attaché a la
recette de la Liqueur d’Or ne se situe pas avant 1’allumage. Car, « on
n’allume pas le feu, mais on met [la préparation, c’est-a-dire 1’or naturel]
dans huachi # 3 le Bain Radiant »439, sorte de bain d’acide, un autre
« systétme de transformation » que le feu*3!. Ainsi, bien que Ge Hong ne
précise pas le moment du rite préalable, il est probable que le rite précéde en
’occurrence le trempage dans le bain transformateur.

De méme, un jijiao £ & s’impose dans I’Art du Jaune et du Blanc.
Il faut, dit Ge Hong, établir des sieges pour ces divinités : le Grand Un, la
Fille du Mystérieux et Laozi, et briler constamment les cinq parfums,
comme dans les recettes visant a composer les Neuf Elixirs#32.

En revanche, concernant I’Elixir Divin de la Grande Pureté, Ge
Hong n’a laissé aucune indication sur ’acte rituel ayant lieu au début du
procédé.

V.3 L'assistance divine aux ceuvres

Nous venons de présenter les rites d’oblation prescrits dans les
recettes des Neuf Elixirs, dans celle de la Liqueur d’Or, dans 1’ Art du Jaune

427 [ N.E. 1.3a.1~9. Voir aussi [220] Pregadio 1991a, 591.

428 C.1 4/78.8.

429 C 1 4/82.14-83.1. La recette visant a former I’Elixir Divin de la Grande Pureté, ou
Taiging shendan X # 7% Jt est attachée a la méme transmission : C.1. 4/76.3.

430 4/84.4.

431 Voir plus bas le chapitre sur les recettes.

432 C 1 16/292.13.
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et du Blanc et dans les Cinq [recettes visant & composer les] Elixirs
Spirituels. Dans ces trois premiers cas, le texte précise que les divinités
viennent « surveiller ». L’oblation semble donc, de prime abord, étre une
sorte de réception. Nous essayons dans cette partie d’éclaircir ce que cette
oblation rituelle apporte 4 son acteur, en étudiant davantage cette
« surveillance ».

Cette surveillance, cette présence des divinités, parait avoir pour but,
du point de vue des divinités, 1) de vérifier que I’adepte ne manque pas a
son devoir de ne pas divulguer le secret, 2) de seconder P’adepte en
détournant des mauvais esprits qui peuvent empécher le déroulement parfait
de I’opération. Ces deux objectifs sont a peine sous-entendus dans ces mots
de Ge Hong :

Lors de la composition de ces grandes médecines, il faut toujours
effectuer un rite d’oblation. A ce moment Taiyi yuanjun, Laojun et
Xuannii viennent tous surveiller, Si celui qui veut composer la
médecine ne se retire pas dans un endrojt complétement inhabité et
écarté, et qu’il permet aux gens ordinaires et ignorants de finir par
entendre ou voir ce qu’il fait, les divinités viennent tout de suite lui
adresser de vifs reproches de n’avoir pas respecté les régles et les
préceptes et d’avoir laissé finalement des gens malintentionnés dire
des calomnies et des dénigrements, et ils ne viendront plus jamais a
son secours. Alors, les souffles [esprits] malfaisants arriveront et la
médecine ne s’achévera pas?33,

Ces deux aspects différents de Ia surveillance, opérée par les
divinités, deviennent plus évidents et compréhensibles quand on considére
les statuts attribués a ces divinités et la nature de I’opération alchimique a
laquelle elles sont censées assister.

V.3.1 Les divinités assistantes

L’attitude et le réle que les alchimistes attribuent & ces divinités
coincident avec leurs caractéres : elles sont toutes Immortels et devenues
divinités célestes, voire cosmiques, et elles sont directement lides 4 Porigine
et a la transmission de ’ensemble des arcanes. Voir ce tableau :

433 C 7 4/84.13-15.
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Recettes Transmission Divinités assistantes
Neuf Elixirs Fille du Mystérieux Dame Primordiale du Grand Un,

Seigneur Lao et Fille du Mystérieux

Elixirs de la Dame Primordiale 2

Grande Pureté

Liqueur d’Or Dame Primordiale = Dame Primordiale du Grand Un,

Seigneur Lao et Fille du Mystérieux

Du Jaune et ? Grand Un, Fille du Mystérieux et

du Blanc Laozi.

Il est difficile d’établir pour une recette un rapport entre les divinités de
transmission et les divinités assistantes, rapport différent d’une recette a
l’autre. On peut dire plutét que toutes ces divinités sont communément
associées & ces quatre grandes recettes.

Ce sont en général des divinités relativement bien connues et trés
étudiées. Nous nous bornons ici & examiner leurs caractéres tels qu’ils sont
présentés dans les Chapitres Intérieurs et dans le Livre des Neuf Elixirs.

Selon ces derniers, Taiyi & Z, Grand Un est devenu immortel en
absorbant la Liqueur d’or*34. Selon le Han jinzhong gqiju zhu

434 CI 4/82.14. Ce dieu est toujours céleste, lié d’abord a une direction dans le ciel : il
apparait dans le Chuci, « Donghuang Taiyi & £ X — »[35] 57, comme un dieu
mythique de I’Est ; 4 un moment de 1’époque de I’empereur Wu des Han, symbolisé par
la couleur pourpre, il a été placé au milieu et entouré des Cinq Empereurs
célestes (Shiji, « Fengshanshu 217 &» [94] 1394). Ge Hongcite aussi cette
histoire (14/256.6-7). 11 a été considéré par Zheng Xuan (127-200 P.C.) comme étant le
Dieu de P’Etoile polaire (Yiwei gianzuodu, juan xia, [121] 41). L’une des premiéres
études sur le Taiyi, compléte et représentative, est [484] Qian Baocong 1932. Le Taiyi,
dans le panthéon chinois et dans la cosmologie chinoise, a été amplement présenté et
étudié par [356] Gu Jiegang et Yang Xiangkui 1982, 43-282 avec une introduction
récapitulative de Tong Shuye & & ¥, 22-43. Le Taiyi, en tant que notion
philosophique, déifiée dans le taoisme est résumé par [415] Kohn 1989. Pour le Taiyi
remplagant le Taiji &k 4%, voir [503] Robinet 1990a, surtout 381-386. Voir également
[339] Ge Zhaoguang 1990 et le premier chapitre de notre étude. Pour des études avec de
récentes découvertes archéologiques, voir [438] Li Ling 1996; pour des études
notamment sur le texte « Taiyi shengshui X — %4 sk (Le Grand Un créa I’eau) » dans
les Fiches de bambou découvertes 4 Guodian (Guodian zhujian 3§ /E 4% fifi ), voir [568]
Xing Wen et Li Jinyun 1998 ainsi que de nombreux articles dans Daojia wenhua yanjiu
# R s %, n° 17 (1999), Beijing, Sanlian shudian.
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REPAREE les Notes sur les activités des Empereurs dans leurs
résidences que cite Ge Hong, c’est & Iappel de cette divinité [du ciel] que
Shaojun, fangshi célébre a la cour de IEmpereur Wu des Han, meurt sous
prétexte d’une maladie, quitte I’empereur et devient Immortel par shijie
F #% la « délivrance du cadavre »435.

La Dame Primordiale est, selon Ge Hong, une grande Immortelle
divine ; elle sait harmoniser le Yin et le Yang et commander aux génies et
aux divinités, au vent et a la pluie ; elle chevauche et conduit neuf dragons
et douze tigres blancs ; et tous les Immortels dans le monde se soumettent
elle436,

Les images liées & Laozi ne font pas exception a ce qu’on connait de
lui pour I’époque de Ge Hong: c’est un Sage du Tao%7?, ancien
fonctionnaire zhushi ¥ ¢ 438, maitre de Confucius*3, et enfin Immorte]449,

435.C.1.2/19.13-20.2.

436 C 1. 4/76.5-6. Voir aussi [525] Seidel 1992, 15, note 4. Seidel se doute que Ge Hong a
une opinion personnelle que Laozi est disciple d’un maitre, de la Dame primordiale par
exemple. Mais celle-ci pouvait, ajoute-t-elle en citant Du Guangting, étre la mére de
Laozi qui lui transmit une révélation aussitét aprés sa naissance. La divinité s’appelle
Xuanmiao yunll % 45 % 4 (la Fille du Jade mystérieuse et prodigieuse) au ciel ;
descendue pour donner naissance au sage, elle est Taiyi yuanjun % — 7, & . Selon Du,
la Xuanmiao yunii céleste est shangdi zhi shi E % Z_ 67 le maitre de I’Empereur d’en-
haut : [525] Seidel 1992, 116, note 2. D’un autre c6té, selon Tao Hongjing, Laozi, sous
le titre Taiji zuo zhenren zhongyang huanglao jun K4 A BAF 2 22
(I'Homme véritable de gauche de Taiji, Seigneur Lao [-Empereur] Jaune du Centre), est
le disciple de Taishang gaosheng yuchen dadao jun %t % % ER KB E (e
Seigneur du Tao Supréme lui-méme, Trés Haut et Sage), lequel est « le petit-fils » du
Tao, c’est-a-dire le disciple de Yuanshi tianzun ¥ X 4§ (Majesté céleste du
commencement primordial) : [525] Seidel 1992, p. 116. Seidel, un peu plus loin dans
I’étude citée ci-dessus, évoque une secte taoiste des Six Dynasties au sein de laquelle le
rdle des divinités féminines n’est pas limité A celui d’un intermédiaire, mais ol elles
sont maitres de leur propre chef: [525] Seidel 1992, 119, note 2. [140] Hu Fuchen
1989, 131-132, lui, en disant que Yuanjun dont parle Ge Hong n’est pas celle de
divinité féminine dans le taoisme tardif, 1'identifie au modele primaire de Yuanshi
tianzun, I’une des trois divinités suprémes du taoisme depuis les Dynasties du Sud et du
Nord avec Taishang laojun X L # & le Seigneur Lao du Trés Haut et Liangbao
tianzun & ¥ X ¥ Majesté celeste du Joyau Sacré. En tous cas, c’est aprés Ge Hong
qu’arrive toutes ces complications du panthéon taofste avec la ramification croissante
des courants taoistes. En particulier, Yuanjun, dont parle Ge Hong, ne peut pas encore
étre identifié 4 Yuanshi tianzun qui n’apparait qu’avec le mouvement du Liangbao sous
I’influence du bouddhisme : voir [498] Robinet 1984, 127 ; aussi [458] Maspero 1971c,
61.

37 C.1.7/138.8.

438 Voir [78] Kaltenmark 1987 tr., 62-63. Selon ce dernier, le titre est zhuxia shi & F & .
Il a trouvé plusieurs explications a ce titre. Ce qui nous intéresse, entre autres, est que le
titre, employé sous les Qin, est lié 4 la charge des fangshu 7 % livres des « arcanes »,
que Kaltenmark présume désignant les livres concernant les techniques (astrologiques,
médicales et autres) des fangshi 7 4. Ces écrits se trouvérent zhuxia 4 T, au pied de
la Colonne. De ce fait il y voit un caractére sacré : « la colonne au pied de laquelle ils
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De plus, nous trouvons des profils de Laozi divinisé devenu Laojun,
Seigneur Lao. En effet, dans I’enseignement d’une méthode de méditation
qui consiste a concentrer la pensée sur la figure de cette divinité — méthode
permettant de prolonger la durée de vie et de rendre ’homme omniscient et
le xin »> (cceur, ou résident I’intelligence et I’intention de ’homme selon la
pensée chinoise ancienne) aussi clair que le soleil et la lune —, Ge Hong
élabore la description de laojun zhenxing # & & # la forme véritable du
Seigneur Lao. Il nous informe de son nom, de son prénom, et de son
appellation qui sont ceux de Laozi : respectivement Li &, Dan 4} et Boyang
18 15441, Au reste, les passages du Laozi (ou du Daodejing) sont cités sous
le nom de Laojun#42, _

Quant a la Fille du Mystérieux, Ge Hong ne donne aucune indication
supplémentaire, sauf celle qu’elle vient assister au rite préalable avec les
trois Immortels divins dont nous venons de parlert3. Cependant cette
indication atteste suffisamment que, chez Ge Hong, elle passait autant pour
une Immortelle divine que ses trois alliés. Le Livre des Neuf Elixirs — Ge
Hong le cite au début de la présentation des Neuf Elixirs#4 — | lui, nous
renseigne mieux sur cette figure mystérieuse ; il la présente ainsi dans son
incipit : « L’Empereur Jaune a recu de la Fille du Mystérieux la Voie
supréme de I’Elixir de Retour. La Fille du Mystérieux est une tianni

étaient déposés et auprés de laquelle se tenait leur conservateur symbolisait peut-étre ce
caractére (communication avec les choses célestes) ».

439 C.1.7/138.7-139.8, 12/228.7.

440 Laozi qui s’adonne 4 I’Art de I’immortalité : 14/253.15 ; Laozi et Pengzu, ou Lao-Peng
ou encore Peng-Lao : 2/14.10, 3/46.3, 6 et 8, 7/138.15, 14/254.7 ; Laojun qui chevauche
les dragons : 20/349.3-4. Laoshi # K,(7/138.10, 14 et 15) et Laolai % £ (2/16.13)
doivent aussi désigner Laozi. Voir [525] Seidel 1992, 7, 13-15, 17, 30.

441 C 1 15/273.11-274.1. Aussi 7/138.15.

442 1 16/286.6 (ch. 3 du Laozi) ; 18/323.6-7 (ch. 21 du Laozi). Voir aussi le résumé de
[525] Seidel 1992, 115 de la biographie de Laozi dans le Shenxian zhuan. Pour le
caractére céleste de Laozi divinisé, on peut citer ceci de I’ Inscription consacrée & Laozi
datant exactement de 162 aprés notre ére : « Lao tseu tantt est uni au Souffle du chaos
primordial, tant6t s’en sépare ; il est coéternel avec les trois luminaires ... Il descend de
la Grande Ourse et y remonte. Suivant (le cours journalier du) soleil, il se transforme
neuf fois, selon les saisons il s’accroit ou diminue. Il régle (avec le compas et I’équerre)
les trois luminaires, les quatre Bétes divines se tiennent 4 c6té de lui ». /bid., 56 et 123.
Seidel estime cette inscription : « Fort précieuse, car la date en est incontestable (162
P.C.), cette source permit de constater qu’effectivement, dés I'époque des Han, les
taoistes avaient fait de Lao tseu une divinité préexistante a la création et venue sur terre
pour sauver les hommes. » /bid., 1.

443 En général, la Fille du Mystérieux est surtout associée 4 ’Empereur Jaune.

4441 41742
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X - fille céleste »#45, Et c’est d’elle, sinon de I’Empereur Jaune, que le
Livre se réclame46,

Le Grand Un est lié a la recette visant 4 former la Liqueur d’Or, nous
’avons déja vu plus haut?. Une autre recette porte son nom : Taiyi zhao
hunpo danfa X 2,43 %47+ % Méthode de Taiyi pour composer I’Elixir qui
mande les d&mes Hun et Po (R28). Parmi les écrits présentés dans les
Chapitres Intérieurs, il y en a deux qui en font autant : le Taiyi yuce
X T % R la Tablette du Grand Un, un écrit sur les drogues prodigieuses
naturelles (probablement minérales surtout)443, et le Taiyi dunjia X 2. & F
la Meéthode Dunjia du Grand Un, un écrit sur D’art divinatoire
hémérologique*4, 11 est d’ailleurs bien connu qu’a I’époque de I’empereur

445 L N.E. 1a.1. Plus exactement parlant, Ge Hong a cité le titre du Livre des Elixirs divins
des Neuf tripodes de I'Empereur Jaune et a laissé quelques passages qui ressemblent
beaucoup a certains passages du premier chapitre des Instructions sur le Livre des
Elixirs divins des Neuf tripodes de I’Empereur Jaune. 1l y a certainement une relation
intertextuelle.

A FFLERAZEAT L - T HXLb o

b. ¥ FSmMBZ » BARMW o

C.Ek&EHFD :

dAKREATHFHASE HOEEXF o

e FREI BN AMERIE ) THLEF S LARE -

LRAFAFAAFLEY - BREEF -RBARNL 2AHZ - &4

B BREAE-ALAR -RTEN - LTRF - RAIMABEA
B~ APELFT~ FAREHF o (LNE, 1/1a2-9).

Dans les Chapitres Intérieurs,

a) manque ;

b) correspond & « 3% 4 MR Z » i# ¥L B 4k o » (nous I’indiquons par « b2 », 4/74.2) dans
la citation du Livre des Neuf Elixirs ;

¢) manque ;

d) a un passage ressemblant: « F RF B2 & » F A ¥ F o », précédé cependant
par « ¥ # F X $: § & », autrement dit cité d’une instruction sur le Laozi, et placé a
un endroit du méme chapitre mais bien avant la citation du Livre des Neuf Elixirs
(4/71.11-12). Cela dit, il est tout & fait possible que ce passage fasse partie d’un
ensemble de devises des alchimistes et qu’il puisse étre répété dans des dires des saints
patrons des alchimistes ;

e) correspond & « M FRHI S RMEKRIE» THESF > RLAR & o»
(nous I’indiquons par « €2 », 4/74.2-3) précédé par « X % », juste aprés « b2 », c’est-a-
dire dans la citation du Livre des Neuf Elixirs ;

f) parait correspondre 3 « R FAAZLEC - B XM E - RETHE -
L+ F K& ° », passage vraisemblablement raccourci par rapport & « f», venant tout de
suite aprés « €2 », c’est-a-dire comme dans le Livre des Neuf Elixirs et toujours dans la
citation de ce dernier.

446 L N.E. 1a.3; 2a.7 ; 5a.7. Il parait soit que Ge Hong évite (ce n’est pas le cas pour la
Dame Primordiale) de citer la Fille du Mystérieux, soit que le Livre s’attache plus a elle.
Comme nous venons de voir, Ge Hong n’énonce pas son nom dans les Chapitres
intérieurs en donnant les passages que le Livre, lui, cite d’elle.

47 C1 4/82.14.

48 C.1.11/199.9.

49 C.1. 17/301.8.
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Wu des Han ce fut, parmi les divinités célestes, cette divinité qui avait été
tenue en la plus haute estime par les fangshi*30.

La Dame Primordiale est a 1’origine de la recette visant & composer
IElixir Divin de la Grande Pureté et Laozi se fait son disciple®’l. C’est
encore d’elle que Laozi a regu la recette de la Liqueur d’Or452, Selon un
« Livre des Immortels divins (Shenxianjing # 44 #8 ) que cite Ge Hong, la
Dame Primordiale du Grand Un était le maitre de I’Empereur Jaune et de
Laozi433.

De Laozi releve, selon Ge Hong, une instruction sur les recettes
visant & composer I’Elixir du Retour et la Liqueur d’or434. Certains écrits de
la Voie portent le nom de Laozi ou celui de Laojun#5. Il y a aussi des
talismans dont les titres comportent le nom de 1’un ou de ’autre45¢, Selon
Monsieur Zheng, un des deux maitres de Ge Hong, c’est Laojun qui est a
’origine des talismans. Ces derniers sont tianwen X 3 des écrits célestes.
Laojun était capable de communiquer avec les shenming 78R, Esprits-
Clairs. Et ce sont ces derniers qui lui ont transmis les talismans#7.

Au sujet de la Fille du Mystérieux, Ge Hong a laissé¢ dans sa
bibliographie (le 19° chapitre des C.1) le Xuannii jing % - 4 (Livre de la
Fille du Mystérieux)+s8. Selon le Livre des Neuf Elixirs, c’est pour elle que

450 Shiji, juan 28, « Fengshan shu », [94] 1384.4.

4511 4/76.3.

4521 4/83.1.

453 C.I. 13/241.7-8.

sS4, 471.01-12.

455 Laozi pianzhong ji % F & ¥ 2, ou Document du milieu des chapitres de Laozi (C.1,
15/275.10) ; Laojun yuli zhenjing % % % /& & 48, ou Livre authentique du calendrier
de Laojun (C.L, 19/333.7).

456  es talismans qui chassent des mauvais esprits, que 1’adepte doit porter sur lui quand il
entre dans une montagne, etc. « Laozi rushan lingbao wufu & F A 1 & ¥ £ 4#,Cing
talismans du Joyau sacré de Laozi pour pénétrer dans la montagne» (C.1. 11/197.15,
pour trouver les « amadouviers prodigieux »); « Laozi lingzhong fu & ¥4 &+ 5,
Talisman de Laozi a garder au cou » (C.I. 15/275.2, pour éviter les épidémie) ; « Laozi
yuce % F & %, Tablette précieuse de Laozi » (C.I. 17/301.1, pour commander les
esprits de la montagne) ; « Laozi zuogi # F % %, Contrat de gauche de Laozi» (C.1,
17/308.8); «Laojun huanting zhongtai sishijiu zhenmi fu ZB KR F 5
@ + Ju f %t 4§, Talisman véritable et secret des Sept fois sept de I'Embryon du milieu
de la Cour jaune de Laozi » (C.I. 17/308.10-11) ; « Laojun rushan fu £ B AUF,
Talisman de Laozi pour pénétrer dans la montagne » (C.L 17/309.3, 17/310.2,
17/314.3) ; « Laojun zhushi fu zuoyou qi # & 4% 4& # % & #, Tablettes de bambou
de gauche et de droit de Laojun » (C.1. 20/349.15-350.1), etc.

457 C.1, 19/335.12-13.

458 C 1. 19/333.10.
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lors du rite précédant la transmission de la recette, on installe un siége (ou
autel), ce qui signifie qu’elle viendra assister 3 cette cérémonie?59.

Ainsi, ces quatre Immortels devenus des divinités célestes, sont
intimement concernés par I’art des arcanes ; ils se trouvent aux origines de
ces arcanes et les méthodes portent leurs noms#69, Partant, on peut dire qu’il
leur appartient de veiller & ce que ces arts ainsi qu’eux-mémes ne soient pas
entamés. Si ces arts, conduisant 4 I’immortalité, sont méprisés ou dénigrés,
C’est eux qui le sont également. D’ailleurs, Ge Hong dit: « Les gens du
monde ne croient pas en eux (les Immortels) ; de plus, nombreux sont parmi
eux ceux qui blasphément. Les zhenren & A « Hommes véritables » (c’est-
a-dire Immortels) ont horreur [de les entendre]. Ils s’en écartent et s’en
retirent d’autant plus »46!,

V.3.2 L'ceuvre exigeant I'assistance divine

La seconde raison pour laquelle les divinités célestes viennent
assister & ’opération est de venir au secours de ’adepte, qui, selon notre
interprétation, leur a déja envoyé « son double » pour les avertir de son
initiation462,

Non seulement ces divinités sont & Iorigine de ces recettes, mais
leur concours est aussi nécessaire a 1’opération alchimique. Sans leur
assistance, 1’adepte ne peut pas manipuler avec succés les essences (ou les
esprits) des pierres et des métaux, parce que celles-ci sont vulnérables, étant
sensibles aux mauvaises influences des esprits malfaisants?3, Une
hiérarchie dynamique — les sken # divinités étant plus forts que les jing #%
esprits (ou essences) quelconques — s’impose, nous semble-t-il. C’est
ainsi, depuis toujours, avec le concours des divinités, que les devanciers des

439 L N.E. 1/1b.4-5.

460 Ces quatre étres sont susceptibles de ne faire qu’un. On doit en fait y ajouter I'Empereur
Jaune. Ce qui est certain, c’est qu’ils ont les uns avec les autres un certain nombre de
points communs et que, assez souvent, on prend les uns pour les autres. Voir [525]
Seidel 1992, 34-58, pour la relation entre Laozi, ’'Empereur Jaune et le Grand Un;
[220] Pregadio 1991a, 551-552, pour celle entre Laozi, I’Empereur Jaune, la Dame
Primordiale et la Fille du Mystérieux ; [434] Lee Seong-goo 1997, 207-221, pour la
relation entre I'Empereur Jaune et le Grand Un.

461 C.1.2/15.10.

462 Voir la section V. 1.

463 C.1. 17/304.2. Selon e texte, la nuit, dans la montagne, les essences du cuivre et du fer
apparaissent sous la forme des gens de Hu 3§ A.. Les passages du texte traitant des
génies et des esprits de la nature doivent provenir du Baizety & ¥ B, voir [445] Lin
Congming 1977, 5-6. Voir, & titre de comparaison, le comportement « animal » du
minerai dans [601] Eliade 1977, 46-47.
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alchimistes pratiquaient leur métier, ce qui les a convaincus que c¢’est un art
« sacré ». Voici une légende de fondeurs qui date de la premiére moitié du
cinquiéme siecle A.C. :

Alors qu’il (Ouye) fabriquait ces épées, le Mont Chijin se fendit et
rendit 1’étain?64, la Vallée Ruoye se tarit et rendit le cuivre ; Maitre
Pluie balaya et lava, Auguste Tonnerre mit en jeu le soufflet; les
dragons soutinrent le fourneau, que les souverains célestes chargérent
de charbon ; le Grand Un (Taiyi) y assista d’en haut, les essences du
ciel descendirent. Ainsi s’appuyant sur les esprits et les divinités du
ciel, Ouye effectua son art et acheva les épées : trois grandes et deux
petites. ..465

464 Dans les textes anciens, le terme xi 4} ne désigne pas forcément I’étain. Ce métal était
confondu avec le plomb, celui-ci étant considéré comme ayant une meilleure qualité que
celui-13. [28] Read & Pak 1977 1r., 9.

465 Yuejueshu, juan 13 [123] 42.26-28. Une histoire analogue mais plus dramatique se
trouve dans le Wuyue chunqiu, juan 4,[112] 9.3-12 :

Ganjiang était du pays Wu. Il était disciple du méme maitre que Ouyezi*. Tous les
deux étaient doués pour fabriquer I'épée. Auparavant, le pays Yue était déja venu offrir
[au Wu] trois épées précieuses. Heltl (prince de Wu), ayant regu ces derniéres, les
apprécia et finit par ordonner a ’artisan de 1’épée (Ganjiang) d’en fabriquer deux : I'une
s’appela Ganjiang, I’autre, Moye. Moye était [le nom de] I’épouse de Ganjiang. Quand
ce dernier prépara les épées, il rassembla ’essence du fer dans les cing Montagnes et les
meilleurs métaux du monde; il attendit le jour propice et examina I’avantage
topographique. Quand le soleil et la lune brillérent en méme temps, que toutes les
divinités furent venues assister et que le Souffle céleste fut descendu, les essences des
métaux et du fer, néanmoins, ne fondirent pas. Ganjiang n’en connaissait pas la raison ;
Moye I’interrogea : « Ta renommée pour la fabrication de I’épée s’est étendue méme au
prince, de sorte qu’il te fit fabriquer les épées. Or, cela fait trois mois que tu prépares,
mais tu ne les achéves pas encore. Alors, y a-t-il une raison ? » « Je I’ignore », dit-il. «
1l dépend de ’homme, reprit Moye, que la transmutation des choses prodigieuses se
réalise. Ta fabrication de I’épée n’a-t-elle pas besoin de [I’intervention de] I’homme
pour s’accomplir ? » « Une fois, mon maitre fondit, répondit Ganjiang, et pourtant les
matériaux comme les métaux et le fer n’entrérent pas en fusion. Alors, son épouse et lui
se jetérent ensemble dans le fourneau. C’est aprés cela que la chose [voulue] fut formée.
Depuis, quand on pratique la métallurgie dans une montagne, c’est en portant [en signe
de deuil] le bandeau de chanvre et en ceignant le jian (une plante odorante des
orchidacées) qu’on peut se permettre de fondre les métaux. A présent que je n’arrive pas
4 avoir la transformation [des matériels] pour former I'épée, serait-il possible que les
circonstances soient les mémes ? » « Si le maitre savait briler son propre corps afin de
former PPobjet voulu, affirme son épouse, pourquoi aurions-nous de la peine [a en faire
autant] ? » L’épouse de Ganjiang se mit tout de suite 4 se couper les cheveux et se
tailler les ongles pour les lancer dans le fourneau **, Ils firent battre le soufflet de forge
et charger [le fourneau] des charbons 2 trois cents filles et garcons. Les métaux et le fer
entrérent alors en fusion. Ils purent enfin forger les épées. L’épée yang fut nommée
Ganjiang, I’épée yin, Moye. On grava un dessin de tortue sur celle-13, un dessin de flot
de grande eau sur celle-ci.

* Quyezi, ¢f. Huainanzi, juan 6, [63] 199.15-200.1 : « Ouye naquit et I’épée Chungou fut
formée E % 4 » & % #5 2 4] & ». Le commentaire ajoute qu'Ou était un fabricant
d’épée doué du pays Yue et que Chungou était une grande épée tranchante.

** [] n’est pas clair dans le texte si Moye a jeté ses parties du corps coupées seulement ou
son propre corps méme, a I’image du couple du maitre. Dans ce dernier cas, couper les
cheveux et tailler les ongles seraient, nous semble-t-il, un acte pour se purifier avant de
se sacrifier. Il est intéressant, A titre de comparaison, de voir que dans la diksd, une
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A D’égard des esprits malfaisants qui peuvent avoir une influence
néfaste sur 1’opération alchimique, la présence des divinités célestes est une
cratophanie. Par elle, I’adepte initié est soutenu dans son accomplissement
prestigieux. C’est ce que le rite d’oblation apporte a son acteur alchimiste.

Nous constatons que ce rite d’oblation que nous venons d’étudier
ressemble, dans sa forme, aux jigo & cérémonies d’offrande devenu plus
solennelles, somptueuses et officielles, pratiquées dans les temples taoistes
sous les Tang. Dans la conclusion de ses longues études sur ces cérémonies
liées aux Immortels divins, E. Chavannes dit ceci : « Aprés les jelines, on
célébrait 1’offrande fsiao [jiao] &:.. Cette offrande parait avoir été adressée
principalement & des divinités stellaires dont on disposait les places
respectivement sur un autel 3 , [...] »466,

L’alchimiste arrive a présent & la phase prépondérante de son
itinéraire : c’est le moment de la mise en ceuvre. Les états, physique et
mental, de I’adepte et son environnement, préparés jusque-la par les actes
rituels, constituent une circonstance propice a I’ceuvre.

Durant les procédés
Le jeline et la combustion de I’encens continuent pendant les
procédés des recettes de la Liqueur d’or et des Neuf Elixirs467.

Le rite d’oblation apres la formation de I’or alchimique
L’Elixir de la Grande Pureté, dit Ge Hong, ne permet pas seulement
de prolonger la duréde de vie mais aussi d’obtenir I’or alchimique.

préparation du sacrifiant au sacrifice du soma, « on le rase, on lui coupe les ongles... ».
[653] Hubert & Mauss 1899, 48—49. [351] Granet 1959, 500 dit que Moye et son mari
n’allérent pas jusqu’a faire consumer leur corps. Par ailleurs, il a traduit par erreur le
& par « son mari»: dans le texte, Moye appelait son mari par le ket son mari
désignait son maitre par le & . Voir aussi [601] Eliade 1977, 51-52.

466 [305] Chavannes 1919, 217. Ensuite il cite un passage sur le méme sujet extrait du Yunji
gigian ol I’on peut imaginer la dimension des cérémonies & : « Sur Iautel qui se
conforme au Ciel et qui fait la prospérité du royaume /¥ X # B 3%, il y a en tout 3 600
places pour des étoiles; c’est ce qui constitue la grande cérémonie fsigo du ciel
universel % X X &% ; sur 'autel qui prolonge les faveurs célestes et qui protége la vie
AR LY, il y a en tout 2 400 places pour des étoiles ; c’est ce qui constitue la
grande cérémonie fsiao [jiao] du ciel entier J§ %X X &2 ; sur I’autel pour demander les
moissons et pour porter bonheur aux saisons At $ 4% 85 3 , il y a en tout 1 200 places
pour des étoiles ; c’est ce qui constitue la grande cérémonie fsigo du ciel régulateur
B & X8 ». Ibid,217-218.

467 C.1. 4/85.1-2.
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Cependant, ’alchimiste ne I’a pas tout entier a sa disposition. Avant de
I’utiliser a son compte, il doit en faire offrande aux divinités et aux esprits.

L’alchimiste doit former plus de cent jin d’or alchimique, parce que
c’est la quantité destinée aux divinités et qu’il doit en rester une part pour
lui-méme. Avec cent jin d’or formé, ce dernier effectue un daji X % grand
rite d’oblation. Il y a un manuel spécial pour ce rite qui est différent de celui
des Neuf Elixirs*68, Dans la préparation des offrandes, chaque part d’or doit
étre pesée, et le nom de la divinité destinataire ainsi que le poids (ou le
nombre de jin) d’or utilisé doivent y étre inscrits*69. Voici les destinataires et
les poids d’offrande correspondants :

o leciel:20jin

o lesoleil et la lune : 5 jin
o la Grande Ourse : 8 jin
o le Grand Un: 8 in

o [PEsprit du] puits : 5 jin

468 Ce passage: £ B & ik — & T & JU % £ B ¥ est significatif 4 'égard des recettes
visant & former les Neuf Elixirs. De prime abord, il n’est pas évident de déterminer a
quel rite, attaché aux recettes des Neuf Elixirs, Ge Hong compare celui-ci : ou au rite
qui doit s’effectuer avant I’allumage et que nous avons déja cité plus haut, ou bien 4 un
rite devant s’effectuer aprés la formation de lor alchimique mais qui n’est pas
mentionné dans les Chapitres Intérieurs. Dans le premier cas, il va sans dire que les
rites sont différents, tout au moins en ce qui concerne le moment de leur réalisation et
les offrandes & présenter. Dans la recette de la Grande Pureté, le rite se situe apreés le
procédé et I'on offre de ’or alchimique ; dans les recettes des Neuf Elixirs, on
Ieffectue avant le procédé et I'on présente des offfandes habituelles. Dans le deuxiéme
cas, le passage suggére, — ce qui serait plus intéressant —, qu’il y a dans les recettes
des Neuf Elixirs un rite d’oblation a observer aprés la formation de I’or alchimique. En
effet, selon les Chapitres Intérieurs, ’alchimiste peut former I’ « or » avec certains de
ces Neuf Elixirs : la Fleur du Cinabre, I'Elixir du Retour, I'Elixir Raffiné et I’Elixir
Tendre ; le Livre des Neuf Elixirs y ajoute le Mystérieux et Jaune. Cependant aucun des
deux textes ne mentionne un rite d’oblation aprés ’obtention de 1’or. Néanmoins, parce
que Ge Hong compare un rite (« non mentionné ») a celui qui suit la formation de I'or
alchimique avec un Elixir de la Grande Pureté, il n’est pas impossible de supposer
qu’un tel rite existe pour les Neuf Elixirs. De plus, pour I’Art du Jaune et du Blanc,
comme nous allons le voir plus bas, il existe des rites aprés de méme qu’avant la
formation de I’or alchimique. Nous comparons ces cas dans le tableau ci-aprés :

Rite avant la Formation de Por  Rite aprés la
formation de alchimique formation de I’or
P’élixir ou de l’or

Art du Jaune 0 o) o
et du Blanc

Elixir de la ? o o
Grande Pureté

Neuf Elixirs o o ?

469 Le Yunji gigian, juan 67, [124] 9b.7 donne plus de précision.

130



e [le Génie du] fourneau : 5 jin
¢ le Comte du Fleuve : 12 jin

« leDieuduSol:5 jin

o I’Esprit de la porte : 5 jin

« I’Esprit de la maison : 5 jin

« I’Esprit du village : 5 jin

o Le Seigneur Azur: § jin

o le marché??0 : 12 jin

Des malheurs arriveront, dit le texte, & I’alchimiste, si ces offrandes
aux divinités et aux esprits ne seront pas présentées avant I’'usage personnel
de I’or alchimique#7!,

De méme, dans I’Art du Jaune et du Blanc, on produit de I’or
alchimique. Une fois qu’il est formé, on fait d’abord des offrandes : trois jin
a I’eau profonde et un jin au marché*’2. Notons ici un aspect curieux : dans
cet Art du Jaune et du Blanc, on n’offre pas de I’or alchimique aux divinités
qui assistent au procédé (voir plus haut), mais aux esprits plus ordinaires tels
que ceux de I’eau et du marché. Il reste & rechercher I’explication.

En revanche, Ge Hong ne mentionne de rite s’effectuant apres le
procédé ni dans les recettes des Neuf Elixirs ni dans la recette de la Liqueur
d’or. Le Livre des Neuf Elixirs n’en donne pas non plus d’indication*?3.

470 Ge Hong dit seulement « le marché » et non pas « Pesprit (ou la divinité) du marché ».
Cependant, le marché constituait dans I’ Antiquité un lieu religieux associé a une ou
certaines divinités, surtout & celle du soleil — le marché débutait avec le soleil
culminant dans le ciel. Dans une ville, il se situait & 1’est extra-muros. Lorsque le
pouvoir politique a commencé a se détacher de la théocratie, le marché devint de plus en
plus I’endroit politique et social de méme que commercial et festival. Les événements
religieux s’y tenaient également. Pour la ou les divinités associées au marché, voir [461]
Mitari Masaru 1984, 514-516 ; pour la relation entre le marché (shi %) et la cour
impériale (ou royale, chao #), voir [434] Lee Seong-goo 1997, 14-77.

411 C.1 4176.11-71.2.

472 C 1. 16/292.13~14.

473 Ge Hong a dit que I’adepte offre de I’or aux divinités et aux esprits avant d’en faire
usage pour lui-méme, pour éviter les malheurs pouvant étre causés par ces étres
surnaturels. Cette régle est, pour nous, intéressante: elle fait allusion au rapport
d’appartenance ou de parenté qui peut exister, pour les alchimistes, entre les divinités et
I’or, comme celui qui existe entre la victime d’un sacrifice (ou I’offrande) et le die,
comme nous pouvons le constater dans les sacrifices de la premitre récolte, du premier
né de ’animal ou méme de I’ainé de ’homme, qui passent pour des présents de la part
du dieu. L’élixir est souvent dit, d’ailleurs, convoité par les esprits. Ainsi, ladite régle
peut, en premiére analyse, impliquer les deux aspects suivants. 1) L’or est tabou et
sacré, L’offrir aux esprits correspond donc & le désacraliser et le rendre disponible aux
hommes. 2) Comme le font les Immortels, I’absorption de I’essence de la vie doit étre
pratiquée dans un festin partagé avec les divinités, autrement dit dans une
« communion ». L’or semble ainsi appartenir a la divinité. L’or alchimique et les
divinités ont pour point commun d’étre jing #% , 1’essence. Cf. notre premier chapitre.
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Le jefine pour absorber I’élixir

Le Livre des Neuf Elixirs enseigne qu’il y a un jeline a observer
avant d’absorber 1’élixir : il s’agit de la Fleur du Cinabre. On doit pratiquer
la purification et I’ablution pendant cing ou sept jours. Puis, en brilant
I’encens & I’aube, on se dirige vers I’est. On s’incline [devant le soleil ?] et
on s’agenouille pour avaler les pilules#74,

Ainsi s’achéve le long chemin de l’alchimiste avant de devenir
immortel.

Conclusion

A travers cet itinéraire, I’alchimiste se rapproche, étape par étape,
des Immortels pour finir par devenir comme eux.

Dans ce chapitre, nous avons remarqué que les phases rituelles sont
marquées par des actes, symboliques ou pratiques, dont le sens porte
principalement sur la transformation de la personne de I’adepte. Nous avons
pu considérer également le rapport des Immortels divins et de 1’alchimiste
qui changent progressivement.

Nous avons pu aussi constater la continuité qui existe entre les
formes rituelles dans la tradition alchimique et taoiste. D’un c6té, les
modéles remontent jusqu’aux premiers hommes qui pratiquaient 1I’Art
« sacré » patronné par les divinités : métallurgie, fonderie, etc. De I’autre,
la relation entre les Immortels divins et ’adepte, apparue dans les premiéres
légendes des fangshi, se constate dans I’alchimie de 1’époque de Ge Hong
ainsi que dans le taoisme postérieur.

474 | N.E. 52.2-3.
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Chapitre VI

Les matiéres principales

Les choses n’existent que par la « figure » que
leur donne la pensée objectifiante, elles sont
éminemment des « symboles » puisqu’elles ne
tiennent dans la cohérence de la perception, de
la conception, du jugement ou du raisonnement
que par le sens qui les imprégne. — G. Durant,
en parlant de la Philosophie des symbolischen
Formen de Cassirer*’>,

L’essentiel de la Voie d’immortalité chez Ge Hong est de composer
Iélixir et de ’assimiler. De méme, le sens de chaque matiére utilisée ou
visée dans son alchimie et le sens de la manipulation de ces matiéres doivent
s’expliquer selon leur rapport symbolique avec 1’éternité, celle-ci étant
comprise par un chinois ancien & travers non seulement la durabilité mais
aussi la transformation cyclique et indéfinie. La pérennité et la
transformation indéfinie sont dans I’alchimie de Ge Hong représentées I’une
par 'or et 'autre par le cinabre. Certaines matiéres trouvent leur
signification dans leur rapport avec 1’or ou avec le cinabre.

L’alchimie chinoise est d’ordre cosmique et spirituel dans la mesure
ou elle constitue un art des souffles. Le monde est né du Souffle Primordial
et il est animé par le soyffle vital. L univers est constitué des souffles :
étoiles, montagnes et eaux, phénoménes atmosphériques et quatre saisons,
vivants et esprits, maladies et remédes. Il en va de méme pour les matiéres
utilisées dans I’alchimie. C’est en général a elles que ’on attribue les
natures principales et classificatoires du cosmos : le Yin et le Yang, les Cing
Agents, par exemple. Elles sont aussi liées les unes aux autres. Ces relations
sont sans limite, si bien que le monde a le souffle pour base commune. La
quéte de I’alchimiste vise & composer 1élixir parce que ce dernier assainit
les « &mes » de I’homme, sans lesquelles le corps n’est plus en vie. Et cet

475 [636] Durand 1993, 64,
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élixir est sublimé ou extrait 4 partir des matiéres minérales, métalliques,
végétales ou animales*76,

Ge Hong présente une soixantaine de recettes alchimiques, tant6t
assez détaillées, tantdt trés succinctes. Or son alchimie s’avére étre celle de
laboratoire. Ses propos concernant les matiéres et les procédés se limitent a
des observations empiriques et a la présentation succincte des procédés. 11
n’est pas de rapprochement explicite entre les matiéres et les idées
cosmologiques. Le mercure, par exemple, n’est qu’une matiére prodigieuse.
Nous ne trouvons pas d’allusion & un symbolisme cosmologique. A la
différence du Zhouyi cantongqi & % % F| 8 ou Talisman pour !'union des
Trois lié au Livre des Mutations ol tout le vocabulaire est, nous semble-t-il,
métaphorique et d’ordre cosmologique ou cosmogonique, la présentation
des recettes des Chapitres Intérieurs reléve du genre de celle du Huangdi
Jiuding shendanjing ¥ % U ik # F+ & ou Livre des Elixirs divins des Neuf
Tripodes du Souverain Jaune et du Taiqing danjing yaojue X i 7+ & %3
ou Formule essentielle du Livre des Elixirs qui servent essentiellement de
manuels méthodiques comportant un langage technique. Trés peu de
commentaires sur les procédés et sur les ingrédients sont exposés. Aussi,
afin de chercher les modéles, les significations sous-jacentes aux matiéres et
a leurs emplois, faut-il effectuer une analyse et une comparaison entre les
recettes ol apparaissent les matiéres en question et rechercher le(s) role(s)
qu’occupent celles-ci dans ces recettes.

Nous allons présenter d’abord les caractéres généraux de 1’alchimie,
telle qu’on peut I’étudier dans les Chapitres Intérieurs, et de ses matiéres,
puis étudier une par une ces matiéres qui ont chacune leurs attributs
spécifiques et leurs significations.

ViA Les caractéres généraux des matiéres principales

Matiéres connues en médecine

La plupart des ingrédients des recettes alchimiques présentées dans
les Chapitres Intérieurs sont des matiéres déja connues et utilisées dans la
médecine de 1’époque. Ge Hong affirme d’ailleurs que Shennong

476 | ’alchimie utilise davantage les matiéres minérales et métalliques, alors que, en général,
la médecine emploie, surtout dans les temps anciens, des matiéres végétales ou
animales.
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bencaogjing % E A ¥ 48 la Materia Medica de Shennong est I'un des
traités des techniques dont reléve I’alchimie””. D’un autre coté, la
singularité de 1’alchimie par rapport & la médecine réside dans son emploi
principal des minéraux et des métaux. Parfois, elles se différencient aussi
'une de I'autre dans les usages que chacune d’elles fait des drogues
composantes et dans les propriétés différentes que chacune leur attribue.

« Longévité égale i celle du métal et de la pierre »

Les objets découverts et les textes dont on dispose aujourd’hui
montrent que I’idée de la « longévité égale a celle du métal et de la pierre »
¢tait trés populaire 4 I’époque des Han*™8. Les alchimistes avaient, pour leur
part, des recettes pour ingérer le métal et la pierre. Dans leur officine, ils ont
traité I’or et I’argent, le jade et les micas par exemple, afin de les absorber,
tandis que les autres hommes ne savaient que les garder prés de leur corps
de maniéres variées47.

Le métal semble en particulier avoir été remarqué pour son
irréductibilité : il ne se réduit pas a la chaleur, et méme en passant a 1’état
liquide et par le moulage qui le transforme, il retrouve toujours sa nature
metallique. Le métal revenait au métal, tandis que la pierre se réduisait en
cendres (sauf lors de sa transformation en métal).

Il faut toutefois préciser que, dans ’alchimie de Ge Hong, tous les
métaux et toutes les pierres ne sont pas uniformément considérés. L’or et
Iargent étaient censés pouvoir étre ingérés dans leur état élémentaire quand
ils étaient ramollis ou liquéfiés*®, Selon le chapitre onze des Chapitres
Intérieurs qui présente les Drogues d’immortalité, certains minéraux tels
que le cinabre, le jade, le réalgar, les micas, le perle et I’hématite, par
exemple, sont absorbables avec ou sans accommodation#3!. D’un autre coté,
le mercure, le plomb et 1'étain n’apparaissent pas parmi les Drogues
d’immortalité. C’est uniquement dans la R15 que le mercure est mélangé
avec de I’eau, puis exposé au soleil avant d’étre traité et absorbé4é2. Sinon,

47 C.I. 11/196:7. Voir [223] Pregadio 1997 pour la relation entre les textes dans le Canon
taoiste consacrés a la description des ingrédients alchimiques et les pharmacopées
principales de la médecine traditionnelle chinoise.

478 1295] Brashier 1995. Voir le chapitre IV.1.

479 A propos du jade, voir le ch. IV, « L’évolution du sens de vertu : I'individualisation ».

480 Pour Ior, voir C.1. 3/52.3, R8, R18, R41, R43, R46, R47 et R58. Pour ’argent, voir
R43, R46, C.1. 11/204.12-13 et 16/286.10.

481 voir le chapitre XI des C.1. Pour le jade, voir aussi C.J. 3/52.3, R18.

482 Mais la réception du rayon solaire peut passer pour une transformation. Voir le chapitre
VIL
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en général, le mercure, de méme que le plomb et I’étain qui jouent des roles
importants dans la formation de I’Elixir, de '« or » ou de I’ « argent », ne
sont nulle part (dans les Chapitres Intérieurs) décrits comme pouvant étre
ingérés tout seul et dans leur état élémentaire — méme si le mercure est
sous forme liquide ; le plomb et I’étain, quant & eux, ne font jamais 1’objet ni
de transformation ni de liquéfaction afin d’étre absorbés tout seul. Ils
doivent tous les trois subir une transformation en une autre matiére (un
compos€), en un Elixir, en « or » ou en « argent » par exemple, soit par une
caléfaction avec d’autres matiéres*83, soit par une projection d’un Elixir484,
Enfin, le cuivre et le fer ne sont pas non plus déclarés absorbables tout seul,
et sont en général utilisés comme ustensiles*85,

La transformation des pierres en métaux

Une orientation particuliére dans les transformations alchimiques
doit étre relevée : c’est la transformation générale des pierres en métaux et
non pas ’inverse, sauf s’il s’agit du « cinabre »86 qui peut étre obtenu a
partir du mercure et du « plomb »*87. Ainsi, le cinabre se transforme en
mercure puis en or ; le réalgar et ’orpiment, en cuivre ou en or, etc.

A ce propos, la notion de corrélation entre les pierres et les métaux
existait auparavant. Dans le chapitre de « Nombres de la terre » du Guanzi,
il est question du voisinage souterrain de la magnétite et du cuivre, de
I’hématite et du fer, etc.488 Plus précisément, un passage bien connu du

483 Pour le mercure, voir R3, R4a, R4b, Rdc, R4d, R6, R7, R9, R10, R16, R25, R31, R33,
R33, R38, R42, R51, R57 et R58. Pour le plomb, voir R4c, R33, R57 et R58. Pour
I’étain, voir RS3.

484 Yoir R3 (le mercure et le plomb), R6 (le mercure), R (le mercure ou le plomb), R9 (le
plomb), R33 (le plomb), R42 (le mercure ou le plomb),

485 Néanmoins, les mati¢res des récipients peuvent participer a la réaction et a la formation
de P’Elixir comme des ingrédients, voir R53. Pour le cuivre, voir R15, R16, R18, R25,
R31, R33, R35, R39, R51, R57, R58 et R60. Pour le fer, voir R2, R54, R55, R57 et
R58.

486 La réaction réversible que les alchimistes de la Chine ancienne croyaient se produire
entre le mercure et le cinabre (HgS) doit en réalité étre celle produite entre le mercure et
I’oxyde mercurique (rouge, HgO). Cf. [239] Sivin 1968b, 191 ; [183] Chen Guofu 1987,
219-220. Dans un récipient fermé, le cinabre, chauffé, se dissocie en gaz sulfurique et
en gaz mercurique. Celui-ci s’oxyde plus facilement avec I’oxygene dans I’air pour
produire I’oxyde mercurique. Ce dernier avait jusqu’a une certaine époque été considéré
comme cinabre par les alchimistes. C’est pourquoi nous mettons entre guillemets (« »)
le cinabre afin d’indiquer une matiére dans laquelle les alchimistes voyaient le cinabre
mais qui ne I’était pas. Il en va de méme pour les termes des autres matiéres mis entre
guillemets. Nous pouvons ainsi suivre 1’esprit et la logique des alchimistes.

487 C.I. 4/72.8. Voir infra, sur le plomb.

488 Guanzi, ch. 77, « Dishu », [50] 382.12, 17 et 383.1. Voir aussi [213] Needham & Wang
1959, 674. Voir le chapitre IV-1.
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quatriéme chapitre du Huainanzi témoigne par excellence de 1’idée
d’évolution des pierres aux métaux : par exemple, le minéral jaune, en
passant par le mercure, devient le métal jaune au bout de mille ans489,

L’or comme matiére finale

La transformation des minéraux en métaux, nous allons nous en
apercevoir, tend vers un point unique : le métal jaune, 1’« or ». En effet, le
cinabre devient le mercure qui, avec un élixir, produit 1’or ; le plomb devient
I’argent et ce dernier se transforme en or ; le réalgar et I’orpiment se
transforment en or, etc. A I'image de I’évolution souterraine des matiéres
qui, au cours de quelques millénaires, convergent vers la maturation de leur
essence, le travail d’alchimie sublime I’essence des drogues qui se présente
alors sous forme d’élixir, puis sous forme d’ « or »#%0,

Efficacité renforcée des drogues par des élaborations

Les alchimistes ont pensé que leur travail transformait et renforgait
I’efficacité des drogues. Il se substitue, en imitant le processus naturel mais
en temps raccourci, a celui de la nature qui mfrit des choses. Selon eux, la
vie doit se nourrir. A cette fin, les drogues sont plus puissantes que des
nourritures. Ge Hong dit : « Méme les cinq céréales peuvent nourrir
I’homme ; si on les a, on vit ; si on en est privé, on meurt. A plus forte
raison, les drogues prodigieuses de qualité supérieure ne valent-elles pas
mille fois plus que les cinq céréales ? »¥91. Le cinabre est, selon notre
alchimiste, la drogue la plus efficace, «c’est pourquoi on obtient la
longévité quand on boit la solution ». Alors, une fois raffiné et élaboré, il est
encore plus efficace : « Si, en plus, on absorbe le “cinabre”¥92 raffiné
(liandansha 1% F+ ), [que devient-on]? »493,

V1.2 L'or

L’or se trouve en téte des substances recherchées par les premiers
alchimistes. Les techniques principales qui ont pour but d’obtenir I’or

489 | 3 citation sera présentée plus loin dans la section sur le mercure.

490 pour I’évolution souterraine des matiéres dans les textes alchimiques postérieurs aux
C.I, voir [243] Sivin 1980, 236-242.

®l il 4/71:12-13.

492 Nous mettons ici le cinabre entre guillemets car le cinabre, chauffé et refroidi, devient
en réalité oxyde mercurique et ne reprend pas son état initial.

493 C.1. 11/206:9.
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artificiel représentent 1’alchimie de Ge Hong. Le quatriéme des Chapitres
Intérieurs s’intitule « I’Elixir d’Or » ou « la [Liqueur d’] Or et I’Elixir [de la
transformation cyclique] », et expose ’art de I’or et du cinabre ; le seiziéme,
« Le Jaune et le Blanc », concerne I’or et 1’argent, le jaune désignant I’or, et
le blanc, I’argent.

Les découvertes archéologiques témoignent de 1’usage de I’or dans
la trés haute Antiquité chinoise®4. Les textes concernant les histoires de
1’époque pré-impériale (c’est-a-dire avant 221 A.C.), le Chunqiu #& #X (les
Annales) ou le Wuyue chungiu % # & #X (les Annales des Wu et des Yue)
par exemple, parlent de I’or et du jade comme des objets les plus précieux.
On lit dans le dictionnaire Shuowen jiezi 3, X #% % de Xu Shen # & (30-
124) que I’or constitue « le chef» des métaux de cinq couleurs. Ce n’est
cependant qu’a partir des Han que les alchimistes chinois commencent a
croire 4 une efficacité de 1’or factice pour rendre I’homme immortel. Si
jusqu’aux Qin (221-207 A.C.) on cherchaient les Immortels ou les drogues
d’immortalité dans la nature, Li Shaojun prétendait devant I’empereur Wu
des Han (r. 141-87 A.C.) que I’on pouvait transformer le cinabre en or et
que, si ’on buvait ou mangeait dans une vaisselle faite de I’or ainsi obtenu,
on pouvait vivre assez longtemps pour rencontrer les Immortels*%. Ensuite,
nous trouvons des textes qui mettent ’or en relation avec I’immortalité49.
Le Fengsu tongyi .15 i & ou le Sens des meeurs, dont I’auteur a vécu & la
fin des Han Postérieurs, cite une contestation qui dénie aux alchimistes leur
prétention de savoir former 1’or factice : « jin bu ke zuo, shi bu ke du
ARTH s+ # FRTHE :or ne peut étre formé, ’homme ne peut étre
délivré du monde terrestre (c’est-a-dire, devenir un Immortel) »47. Cette
contestation témoigne d’un courant d’idées traversant cette époque ; s’y
oppose, par exemple, cette devise des alchimistes que Ge Hong transmit
dans son ouvrage : « jin ke zuo ye, shi ke duye & T4f & » # T K &, ¢
or peut étre (artificiellement) formé, on peut étre délivré du monde
terrestre »#98.

494 Des objets en or, dorés ou incrustés d’or, par exemple. Parmi eux, certains remontent
jusqu’au treiziéme siécle avant notre ére. Cf. [487] Rawson 1996 ed., 6364 et 161-
162 ; [343] Geslan-Girard 1994b ; [344] Geslan-Girard 1994c ; [345] Geslan-Girard
1994d ; [349] Gournay 1994.

495 Shiji, « Xiaowu benji », [94] 455.

496 par exemple, Yantielun, juan 6, [116] 44.2.

497 Fengsu tongyi, [48] 18.8.

498C | 16/286.10. Pour une présentation générale, préliminaire et comparative sur I’histoire
et les techniques concernant I’or et P’argent en Chine, voir [214] Needham & Lu 1974,
47-62. Concernant la fabrication de I’« or » des C.1., voir ibid., 62-71. Nous adoptons
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Les alchimistes chinois cherchaient ou formaient ce métal précieux,
non pas pour s’enrichir, mais en principe pour I’ingérer sous forme de
potage — qu’on appelait jinjiang 4 #f 499, par exemple — ou de solution —
qu'on appelait jinye 4 #% . Selon eux, le «métal jaune» constituait
’essence des drogues d’immortalité et pouvait assurer I’éternité a I’homme.
Il était également une matiére sacrée : il constituait 1’offrande de
I’alchimiste aux divinités500,

VI.2.1 Matiére sacrée et éternelle conférant I'éternité

L’or a I’état métallique est, dans les conditions normales, inerte et
insoluble. Cette inaltérabilité explique I’engouement des hommes pour le
métal jaune. De méme, pour I’alchimiste chinois, c’est cette résistance a la
rouille, en plus de son irréductibilité métallique, qui fait de I’or la matiére
supréme dans la quéte alchimique de I’'immortalité. « L’or, dit Ge Hong, mis
dans le feu et affiné cent fois, ne se réduit pas ; enfoui et laissé jusqu’a la fin
du monde, il ne se décompose pas »%0!. Il en va de méme, selon lui, pour
lor artificiel alchimique qui est aussi uniforme par ’extérieur et par
I’intérieur que celui de la natureso2,

Selon les principes alchimiques que nous avons exposés plus haut, le
métal inaltérable et irréductible rend le corps humain immortel. C’est ainsi
que I’alchimiste a la recherche de I’immortalité pense ingérer de 1’or et
tdche d’en obtenir par ses recettes. Selon le Yujing £ & Livre de jades®,
on vit ainsi longtemps, comme 1’or que 1’on absorbe. De méme, le cadavre,
dit Ge Hong, ne se décompose pas si on met I’or dans les neuf orifices du
corps, comme on le fait avec le jade’%4. L’or est ainsi non seulement éternel
mais aussi « éternisant ». Il semble que I’or ait aussi été utilisé dans
’écriture qui doit garder ce qui doit étre éternel. En effet, un « Livre des
Immortels », cité dans les Chapitres Intérieurs, nous apprend que le

le terine d’« aurifaction » que Needham définit par « la croyance qu’il est possible de
fabriquer 'or ou I’« or » indifférenciable de ’or naturel et des autres substances
différentes. C’est, selon Needham, la conviction des philosophes plutdt que celle des
artisans. Il oppose ce terme a celui d’« aurifiction » qui désigne I’imitation consciente
de I’or souvent avec I’intention de tromper. Voir, ibid., 10. Selon lui, le cas de Ge Hong
correspond & I’ aurifaction.

499C.1. 4/79.9.

500 Voir la fin du chapitre précédent.

01 C.1 4/71.13-14.

502 C.1 16/286.14-15.

303 C.1 11/204.1,

04 C.1.3/51.6.
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Jiuzhuandan jinyejing ¥+ & R 48, Livres de I'Elixir des Neuf
Transformations et de la Liqueur d’Or5% ainsi que le Shouyijue F —

Enseignement sur la pratique de « Garder le Un» se trouvent dans
I’enceinte de cing remparts du mont Kunlun, gardés dans un coffret en jade,
inscrits en lettres dorées, enfermés avec du lut pourpre et cachetés avec le
zhongzhang % %, I’«embléme du milieu»%. On doit, selon notre
alchimiste, graver le contrat d’engagement en leftres dorées lors d’un rite de
serment pour recevoir I’enseignement oral sur [la pratique du] Zhenyi & —

Véritable-Un3%7.

L’or est, nous le répétons, aussi lié au divin. Qu’il soit naturel ou
artificiel, ’or constitue, dans les Chapitres Intérieurs, ’'unique matiére qui
puisse étre offerte aux divinités. A la fin de la recette pour composer I’Elixir
Divin de Grande Pureté (Taiqing shendan X i 4% 7t ) lorsque I’Elixir est
formé, I’alchimiste peut aussi produire 1’« or ». Et quand I’« or » est produit,
il est dans I’obligation d’en prendre cent jin comme offrande et de procéder
4 un rite sacrificiel, déja étudié plus haut. Il rend ainsi hommage aux entités
cosmiques, aux divinités et aux génies’%8. De méme, lorsqu’on procéde a la
formation de I« or» et de '« argent », dit Ge Hong, il faut en général
établir des siéges (ou des autels) au Grand Un (Taiyi), a la Fille du
Mystérieux et 4 Laozi, et briler sans interruption les cinq parfums ; I’ «or»
formé, il faut lancer trois jin du métal dans une eau profonde et un jin aun
marché’0,

VI.2.2 L'essence des drogues

Ce métal, jaune, brillant et inaltérable, est passé, aux yeux des
alchimistes qui cherchaient la matiére impérissable, pour étre le jing #%

505 Dans une communication personnelle, Pregadio suppose que ce titre concerne
probablement deux textes différents. Le premier, Jiuzhuandan, doit désigner le
Taigingjing X i # ou Livre de la Grande Pureté, qui est le texte central de la tradition
Taiqing et qui contient une recette reposant sur les neuf transformations. Le second est
le Jinyejing ou Livre de la Liqueur d’or.

506 C 7 18/324.5-6. Avec la lumiére, I’or est lié au symbolisme de I’écriture sacrée. Voir
[498] Robinet 1984, 113.

507 C.1. 18/324.15-325.1.

508 C I 4/76.14-15. L’or constitue aussi la matiére servant d’offrande sacrificielle dans un
serment. Afin de recevoir enseignement ou le document sur les Elixirs divins aux Neuf
tripodes de ’Empereur jaune, on doit lancer 'or moulé en forme d’homme et de
poisson dans un courant d’eau coulant vers Iest. Ce rite traduit yue &, une alliance ou
une obligation. Nous I’avons déja vu dans le chapitre précédent V.1.

509 C.1 16/292.12-14.
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essence des drogues. Dans la nature, dit I’alchimiste, il est formé de
Pessence du cinabres!? ; dans Iofficine, I’« or » composé est P’essence des
drogues’!!,

Avant d’interroger la signification de I’idée selon laquelle I’or
constitue 1’essence des drogues, nous nous arrétons ici pour essayer de voir
comment on est arrivé a concevoir cette idée512, Il nous semble qu’elle a
suivi une évolution, c’est-a-dire qu’il y a eu d’abord I’observation que 1’or
peut se trouver au-dessous du cinabre dans la terre, ensuite 1’idée selon
laquelle le cinabre peut se transformer en « or », et enfin la conception de
I’« or » qui constitue I’essence du cinabre.

Les Chinois anciens devaient déja avoir observé que I’or pouvait se
trouver sous un gisement de cinabre. En effet, on pouvait lire dans le Guanzi
(5*™-1*" siécle A.C.) une remarque des savants, interrogés par des
souverains, sur le voisinage géologique des minerais et des métaux, dont
I’or et le cinabre : « [Dans une montagne,] si le cinabre est dans la couche
supérieure, 1’or se trouve dans la couche inférieure »513. C’est un
phénoméne rare mais possible : la probabilité selon laquelle I’or et le sulfure
de mercure (cinabre) se trouvent voisins sous la terre n’est pas nulle, bien
qu’elle soit trés faible. De méme, au sujet d’un certain huandanjin & 7 4,
« Or de I’Elixir (ou du cinabre) du Retour », qu’on aurait trouvé dans des
gisements de cinabre, Li Shizhen (1597) a, environ deux mille ans plus tard,
estimé que c’était un xishizhi bao # # Z ¥ rare trésor5!4. Needham a aussi
relevé que la ou il y a des masses de sulfures, comme au Sichuan et dans le
Guizhou, il est fort probable que les minerais auriféres se trouvent en
association avec des gisements de cinabre’!5, En d’autres termes, le mercure
peut se trouver au-dessous du gisement de cinabre quand celui-ci se réduit
dans la terre et que le métal (mercure) plus lourd coule vers le bas et
s’amasse. L’or, quant & lui, peut souvent étre transporté en association avec
des sulfures. Ce qui donne la possibilité & I’or et au cinabre (sulfure de

510 C 1 16/286.13-14.

SILCT 16/283.13.

312 Rappelons en effet qu’un modéle qui aide A concevoir des applications, se construit 4
partir de la compréhension et de I’abstraction d’une relation (mécanisme ou processus,
par exemple) qui existe entre les choses observées.

313 Guanzi, « Dishu », [50] 382.12. Nous en avons déja parlé dans le chapitre IV.1.

514 Bencao gangmu, juan 8, [24] 593b.9.

515 [214] Needham & Lu 1974, 277. Il y a des cas aussi ailleurs, comme le gisement de
Helm au Canada, ol « I’or est en association minéralogique avec des sulfures d’arsenic,
d’antimoine, de bismuth et de mercure des dépéts épithermaux » : [682] Tanelli 1992,
79.
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mercure) de se trouver proches I’'un de I’autre. Ainsi, cette idée avait
probablement son origine dans 1’observation de la nature. Cela dit, elle allait
ensuite servir a faire imaginer ou & « révéler » un sens caché.

Puis, nous trouvons dans le texte I’idée selon laquelle le cinabre peut
se transformer en « or ». Autrement dit, la relation entre le minéral rouge et
le métal jaune passe d’une relation de contiguit¢é a4 une relation de
transformations!6, C’est dans le Shiji que Li Shaojun avance cette idées!7. Il
est important de rappeler qu’il s’agit 1a d’une transformation effectuée par
’homme et non pas par la nature. Nous sommes ici en présence d’une
alchimie qui n’attend plus le processus naturel mais qui posséde désormais
la technique pour accélérer le processus du changement, du cinabre en
« Or ».

D’ou est venue cette idée ? Par quoi a-t-elle été inspirée ? Il n’est pas
impossible qu’elle soit tout simplement venue de 1’Ouest, mais on n’a que
quelques faibles indices pour établir cette hypothése. Par ailleurs, il n’est
pas difficile d’en trouver quelques autres en Chine méme. D’une part, nous
pouvons supposer que cette idée a été congue a partir de la théorie des Cing
Agents, trés en vogue & ’époque, surtout parmi les maitres a recettes ;
d’autre part, il se peut que ladite idée soit fondée sur les connaissances des
artisans qui travaillaient avec ces matiéres.

Drabord, selon la théorie des Cing Agents, le rouge, couleur de
I’ Agent Feu, engendre le jaune, couleur de I’Agent Terre. Le cinabre est
rouge, qui correspond au Feu, et 1’or, jaune, qui correspond a la Terre. Voici
un passage (commentaire) du Yiwei tongguayan % 4 i 3 5, un des écrits
apocryphes, qui peut témoigner de cette idée : « Le rouge est la couleur du
Feu ; ce qui est jaune est le fils du Feu’!8». Cette conception se rapporte a
I'ordre des étapes cycliques progressives saisonniéres, imaginant « cing
saisons » : aprés Iété, ou au milieu de 1’été, que symbolise le Feu rouge des
Cing Agents, vient la saison intermédiaire symbolisée par la Terre centrale
et jaunes!%, Ainsi, le rapport de transformation du cinabre en «or» peut
s’expliquer par cette théorie de la relation productive des Cinq Agents.

516 Notons ici que la relation par la transformation entre I'or et le cinabre laisse déja
entendre une continuité, une identité profonde.

517 Shiji, « Xiaowu benji », [94] 455. Nous en avons déja parlé dans le début de ce chapitre
V1.2,

518 Yiwei tongguayan, shang, [122] 28, commentaire.

519 pregadio (dans une communication personnelle) suppose que, si I'« or» est li¢ 2 la
Terre, c’est peut-étre parce qu'il est central et qu’il contient en lui-méme les essences
des quatre autres Agents.
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Par ailleurs, s’agissant des techniques, disons d’abord que, au moins
dans sa premiére phase, I’alchimie chinoise a été liée & la métallurgie non
seulement dans les mythes mais aussi dans des pratiques320, Rappelons a ce
propos que Li Shaojun a conseillé a I’empereur Wu des Han de fabriquer la
vaisselle avec de I’ « or » formé a partir du cinabre. De méme, la fusion et le
moulage font souvent partie des recettes (par exemple, la R51) présentées
dans les Chapitres Intérieurs. L’alchimiste devait, selon le texte, procéder a
ces recettes tout seul ou avec deux personnes au plus. Cela veut dire qu’il
devait maitriser les techniques concernées. Nous sommes donc tenté
d’émettre I’hypothése selon laquelle des devanciers alchimistes ont congu
I’idée en question en associant deux impressions qu’ils auraient pu recevoir
lorsqu’ils assistaient a la mise en ceuvre de certaines techniques concernant
le cinabre et I’or: plus précisément, d’une part, des techniques dans
lesquelles on constatait que le mercure peut s’obtenir a partir du cinabre
(cinabre — mercure) et, d’autre part, celles dans lesquelles on pouvait
envisager qu’il y ait une relation de transformation ou de production entre le
mercure et I’or (mercure — or). L’association de ces observations (donc,
cinabre — or) aurait recoupé, en outre, I’ancienne remarque sur le
voisinage souterrain de I’or et du cinabre et fait conclure que le cinabre peut
se transformer en or. Nous reportons a la section relative au mercure
’exposé des techniques que nous voulons présenter a ce sujet.

Pour revenir a 1’évolution de 1’idée, on fit encore un pas de plus en
voyant dans I’« or » I’essence du cinabre. Si Li Shaojun dit seulement que le
cinabre peut se transformer en « or », un « Livre des Immortels », cité par
Maitre Zheng dans une réponse a son disciple Ge Hong, précise que c’est

520 A ce propos, [214] Needham & Lu 1974, 255 a exprimé son avis que nous partageons.
En effet il a proposé trois sources métallurgiques de 1’association de 1’or et du cinabre :
premi¢rement, la préparation du mercure 2 partir du minerai (cinabre) naturel et son
emploi dans I’extraction de I’or & partir des sables auriféres et d’autres choses similaires
par amalgamation ; deuxiémement, |’aurifaction par le moyen de la dorure & travers
I’amalgamation ; troisiémement, le « blanchissement» superficiel du cuivre et des
cupro-alliages par le mercure suivi par le « jaunissement » superficiel provoqué par des
sulfures : « Again, in reading the many accounts which will be given in the historical
part of this Section one is often tempted to ask what was the fundamental basis of the
association so commun in China between cinnabar (mercuric sulphide) and gold or
artificial gold. There must have been several reasons for this, first the preparation of
mercury from the naturally occurring mineral and its use in the extraction of gold from
auriferous sands and the like by amalgamation, secondly aurifaction by amalgamation
gilding, thirdly the superficial Jeucosis of copper and copper alloys by mercury followed
by superficial xanthosis brought about by sulphides. These are the sorts of processes
which one can see in the background, reading between the lines of the statements of the
Chinese alchemists from Li Shao-Chiin onwards ». Nous allons revenir a ce sujet plus
loin.
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I’essence du cinabre qui produit I« or »52!. 11 rappelle, lui aussi, que « c’est
pour cette raison que, dans une montagne, I’or se trouve en abondance au-
dessous de I’endroit o il y a le cinabre », comme s’il avait alors eu en main
'explication de cette ancienne remarque savante. De plus, selon
Palchimiste, I’« or » n’est pas seulement ’essence du cinabre, il est aussi
celle des drogues. A ce propos, il y a lieu de supposer que cette théorie a été
avancée par les alchimistes aprés un certain nombre d’expériences (outre
’observation du « miirissement » souterrain des matiéres en or). C’est-a-
dire qu’ils ont vu se former I’ « or », un produit ressemblant 2 I’or, au bout
d’une série d’opérations, a savoir : sélection des ingrédients, mélange,
distillation, cristallisation, etc., qui aurait pu évoquer & leur esprit une
extraction, une sublimation. C’est ainsi, nous parait-il, qu’ils ont concu
I’idée que I« or » est I’essence des droguess22.

Dans la pensée chinoise, le jing # ou essence correspond a la
modalité pure et subtile du souffle. L’«or» implique donc le noyau
essentiel du souffle du cinabre et des drogues. Or, le cinabre et les drogues
qu’employaient les alchimistes pour former I« or » étaient des remédes qui
nourrissaient la vie, qui prolongeaient la durée de vie ; ils constituaient les
souffles de vitalité. Le métal jaune représentait ainsi le noyau de toute
Pefficacité qui rend 4 I’homme la longévité. La durabilité de 1’or pouvait en
étre une preuve. L’alchimiste voulait donc rendre '« or » consommable. La
Liqueur d’Or, en particulier, est censée pouvoir rendre le corps humain
doré>23. En effet, les six recettes (une méthode avec le zhucao % ¥ dans
R17, R40, R41, R43, R46 et R47) ont pour but de traiter I’or en vue de
I’ingérer sous forme de solution ou de péte. Dans la recette de Wuchengzi
(R57), on forme I’ « or » & partir des matiéres non auriféres et on le ramollit
dans un jus végétal fermenté pour I’ingérer sous forme de pilule. Dans dix
recettes (R3, R6, R8, R9, R33, R34, R51, R53, R54 et R56), on prétend
pouvoir produire I’« or » a partir des ingrédients non auriféres. La, I« or »
est déja d’ordre symbolique.

521 C.7. 16/286.13—14.

522 Rappelons que I’évolution de cette idée refléte I’émergence d’une pensée alchimique,
qui a éclos dans le « couvoir» des Han ou se sont produits des développements
remarquables de sciences et de techniques et une floraison de la cosmologie dite
corrélative, tels que la possibilité de connaitre et de manipuler le mystére des choses,
’accélération du processus naturel dans I’officine, etc.

23 C.I 4/83.1.
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VI.2.3 Significations de la formation de I'« or »

Nous allons maintenant considérer ce que signifie la formation de
I’« or ». Dans certaines recettes, d’abord, elle sert a vérifier la perfection de
Pélixir. Autrement dit, selon I’alchimiste, ce dernier s’avére efficace quand
il est capable de transformer une matiére (souvent un métal) en « or » : c’est
alors qu’il est prét a étre absorbé et qu’il transformera I’homme en
Immortel.

Mais, en outre, cette vérification révéle 4 nouveau une relation entre
le cinabre, le mercure et I’or. Présentons d’abord les recettes concernéess24 :

Elixir — « or » (R12)

Elixir + mercure — « or » (R3, R6 et R8)

Elixir + plomb — « or » (R3, R8 et R9)

Elixir + Pommade des Dragons — zhenjin § 4 « or (ou métal) véritable »
(R6)

Elixir + Pommade Mystérieuse (ou Pommade des Dragons) — « or » (R3)
Elixir + Solution du réalgar — « or » (R33)

Elixir + Cuivre de Danyang — « or » (R35)

Dans ces recettes, la formation de 1’« or » signale I’authenticité de
Iélixir. A la fin de la R3, par exemple, on effectue avec I’Elixir une
formation de I’ « or » : on lui fait subir I’épreuve qui consiste a transformer
le mercure ou le plomb en « or » par projection. Si I’Elixir produit 1’« or »,
il est parfaiti2 et prét a étre ingéré ; sinon, il est & remettre au feu, par
exemple.

Examinons maintenant les ingrédients principaux de ces Elixirs :

524 Parmi les recettes qui comportent une production d’or alchimique, nous ne considérons
ici que les recettes présentées dans le quatriéme chapitre. Dans le seiziéme chapitre, il y
a cinq recettes (R51, R53, R53, R57 et R58) qui visent directement la production d’un
or alchimique, sans production d’un Elixir. En général, les recettes dans le seiziéme
chapitre se singularisent en outre par la fabrication et I’usage des récipients spécifiques
(en fer par exemple), autres que les creusets en terre cuite (qui sont souvent utilisés dans
les recettes du quatriéme chapitre). Pregadio a (dans une communication personnelle)
supposé que les recettes de ces deux chapitres proviennent de deux traditions
différentes. Par ailleurs, les recettes ayant le cinabre ou le mercure pour ingrédient sont
plus nombreuses que les sept recettes énumérées plus haut. Toutefois, il se peut que,
dans les autres recettes, 1’aurifaction soit sous-entendue et non pas mentionnée.

325 C.1 4/74.14.
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Elixir de la recette Ingrédients principaux

E de laR3 Le Sable Véritable (cinabre)
E delaR6 Le mercure, etc.

E de laR8 Le cinabre, etc.

EdelaR9 Le mercure

E de la R12 (PElixir| Le cinabre + I’Elixir de Neuf transformations
final)

E delaR33 Le mercure obtenu du cinabre, etc.

E delaR35 Le cinabre, etc.

Cela montre que tous les Elixirs qui produisent I’« or » ont pour
ingrédients principaux soit le cinabre soit le mercures26, Ces analyses
confirment la relation que les premiers alchimistes ont, avons-nous supposé,
congue exister entre le cinabre, le mercure et ’or, et qui constitue un des
modéles « métallurgiques » des recettes alchimiques.

VI3 L'argent

Apreés I’or, I’argent constitue le second métal objet de formation dans
I’alchimie de Ge Hong. C’était un métal précieux. L’alchimiste prétendait
pouvoir le fabriquer. On I’ingérait pour devenir un Immortel terrestre.

L’argent était précieux, en général, depuis 1’ Antiquité, pour sa rareté
et sa couleur d’un blanc trés pur et brillant. Il constituait I’un des objets de
la quéte alchimique’?’. En Chine ancienne, on ’appelait baijin & 4 528,
« métal blanc ». Un terme spécial, liao 4%, a été accordé a I’argent pur ou a
celui d’un bel aspect’?®. Dans les Chapitres Intérieurs, nous trouvons des
passages dans lesquels 1’argent se préte aux usages précieux : dans une
description de la « forme véritable du Seigneur Lao », Ge Hong évoque
« I’édifice en or, la grande salle en jade, et les escaliers en argent » 53¢ qui
semblent constituer un habitat de cette divinité ; quand on regoit

326 Les recettes (R51, R53, R55, R57 et R58) qui produisent I’ « or » et qui sont présentées
dans le seiziéme chapitre, utilisent toutes le mercure et (ou) le cinabre, sauf la R53.

527 11 en va de méme pour I'alchimie occidentale. [648] Encyclopaedia Universalis,
« Argent » : « L’histoire de ce métal est intimement liée a celle de I’alchimie : ainsi,
c’est la coupellation, opération dans laquelle le plomb semble se transformer en argent,
qui donne vraisemblablement naissance aux théories des alchimistes ».

528 Aujourd’hui, le baijin désigne le platine.

529 Erya, « Shigi », [46] 70.3(6.26).

330 €7 15/273.13-14.
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I’enseignement oral sur (la pratique du) Zhenyi § — « Véritable-Un », dit
Ge Hong, il faut notamment contracter un engagement en offrant de la soie
blanche et de I’argent blanc53!,

Les alchimistes chinois prétendaient aussi pouvoir former
I« argent » avec des métaux ordinaires. Sur dix occurrences relatives a la
formation de I’« argent » présentées dans les Chapitres Intérieurs, il est,
dans cinq occurrences, préparé avec le mercure ; dans quatre, avec le plomb;
dans une, avec le plomb et I’étain’32. Le mercure et le plomb sont
particuliérement liés a I’argent.

Le métal blanc est aussi associé au métal jaune. Il est intéressant de
voir, dans certaines recettes, la formation de 1’« argent » et celle de I’« or »
s’enchainer I’une apres ’autre. Les alchimistes chinois « savaient » changer
la couleur du métal factice : du blanc au jaune et inversement. Dans cinq
occurrences (R33, R42, 16/285:9, R54 et R56), on forme en effet
I« argent» et I’«or» avec les mémes ingrédients. Dans la R33, par
exemple, la projection de I’Elixir dans le plomb produit '« argent » ; & cet
« argent » on ajoute la solution du réalgar et on chauffe le tout ; au bout de
cent jours on obtient I’« or ».

Drogue d’immortalité, 1’« argent» devait lui aussi, pour les
alchimistes, &tre rendu consommable. Parmi les Drogues d’immortalité
énumérées dans la citation d’un texte apocryphe, Xiaojing shoushengi
# 48 3¢ # 2, Pargent se trouve aprés 1’or’3, Cependant, I’efficacité de
'« argent » pour obtenir ’immortalité, suivant ’alchimiste, est inférieure &
or et au jade : comme nous 1’avons mentionné plus haut, elle ne lui permet
que de devenir un Immortel terrestre334.

V0.4 Le cinabre

Le cinabre, avec l'or, représente les matiéres principales de
Palchimie chinoise dans son premier stade. Pour sa nature sujette a la
métamorphose et sa couleur rouge vive, le cinabre a été considéré comme
étant détenteur de la vertu d’immortalité qui assume le role fondamental

31 C1 18/325.1.

332 C.1. 16/284.14. Selon I’expérimentation de Zhao Kuanghua et Zhang Zhenhui, I’alliage
de plomb et d’étain, dans une proportion entre 1:0,5 et 1:1,9, donne I’aspect blanc
argentin. De ce fait, ils présument que, dans I’histoire de Li Gen, il n’aurait pas eu
besoin de la drogue de projection. [269] Zhao Kuanghua et Zhang Huizhen 1987, 117.

33 .1 11/196.8.

334 C.I 11/204.12.
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dans des recettes. Cependant, toxique par nature, on ne pouvait pas I’ingérer
sans I’avoir traité. Ainsi, plus de la moitié des recettes présentées dans les
Chapitres Intérieurs semblent viser essentiellement & préparer du cinabre et
a le rendre consommable. D’un autre c6té, il faut aussi souligner que, au-
dela de ce but de détoxication, la composition des ingrédients dans ces
recettes est significative du point de vue de la cosmologie et de
’anthropologie taoistes.

Avant d’aborder la question du cinabre dans les recettes, nous
voulons, en guise d’introduction, signaler briévement le réle que jouait cette
mati¢re dans I’Antiquité. Sulfure de mercure de couleur rouge, utilisé
notamment pour la fabrication du vermillon, le cinabre a été, dés la Chine
antique, trés i€ 4 la valeur symbolique de la couleur rouges3s.

Dans les textes de la Chine antique dont le contenu concerne les
Zhou en général ou les Han, tels le Shijing 3 #& Livre de la Poésie et le Liji
i 3¢ Mémoires sur les Rites, la couleur rouge se rapporte & la noblesse, a la
beauté et au prodige. L’habit rouge était symbole de la noblesse, d’un rang
social élevé : celui du Fils du Ciel était rouge pur tandis que celui des
feudataires était jaune-rouge$36, On admirait I’édifice, le véhicule ou I’objet
peint en rouge : c’est le cas, par exemple, du tonggong # 5 , arc peint en
rouge dont I’empereur gratifiait le prince qui s’était montré vaillant53?. De
méme, les documents insignes et prodigieux étaient écrits en rouge. Les
codes transmis, les maximes 3 transmettre, les contrats, les lettres de créance
ainsi que les talismans étaient les danshu &, littéralement « écrits
rouges ». On peut citer par exemple le danshu du roi Wen (pére du roi Wu,
le premier souverain de la dynastie Zhou et un des fondateurs de la
civilisation chinoise), un écrit révélateur du mandat du Ciel apporté, dit
I’histoire, par un phénix le tenant dans son bec, ainsi que le Hetu 7 [ , un
diagramme cosmologique apporté a Fuxi ou 4 Huangdi, selon la tradition,
par un cheval-dragon sorti du fleuve338. Ce symbolisme du rouge a
probablement trait au fait qu’en Chine ancienne, le rouge définissait la
couleur du soleil’3? et celle du feu’¥. A I’origine, le caractére chi #

535 voir [215] Needham et al. 1976, 3. Des mixtures des composés ferreux, surtout
I’hématite, étaient également utilisées afin d’obtenir la couleur rouge.

536 [204] Lao Gan 1938, 520.

537 Shijing, « Xiaoya », « Tonggong », [96] 79.19. Voir aussi [204] Lao Gan 1938, 520.

538 [204] Lao Gan 1938, 523-526. Voir aussi le début du chapitre V.1.

539 Shiming, juan 4, « Shicaibo £ £ & », [97] 67.8-9. Pour Ia relation du soleil et du
cinabre, voir [78] Kaltenmark 1987 tr., 19 : (1l cite un passage du Lunheng) Lorsque le
roi Wou de Tcheou attaqua le dernier souverain des Yin, T’ai-kong employa une ruse
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signifiant rouge est, d’ailleurs, constitué d’un da X (grand) et d’un huo X
(le feu)*#!. Le soleil et le feu étaient symboles du souffle vital et de ’Esprit-
Clair (shenming 7% 8f)542,

Or, le pigment rouge alors utilisé provenait principalement du
cinabre, sauf peut-étre pour les habits (dont I’état actuel des recherches ne
nous permet pas de déterminer la provenance du pigment). Le dictionnaire
chinois du premier sié¢cle de notre ére, le Shuowen jiezi de Xu Shen (30-
124), définit le terme dan J+ par «la pierre rouge des régions Ba et
Yue »543 ; et le mot fong # désigne la parure de cinabre544. Ce minerai était,
partant, hautement apprécié et posséder une grande quantité de ce minerai
dans son entrepdt constituait un signe de richesse. Il avait d'ailleurs été avec
le vernis (la laque) I’'un des tributs offerts a I’empereur par tous les princes
feudataires et devait se trouver dans le contenu des cinq magasins (wuku

B JE ),

Le cinabre était utilisé comme pigment antiseptique. D’aprés les
détails que le commentaire de Zuozhuan % 1% du Chungiu nous fait
connaitre sur I’histoire de la défaite des Song face aux Cheng, défaite qui
aurait eu lieu en 606 A.C., le cinabre et le vernis avaient été nécessaires
pour fabriquer les cuirasses de peaux bovines346,

Le cinabre était également employé en médecine. Nous trouvons
dans Wushier bingfang & -+ — 4% % les Cinquante-deux remédes des
manuscrits de Mawangdui, datant d’avant 167 A.C., une recette pour guérir
une maladie cutanée dans laquelle on mélange le cinabre avec du sang de

pour héter la perte de ce dernier : « Il fit manger du cinabre & un tout jeune garcon dont
le corps devint tout rouge, le prirent pour un dieu du Ciel... ». Que représentait cet
enfant, rouge et énorme, sinon le soleil nouveau (celui des Tcheou) destiné & remplacer
le soleil couchant (des Yin)? L’idéal taoiste était précisément celui-ci: devenir
lumineux comme un astre. « J’ai le méme éclat que le soleil et la lune », fait dire
Tchouang-tseu 4 Kouang Tch’eng-tseu, le maitre de Houang-ti. Plusieurs de nos
personnages du Lie-sien tchouan sont rouges pour avoir consommé le cinabre ; comme
’enfant rouge de T’ai-kong, ils ressemblent au soleil.

340 Zhouli, « Dongguan kaogongji », [128] 85.30.

341 Shuowen jiezi, [105] 212b. Zhengzitong iE. % i , « Chibu # 48 », [127]1184b.6. Voir
aussi les caractéres n°1882 et n°1918 du [378] Instituts Ricci Paris-Taipei 1999.

542 Voir les chapitres IV.3 et VIL2.

343 Shuowen jiezi, [105] 106a.

544 Shuowen jiezi, [105] 106a.

545 Liji, [79] Couvreur 1950 tr., Tome I, 351 et 568.

346 Zuozhuan, [37] Couvreur 1951 tr., Tome I, 566-567.
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grand esturgeon ou de pouleS4’. Le cinabre apparait dans la pharmacopée
fondamentale de la médecine chinoise, Shennong bencaojing 7% B A ¥ &
ou Materia Medica de Shennong, qui date probablement en grande partie
des Han ou il figure dans la catégorie des drogues supérieures. I y est dit
efficace pour les soins du corps, des Cing Viscéres et des cent maladies ; il
nourrit les essences et les esprits (corporels), stabilise les « dmes » hun et
Ppo, accroit le souffle et améliore la vue ; il chasse les démons et les souffles
vicieux ; si on I’absorbe longtemps, on communiquera avec les Esprits-
Clairs et on ne vieillira pas ; et il peut se transformer en mercure48,

Chez Ge Hong, le cinabre représente la matiére principale parmi
celles qui constituent les Drogues d’immortalité. Il commence le chapitre
intitulé « Drogues d’immortalité » en citant la Materia Medica de
Shennong. Les drogues supérieures sont, selon la citation qu’il rapporte,
celles qui « permettent & I’homme de stabiliser le corps et prolonger la durée
de vie, de s’élever (au ciel) pour devenir divinité céleste, de planer en dessus
et en dessous, de commander les esprits, d’avoir des plumes et des ailes, et
de faire venir tout de suite les esprits et les faire travailler »549. Il cite ensuite
le Xiaojing shoushengi qui met le cinabre en téte des Drogues
d’immortalité5so,

Nous allons voir que le cinabre est présent dans une grande partie
des recettes, et qu’il est considéré comme possédant des vertus
fondamentales pour permettre & I’homme de devenir un Immortel. Le mot
dan F+ qui désigne le cinabre est devenu, par ailleurs, le terme générique
des élixirs.

VI.4.1 La matiére la plus utilisée dans des recettes

Plus de la moitié des recettes présentées dans les Chapitres
Intérieurs utilisent le cinabre. Ce dernier est employé dans trente-quatre

347 [84] Mawangdui hanmu boshu, Tome 4, 42.13-15. Selon le Bencao shiyi cité dans le
Zhenglei bencao, [126] 421a.18, le foie de ce poisson était un reméde spécifique aux
traitements des abces, des gales et des dartres.

548 Shennong bencaagjing, (93] 22.7-9.

549 C.I. 11/1960.3-4. Nous citons ici, & titre de comparaison, le texte correspondant du
Shennong bencaojing, [93] 15.2-3.

350 C.1. 11/196.7-8.
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recettes sur cinquante-neuf (soit 59%35!, contre 38% pour le mercure,
mati¢re la plus utilisée apreés lui).

Ces recettes consistent vraisemblablement 4 rendre le cinabre
consommable. Pour I’absorber, on doit le traiter. I est toujours mélangé
avec une ou plusieurs drogues. Selon la tradition, Huangdi, I’Empereur
Jaune, et Qibo, son ministre et médecin éminent, qui représentent ensemble
la médecine de la Chine antique, ont considéré le cinabre comme toxiquess2.
D’apres Tao Hongjing cité dans la Magna Materia Medica de Li Shizhen, le
cinabre doit, selon la technique d’immortalité, étre « raffiné », c’est-a-dire
traité (ou détoxiqué), pour étre absorbéss3,

Les recettes dans lesquelles il est certain que le cinabre constitue la
drogue principale sont les suivantes :

R17 : cinabre (1 jin) + boisson fermentée (3 sheng), a exposer au soleil ;

R20 : cinabre + séve du « ronce de mille ans » + séve du fantao, 4 enfouir dans la terre ;

R21 : cinabre, a mélanger avec de la viande de beeuf, a faire avaler au petit du corbeau
puis laisser ce dernier grandir ;

R22 : cinabre + mouton (son sang?) + corbeau (son sang?) + ceuf de grue + sang du
moineau + séve de I'aconit de Fischer du Mont Shaoshi, introduits dans 'ceuf de cygne
et immergés dans la solution de mica ;

R23 : cinabre, a cuire a la vapeur dans le ventre d'un canard ;

R24 : cinabre + xuanshuiye + mica (solution), & immerger dans un puits ;

R26 : cinabre (enveloppé d'étoffe de soie), & cuire avec de I'extrait de bambou,

R27 : cinabre + mica (solution), a immerger dans le jinhuachi ;

R29 : cinabre + miel + sang de lievre, a chauffer a la vapeur ;

R36 : cinabre (1 sheng) + cing minéraux (solution, 1 sheng), a chauffer puis mélanger avec
le soufre (solution) ;

R37 : cinabre + séve du chrysanthéme blanc + séve du mdrier 4 papier + séve de ['aillante,
a chauffer a la vapeur ;

R38 : cinabre + mercure, a mettre dans les ceufs de poule et les faire couver par une poule ;

R39 : cinabre + miel bianc, a immerger dans un puits ;

R40 : cinabre + miel + laque, & chauffer jusqu'a dessiccation ;

R44 : cinabre (3 jin)+ miel blanc (6 jin), a exposer au soleil ;

351 Pour les neuf recettes des Elixirs des Neuf Tripodes de I’Empereur Jaune, nous avons
tenu compte de celle du Livre des Neuf Elixirs, parce que celles des Chapitres Intérieurs
n’en précisent pas les ingrédients.

552 Wupu bencao, [111]1.3.

553 Bencao gangmu, juan 9, [24] 625a.11.
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R45 : cinabre (1 jin) + vinaigre (3 sheng) + laque (2 sheng), & chauffer.

V1.4.2 Minéral transformateur

Le cinabre était surtout considéré comme le minéral propre a la
transformation. L’alchimiste, 4 la différence des hommes communs, savait
que le cinabre était différent des autres matiéres (surtout végétales) qui,
chauffées, se transformaient en cendres ou en chaux’4, De méme, « les
plantes et les arbres, dit Ge Hong, une fois briilés, se réduisent en cendres.
Mais le cinabre, chauffé, devient vif-argent, et aprés étre passé par une série
[de sublimations et] de transformations, il revient a I’état de “cinabre” » 555.
I illustre la vertu du cinabre en ces termes : « [Ainsi], il est trés différent
des végétaux et permet aux hommes d’atteindre la Longue-vie » 556,

Les premiers alchimistes chinois percevaient ce phénoméne de
métamorphose qui se produit entre deux matiéres. Comment auraient-ils pu
alors I’interpréter ? Pour la transformation alternée et réitérée du « cinabre »
en mercure et inversement, pour sa couleur rouge tenant de celle du soleil
levant également, ils lui auraient reconnu une valeur d’ordre cosmologique.
Ils auraient conclu qu’il recelait le souffle vital et qu’il pouvait produire un
effet d’immortalité dont le Ciel et la Terre, le Yin et le Yang étaient
modéles’’?. Chez Ge Hong, cependant, nous ne trouvons pas encore
Iattribution explicite d’une valeur cosmique & une matiére. L’idée
d’associer des matiéres a I’ordre cosmique, qui peut s’expliquer & travers la
notion de souffle dont sont constituées ces matiéres, est certainement sous-
jacente338,

En revanche, ce minéral rouge a été surtout distingué par les
alchimistes pour un aspect prodigieux qui reléve du métal : Pirréductibilité.
Les alchimistes ont, trés probablement, assisté au fait que le cinabre se
transforme pour devenir une autre matiére et revient a sa forme originelle de
« cinabre ». Il ne disparait pas dans ses transformations et il perdure a
travers ses transformations. C’est 'une des raisons pour lesquelles le

554 C.1 4/72.10-12.
55C1 4/72.8.
556 C.1 4/72.9.

557 Dans la section sur le cinabre du Zhangzhenren jinshi lingshalun, [125] 4b.3-4, on
explique de cette maniére le huandan ou I’Elixir du Retour.

358 Dans un texte alchimique plus tardif ot les termes sont métaphoriques, le lien entre le
« cinabre » et le souffle est plus nettement exprimé. [227] Robinet 1995a, 26.
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cinabre s’impose d’autant dans I’alchimie taoiste que la notion de bianhua
# 1, transformation, y occupe une place primordiale.

V1.4.3 Chasseur des « agents de mort »

Le cinabre est, selon les alchimistes taoistes, efficace, entre autres,
pour faire partir les « agents de mort » : sanshi = P « trois cadavres » et
Jiuchong 7L & « neuf vers ». D’aprés une recette que cite Ge Hong, « si on
veut prendre la drogue en vue de chasser (de son corps) les « agents de
mort », il faut absorber du cinabre »55, Selon la croyance des Chinois, les
« agents de mort » sont des génies qui habitent le corps humain, dont la
fonction consiste, entre autres, a faire des rapports sur les défauts de ce
qu’ils occupent, de maniére a raccourcir la durée de la vie de cet homme en
proportion avec ses (mauvais) actes. Si les « agents de mort » ne peuvent
plus habiter le corps, ils ne pourront plus connaitre les fautes commises par
I’homme, et ce dernier pourra se réjouir de sa vie jusqu’au terme qui lui a
€té imparti au moment de sa conception (ou de sa naissance). Faire partir les
« agents de mort» signifie donc enlever de son corps la cause du
raccourcissement de la durée de vie.

VI.4.4 L'undes Cing Minéraux, la matiére de 'Agent Feu

Le cinabre est I'un des Cinq Minéraux. Le modéle cosmologique des
Cinq Agents s’applique aux pierres alchimiques qui, selon les cas,
composent les élixirs d’immortalité. Il y a ainsi Cinq Minéraux. Dans les
Chapitres intérieurs, ce sont le cinabre (rouge), le réalgar (jaune), I’alun
(blanc)360, la malachite stratifiée (bleu-vert) et la magnétite (noir)6!.

VI1.4.5 Caractéres communs des matiéres utilisées avec le cinabre

Nous avons vu plus haut que le cinabre, toxique naturellement, doit
subir un traitement pour étre ingéré. Chauffé ou non chauffé, il est toujours

359 C.1. 4/87.5.

360 C 7. 4/78.2. Selon la révision de Wang Ming, c’est plutot yushi £ % , arsénolite (blanc).

361 .1 4/78.2. Cependant, dans le C.I 17/307.15, les cing minéraux sont le réalgar
(orange), le cinabre (rouge), ’orpiment (jaune), I’alun (blanc) et la malachite stratifiée
(bleu-vert). De cela, Sun Xiangyan, en se référant & ceux du 4/78.2, pense que
I'orpiment est interpolé tandis que la magnétite est omise ; Wang Ming, lui, veut
remplacer I’alun par I’arsénolite quand il révise.
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mélangé avec d’autres matiéres, que nous énumérons ci-aprés en précisant
les recettes dans lesquelles elles sont utilisées.

« miel ou miel blanc : R29, R39, R40 et R44 ;

« sang de liévre : R29 ;

» laque:R40;

» boisson fermentée : R16 ;

 vinaigre : R45;

« mica (sous forme de solution aqueuse) : R27 ;

o xuanshui>62 : R24 et R26 ;

+ Cing Minéraux (sous forme de solution aqueuse) : R36 (avec du soufre) ;

« seve de « ronce de mille ans » : R20 (avec de la séve de pécher fan) ;

« seve de pécher fan : R20 (avec de la séve de « ronce de mille ans ») ;

« seve de chrysanthéme blanc : R37 (avec celle de miirier a papier et celle
d’ailante) ;

o séve de miirier & papier : R37 (avec celle de chrysanthéme blanc et celle
d’aillante) ;

» seéve d’ailante : R37 (avec celle de chrysanthéme blanc et celle de miirier
a papier).

Ces ingrédients présentent quelques points communs. D’abord, ils
sont tous a 1’état liquide ou semi-liquide et semblent servir & rendre le
cinabre, le « sable rouge », plus facile a absorber. Le cinabre est mélangé
avec une ou plusieurs mati¢res liquides ou gélatineuses. A premiére vue, ces
matiéres servent d’excipients. D’ailleurs, dans des recettes médicales du
Yangsheng fang et du Zaliao fang dans les manuscrits de Mawangdui, nous
trouvons a peu prés les mémes matiéres employées pour lier des drogues en
poudre : chair de jujube, résine de pin, boisson fermentée, ceuf d’oiseau,
sang des animaux, etc.’63 C’est donc une technique pharmaceutique qui est
aussi appliquée dans des recettes alchimiques. Ensuite, ils ne sont pas de
simples excipients mais possédent, eux-mémes, de certaines vertus. Il y a
d’ailleurs parmi eux les drogues qui, avec le cinabre, se trouvent dans la
catégorie supérieure dont nous avons cité plus haut les vertus. Ce sont le
miel, la laque, le mica (sous forme de solution), le mercure, la malachite
stratifiée (sous forme de poudre), la graisse de canard selon la Materia
Medica de Shennong ; le miel, le mica, le soufre, la malachite stratifiée
selon le Xiaojing shoushen qi cité dans les Chapitres intérieurs. Enfin, et ce

362 Cf. le Glossaire.

563 [84] Mawangdui hanmu boshu, Tome 4 ; par exemple, 100.9, 102.11, 103.7, dans le
Yangshengfang # % #; 1254, dans le Zaliufang # 4 % . Cf [161] Murakami
Yoshimi 1981.
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qui est le plus intéressant, c’est que le miel, la laque et le mica ainsi que les
Cinq Minéraux sont, comme le cinabre, considérés comme contribuant a la
stabilisation des esprits des wuzang % i Cing Viscéres, a savoir : le Foie,
le Cceur, les Poumons, les Reins et la Rate. Ladite stabilisation étant liée a la
perpétuité du corps, cet aspect est a remarquer et il présente la dimension
cosmique du corps taoiste et un caractére spirituel des pratiques
alchimiques. Le cinabre lui-méme sert a régulariser les Cing Viscéres.

Les Cinq Viscéres correspondent aux Cinq Agents ainsi qu’aux Cing
Planétes, selon la cosmologie corrélative qui s’est développée depuis la
Chine ancienne. Habités par des esprits correspondants, dit-on, ils
symbolisent les forces cosmiques incarnées dans le corps humain. Se
concentrer sur ces parties du corps et les visualiser en imagination
constituent I’une des pratiques essentielles du salut taoiste. La sérénité des
Viscéres et la longévité du corps sont étroitement liées dans le taoisme de
méme que dans la médecine traditionnelle chinoise. Il est partant logique,
pour les alchimistes taoistes, de tenter d’ingérer les drogues pouvant
stabiliser les Cing Viscéres.

A ce propos, nous nous contenterons ici de citer quelques passages
du Commentaire de Heshanggong du Laozi, qui daterait du deuxiéme siécle
P.C., pour voir comment s’articule dans I’idée taoiste la sérénité et la
longévité du corps. Quand le Laozi dit, dans le troisiéme chapitre, qu’un
sage, dans son gouvernement, vide son cceur et « remplit son ventre »364,
Heshanggong D’interpréte en disant qu’il s’agit d’«étreindre le Tao,
embrasser le Un, garder les Cinq Esprits »%65. Ces derniers sont ceux des
Cinq Viscéres. Dans le quatriéme chapitre, sur le passage : « Qu’elle (la
Voie, le Tao) est profonde, comme demeurant toujours ! »%66, Heshanggong
fait ce commentaire : « C’est-a-dire que [le Tao] est limpide et calme,
paisible et quiet. C’est pourquoi il peut longtemps exister et ne pas
disparaitre »%7. Dans le cinqui¢éme chapitre du Lagozi, a propos de
’expression : « I’espace d’entre le ciel et la terre », il dit ceci : « Entre le
ciel et la terre est ’espace vide et court le souffle harmonieux ; ainsi, les dix
mille étres naissent-ils d’eux-mémes. Si ’homme peut extirper ses passions,
garder la mesure de ses goiits et purifier ses Cinq Magasins (= Cinq

364 Lqozi daodejing Heshanggong zhangju, [75] 11.
565 Ibid., [75] 11.
566 Jbid., [75] 15.
567 Ibid., [75] 15.

155



Visceres), I’Esprit-Clair y demeurera »%68. Nous avons vu plus haut que
garder les Cinq Esprits des Cinq Viscéres était I’un des arts du sage. Ici, on
nous apprend comment garder les Esprits : c’est purifier les Cinq Viscéres.
Enfin, voici une précision sur les Cinq Esprits viscéraux et la relation
effective entre le soin des Cing Viscéres et I’immortalité. Sur les premiers
mots du sixiéme chapitre du Laozi qui sont : « L’esprit de la vallée ne meurt
pas » 369, le commentaire se prononce ainsi : « La vallée veut dire nourrir370,
Si I’homme peut nourrir ’esprit, il devient Immortel. L’esprit veut dire les
Esprits de Cinq Magasins : dans le foie se cachent les Esprits hun #% ; dans
les poumons, les Esprits po 4% ; dans le coeur, les Esprits shen #¢ ; dans les
reins, les jing, essences ; et dans la rate, les zhi &, volontés. Si les Cing
Magasins sont épuisés et endommagés, les cinq (groupes) des esprits s’en
iront | » 571

Voici les ingrédients efficaces pour stabiliser les Cinq Viscéres et
qui sont utilisés avec le cinabre dans les recettes alchimiques de Ge Hong :

+ miel : dans les R29 (avec du sang de liévre), R37, R38 (avec de la laque)
et R42;

o laque : dans les R38 avec du miel et R43 avec du vinaigre ;

« mica : sous forme de solution, dans les R24 (avec xuanshuiye) et R27.

Aussi, peut-on avancer que la R33 dans laquelle on mélange le
cinabre avec les Cinq Minéraux correspondant chacun & un Viscére, reléve
de ce type de recette.

568 1pid., [75] 18.11.

369 bid,, [75] 21.

570 « Gu, yang ye. % » 4 . ». Le caractére gu 4 ayant yu pour autre prononciation est
censé, d’apres les commentateurs postérieurs 3 Heshanggong, étre & I’origine yu i dans
le commentaire de celui-ci. En fait les commentaires postérieurs tournent autour de ces
deux caractéres avec des considérations homophoniques et par ’emprunt du méme
radical & . En effet, un homophone yu % signifiant nourrir ou former justifie, dit un
commentateur, I’explication de Heshanggong du sens du caractére &- par le yang 3,
nourrir. Certains préférent y voir le gu £% qui a pour premier sens les céréales et autres
plantes dont les grains servent a la nourriture. Enfin, le caractére en question se rapporte
au yu %k signifiant désirer ; le commentaire de Xiang’er, qui date 4 peu prés de méme
époque que celui de Heshanggong (selon Rao Zongyi, celui de Xiang’er succéde a celui
de Heshanggong, cf Laozi xiang'er zhu jiaozheng, [76] 79-83), dit ceci : «Le gu
% signifie (en ’occurrence) le yu 4% . Lorsque I’essence se condense, il devient 1’esprit.
Si on désire que I’esprit soit immortel, il faudra condenser ’essence et se garder. » Cf.
Laozi daodejing Heshanggong zhangju, [15] 22.10-23.1.

571 pbid., [75] 21.9-10.
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En résumé, a I’image du Tao permanent et serein, la perpétuité est
liée a la sérénité. L’alchimiste cherche ainsi a stabiliser les Cinqg Esprits qui
’habitent en prenant les drogues reconnues efficaces pour cet effet. Elles
sont utilisées avec le cinabre qui, lui aussi, est considéré comme étant
efficace pour cet effet et qui constitue la drogue majeure dans les recettes
présentées plus haut.

VI.5 Le mercure

Les usages du mercure en Chine antique sont attestés par des textes
et par des découvertes archéologiques. Dans plusieurs textes, en
commengant par ceux de 1’époque des Chungiu (722481 A.C.), nous
pouvons lire qu’on remplissait de mercure les cercueils des souverains et
des hauts dignitaires572. Il se peut qu’il s’agisse de la conservation du corps
défunt et de la recherche de I’immortalités’3. Selon le Bencao gangmu, Ge
Hong a dit ceci : « Si ’or et (ou) le mercure sont dans les neuf orifices du
corps, le défunt ne se décompose pas». Plus communément, ce métal
liquide & I’état normal s’employait en médecine, 4 usage cutané en
particuliers74, Par ailleurs, on s’en servait dans des arts des métaux, ce que
nous allons développer plus loin, Les scientifiques chinois ont, & ce propos,
prouvé que certains objets archéologiques, métalliques plaqués or, datant
d’avant le premier empire chinois, sont fabriqués a I’aide d’une de ces
techniques’”>.

Au sujet de I’alchimie, la Materia Medica de Shennong et le
Huainanzi nous transmettent des passages dont le contenu constitue un
préambule. Dans le premier, on dit que le mercure détoxique les métaux, a
savoir I’or, I’argent, le cuivre et I’étain, et qu’il redevient « cinabre » quand
il est chauffés’6, Le deuxiéme, trés intéressant pour notre sujet, offre une
spéculation sur I’évolution des matiéres principales, et cela en cinq phases

572 Guadizhi, [49] 248. Voir aussi [215] Needham ef a!. 1976, 4-5.

573 Bencao gangmu, juan 9, [24] 630a.2.

574 Dans les Wushi'er bingfang, « Remédes pour cinquante-deux maladies » des manuscrits
de Mawangdui datant d’avant -167, le mercure se trouve dans les recettes pour cicatriser
les brilures ([84] 61), les croltes sur la plaie ([84] 63 et 66), les charbons et les gales
([84] 70). De méme, selon le Shennong bencaojing, [93] 22.10, il est dit spécifique a la
gale, la croilte, la teigne : il tue les vers et le pou dans la peau.

575 [179] Beijing gangtie xueyuan yejinshi zu 1981, 90.

576 Shennong bencaojing, [93] 23.1.
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qui correspondent aux Cing AgentsS??. Chaque phase comporte plusieurs
étapes. L’écart entre les différentes étapes de transformation est spécifique a
chacune. Le mercure en occupe une étape et il remplit déja un rdle
symbolique. Ces étapes sont : le souffle de telle terre, tel minéral, tel
mercure, tel métal, tel dragon, telle source, etc. Manifestement ici, le
mercure, devenant un des symboles principaux dans I’alchimie chinoise,
révéle, selon nous, sa signification unique et fondamentale. Nous
développerons ce point plus loin.

Notre analyse, effectuée sur certaines recettes, va faire apparaitre le
mercure comme un médiateur pour I’extraction, parce qu’il sert, nous
semble-t-il, de support de transformation d’une forme & une autre, a savoir
du cinabre minéral 4 I’or métallique, et qu’il semble étre cause que la ou les
maticres initiales rendent leurs essences.

Nous avons choisi les recettes dans lesquelles les fonctions du
mercure sont assez claires et intelligibles. Ce sont des recettes constituées
d’un ou de deux ingrédients initiaux et dans lesquelles le mercure semble
jouer un certain réle pour la production de la drogue prodigieuse. Notre
recherche consistera & mettre en évidence les fonctions du mercure dans ces
procédés : notre attention se portera sur la différence entre la ou les matiéres
initiales et le produit.

V1.6.1 Le passage du cinabre a I'or, du minéral au métal

Avant d’aborder I’analyse des recettes, présentées dans les Chapitres
Intérieurs, en vue de dégager du jargon alchimique les fonctions du
mercure, nous voulons d’abord rechercher dans le passé les sources qui nous
semblent avoir permis la naissance des modéles constitutifs pour la
conception du mercure.

Comme nous I’avons dit plus haut, la conception de la nature du
métal en question est probablement due a des observations empiriques
rudimentaires, comme d’autres conceptions sur la nature. Du fait, nous
avons avancé une hypothése : des devanciers alchimistes ’ont congue en
associant des impressions qu’ils auraient pu recevoir, d’'un coté, dans
I’observation de la nature, de 1’autre, lorsqu’ils assistaient & la mise en
ceuvre de certaines techniques concernant les matiéres en question. Nous
verrons que les conjectures concernant la .matiére émises lors des

577 Voir le ch. IV.1.
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expériences devaient, d’ailleurs, se recouper et s’étayer les unes les autres.
Plus précisément, nous ’avons déja dit, selon les expériences techniques
auxquelles on assistait, tant6t on observait que le mercure pouvait s’obtenir
a partir du cinabre, tantt on pouvait envisager une relation de
transformation ou de production entre le mercure et 1’or. L’association de
ces conjectures aurait fait conclure que le cinabre peut se transformer en or.
Nous sommes ici au cceur du point que nous traitons dans cette partie : la
place intermédiaire qu’occupe le mercure entre deux matiéres, le cinabre et
I’or en 1’occurrence.

Voici comment s’organise cette partie. Elle s’articule sur cing
rapports de production.

le cinabre — l'or

le cinabre — le mercure

le mercure — l'or

le cinabre — le mercure — l'or

le minéral —» le mercure — le métal

Nous allons d’abord évoquer les trois premiers rapports ; puis le
quatriéme qui opére la synthése des trois premiers ; enfin, le cinqui¢me qui
représente une généralisation par rapport au quatriéme. Nous signalons que
ceci n’est que I’ordre de I’explication et non pas celle de I’évolution de
I’idée.

Le cinabre — Uor

Un exposé a été fait dans la section 2.2 du chapitre présent sur des
observations, décrites dans des textes, relatives a 1’association du cinabre et
de I’or. Nous avons aussi essayé d’y montrer 1’évolution des idées, qui peut
se résumer ainsi : 1) I’or se trouve au-dessous du cinabre dans la terre ; 2) le
cinabre peut se transformer en or ; 3) I’or constitue 1’essence du cinabre.

Le cinabre — le mercure

Le mercure se rencontre d 1’état naturel, essentiellement sous forme
de sulfure rouge appelé « cinabre ». Rappelons la méthode rudimentaire
utilisée pour obtenir le mercure & partir du cinabre. L’extraction a partir du
cinabre s’effectue par grillage du minerai a I’air. Le mercure ainsi distillé est
entrainé par le gaz sulfureux et I’air en excés. On passe ensuite a un procédé
de liquéfaction, de condensation et de purification de ces vapeurs
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mercuriques impures afin d’obtenir un mercure métallique d’une certaine
pureté’”8. Il est probable que les Chinois anciens obtenaient le mercure
d’une fagon similaires”,

Le voisinage souterrain naturel du mercure et du cinabre a sans doute
€té saisi deés le début par les artisans du minerai. En particulier, la
transformation alternée par la chauffe des matiéres fut aisément observée et
remarquée. De nombreux textes en témoignent. Tout d’abord, dans le
Materia Medica de Shennong, 1’un des plus anciens traités de pharmacopée,
datant environ du début des Han (ou plus t6t méme), on peut lire que « le
cinabre ... peut se transformer en mercure »580. Dans la Materia Medica de
Wu Pu, datant du deuxiéme ou du troisiéme siécle P.C., on trouve
également : « Le cinabre, ... peut changer de [sa couleur] rouge pour devenir
le vif-argent »%81. Enfin, Ge Hong le précise ainsi : « ... le cinabre, chauffé,
se transforme en vif-argent,... »%82,

Le mercure — lor

Certaines techniques anciennes peuvent expliquer le lien entre le
mercure et ’or. Nous en présentons ici deux. Dans ces techniques il faudra
attirer I’attention sur le role du mercure employé pour obtenir les effets
voulus.

Voyons d’abord I'industrie rudimentaire de 1’or. Depuis toujours,
orpailleur, aprés avoir récupéré de 1’or grossier et I’avoir fagonné avec une
batée ou par gravimétrie, fait subir au métal brut une extraction et une
concentration pour le rendre utilisable. A cet effet, la fusion plombeuse et la
coupellation mises a part, la meilleure méthode était I’amalgamation de I’or
par le mercure. C’est une technique ancienne et bien répandue. Le mercure,
métal liquide & température ambiante, forme avec 1’or un alliage dés qu’il
entre en contact avec sa surface. Puis le chauffage de cet alliage restitue 1’or
par vaporisation du mercure. S’agissant de la production de I’or en Chine
ancienne, les historiens des sciences ne pensent pas qu’il y avait d’autre
moyen que cette technique. La question de savoir a quel point elle a été

578 (648] Encyclopedia Universalis, « Mercure », 972a.

579 Zhao Kuanghua estime qu’il est possible que depuis 1’époque de Chungiu, on ait obtenu
le mercure naturel qui se forme sous la masse de cinabre, mais que la quantité était
minime et insuffisante par rapport a 1'usage répandu tel qu’on le connait par les textes et
les découvertes. [266] Zhao Kuanghua 1985b.

580 Shennong bencaojing, [93] 22.7-9.

381 Wupu bencao, [111} 1.2-4.

821 4m29.
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pratiquée peut &tre mise en rapport avec le fait que la Chine des Han,
notamment a I’époque de Wang Mang, possédait une plus grande quantité
d’or que celle correspondant a la réserve totale de I’Europe médiévales3.

Il existe une autre technique ancienne qui, reconnue par les
scientifiques modernes, renforce notre propos. Il s’agit de liujinshu & 4 #
, la dorure. Cette technique repose sur le méme principe que celui appliqué a
Pextraction de ’or par I’amalgame avec le mercure que nous venons de
voir. Elle consiste & appliquer I’alliage de mercure et d’or 4 I’état liquide ou
pateux sur des ustensiles en cuivre ou en argent, et & chauffer ensuite ces
objets pour volatiliser le mercure : les ustensiles sont ainsi recouverts d’une
pellicule d’or. Les scientifiques chinois modernes ont reconnu ’emploi de
cette technique dans des ustensiles plaqués or parmi lesquels on trouve ceux
qui datent d’avant les Qin (221-207 A.C.). On peut présumer alors que les
orpailleurs chinois anciens pratiquaient également la technique
d’amalgamation de 1’or par le mercure. Dans ces deux techniques, le
mercure joue le réle de véhicule qui permet de réaliser ou de mettre en
valeur I’or384, Plus tard, Tao Hongjing rapporte explicitement les mémes
usages du métal liquide :

Il existe deux sortes de mercure (shuiyin 7K 4R), brut (sheng %) et
raffiné (shu #). Ce qui vient de la plaine de Fuling #F [ est obtenu
du «ventre» du «sable rouge» (cinabre) (zhusha fuzhong
4k & B ). On peut également I’obtenir des sols sableux. Dans les
deux cas, [le mercure] est de couleur bleu blanc. C’est cette sorte qui
est de meilleure qualité parmi [les mercures] qui s’obtiennent du
cinabre (dansha # ). Ce que I’on obtient en grillant la fine poudre
de « sable rouge » a une couleur blanchétre (xiaobai /]~ &). Il est
impur et de beaucoup moins bonne qualité que le produit brut. Le
mercure peut ramollir ’or et ’argent et les transformer en pate (i i%.).
On I'utilise pour plaquer (du 4%) des objets. Que [le mercure] se
transforme et redevienne le dan 4 (le cinabre ou un élixir), cela est
dit dans un « Livre des Immortels ». Absorbé aprés avoir ét¢ mélangé
avec une boisson alcoolisée et exposé au soleil, il permet de vivre
longtemps. Si on le chauffe, il se volatilise. Une « cendre » (hui %)
qui s’attache a la partie supérieure du creuset s’appelle la « poudre de
mercure » (hongfen K& #r), ou, plus couramment, la « cendre du
mercure » (shuiyinhui 7K 8% & ). Elle est excellente pour se débarrasser
des poux (shi Z )85,

583 [214] Needham & Lu 1974, 50.
584 [214] Needham & Lu 1974, 255 suppose une troisiéme raison.
585 Zhenglei bencao, juan 4, [126] 107b.4.6. Voir aussi [215] Needham ef al. 1976, 123.

161



Le cinabre — le mercure — Uor

Ces trois rapports (cinabre — or, cinabre — mercure, mercure — or)
que nous venons d’évoquer permettent d’établir un quatriéme rapport
synthétique montrant le transfert du cinabre a I’or au travers du mercure
(cinabre — mercure — or). Nous allons tout de suite exposer la conception
de ce rapport tripartite en présentant une notion plus générale prise par
’extension de celle-la.

Le minéral — le mercure — le métal

Il s’agit d’une transition du minéral au métal en passant par le
mercure. Le passage que nous allons citer présente un schéma généralisé du
transfert du cinabre a I’or, transfert qui se fait a ’aide du mercure. Dans ce
schéma, il faut souligner que, le mercure demeurant inchangé a sa place
intermédiaire, on substitue au cinabre, « sable rouge », le minéral et ’or,
« métal jaune », par le métal ; autrement dit, un minéral par le minéral, un
métal par le métal. D’ou le cinquiéme rapport : minéral — mercure —
métal. Nous voyons que le mercure reste ici médiateur mais sa fonction est
étendue. Dans certaines recettes des Chapitres Intérieurs que nous allons
examiner, le réle du mercure se voit étendu encore plus, car il intervient
aussi dans d’autres transformations.

Voici le passage, révélateur du role du métal liquide, qui se trouve
dans le quatriéme chapitre du Huainanzi’%.

Le souffle de la terre du milieu (zhengtu zhigi E. * Z £, )87 s’éléve
(yu #7)°88 dans le ciel de poussiéres (jaunes, aitian 3% X) qui, au bout
de cinq cents ans, engendre une pierre (jade jaune ?, que 4k )38, Celle-
ci, cinq cents ans aprés, engendre le vif-argent jaune (huanghong
% 3 )90, Ce dernier, cinq cents ans aprés, engendre le métal jaune

586 Huainanzi, « Dixingxun », [63] 156.13-157.7.

587 Un commentaire de Gao You & i traduit zhengtu E + par zhongtu ¥ +. Nous
suivons cette traduction, car il s’agit du cycle jaune. [63] Liu Wendian 1989 ed., 156.13.
De méme, [213] Needham & Wang 1959, 640. En revanche, [243] Sivin 1980, 224
(voir son explication dans une note) et [64] Major 1993 tr., 212 traduisent zhengtu par
« balanced earth ».

588 Selon le commentaire, I’édition du Taiping yulan écrit yang #p (lever la téte) a la place
de yu #p. [63] Liu Wendian 1989 ed., 156.13. [243] Sivin 1980, 224 traduit yuhu aitian
#p 3% % par « copulates with Dusty Heaven » ; [64] Major 1993 tr,, 212, par «is
received into the yellow heaven ».

589 Un commentaire dans 1’édition du Taiping yulan écrit jue it (nom d’une pierre) 4 la
place de que #. [63] Liu Wendian 1989 ed., 156.15. [64] Major 1993 tr., 212 traduit ce
que par « a yellow jade [realgar ? amber 7] ».

590 Nous ne traduisons pas les huit caractéres shenghuang'ai huang’ai wubaisui % # 3%
3 3% £ & % qui, selon le commentaire de Wang Niansun I 4 7, doivent étre
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(Por, huangjin % 4 ). Ce métal jaune, mille ans aprés, engendre le
dragon jaune (huanglong 3% #£). Ce dernier s’immerge pour se
dissimuler et engendre la source jaune (huangquan 3% ). Les
poussiéres de la source jaune (huangquan zhi ai ¥ { Z 3% ) s’élévent
et deviennent les nuages jaunes (huangyun 3% ‘& ). Le yin et le yang se
rencontrent et cela produit le tonnerre, ils s’excitent, s’exaltent ’un
I’autre et cela produit 1’éclair. Ce qui était en haut descend, et un flux
coule et se joint A la mer jaune (huanghai ¥% ¥ ). ....

Le passage étant trop long et répétitif, nous en citons seulement la
premicre partie qui concerne la premiére phase. Pour le reste, le processus
se répete en changeant de phase. Ce passage a été cité et interprété dans de
nombreuses études concernant 1’alchimie chinoise!. On a relevé surtout
I’idée de I’évolution ou de la transformation d’une espéce a une autre.
Notamment la remarque de John Major qui voit dans ce passage un procédé
chimique est intéressante2. Pour une vision schématisée, nous empruntons
a Needham un diagramme récapitulatif :

Le souffle de la Terre X — Y ans — minéral Z — Y ans —» mercure
Z—Y ans — métal Z— 1000 ans —» dragon Z — recel — source Z 393

Pour notre part, nous voulons ici faire remarquer en particulier la place
qu'occupe le mercure entre le minéral et le métal dans I’évolution
souterraine du minerai. Si nous remplagons le minéral par le cinabre et le

superflus et faux. [63] Liu Wendian 1989 ed., 157.1-2. Voir aussi les traductions des
[213] Needham & Wang 1959, 640 ; [243] Sivin 1980, 224 ; [64] Major 1993 tr., 212.

591 Voir [64] Major 1993 tr., 212-216.

592 [64] Major 1993 tr., 215 : « The order in which the five subsections of this text is
presented is Earth-Wood-Fire-Metal-Water, akin but not identical to the normal
“production order” of the five phases, that is, Earth-Metal-Water-Fire. The order here is,
in fact, the “smelting order” given in 4.XIV.15 above, and shows concretely that the
chemical processes described there were applied to alchemical theory. Three of the
processes mentioned in 4.XIV.15 can be identified with certainty here —growth of ores
in the earth, vaporization, and condensation—while the reference to lightning may
imply combustion, and the “engendering of the Z spring by the Z dragon” may imply

precipitation ».
593
X Yvioo Z minéral métal Agent
du milieu 5 jaune jade jaune or Terre
de la contrée 8  bleu-vert malachite plomb Bois
vigoureuse 7  vermeil cinabre cuivre Feu
faible 9  blanc arsénolite  argent Métal
femelle 6  noir ardoise fer Eau
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métal par I’or, cela répond & I’observation dont les textes cités plus haut
témoignent.

La conception du réle du mercure dans ces données antérieures aux
Chapitres Intérieurs constitue un modéle des fonctions que nous attribuons,
en derniére analyse, au mercure dans les recettes des Chapitres Intérieurs.
Ses fonctions sont celles d’intermédiaire dans les processus de
transformation d’une matiére & une autre : entre élixir et « or», entre
ingrédients et élixir, et entre une matiére et son essence.

VI.5.2 Support médiateur

Les Neuf Elixirs Divins des Neuf Tripodes de I’Empereur Jaune,
d’aprés I’alchimiste, ont en commun la vertu de rendre 1’homme immortel.
Parmi eux il y a quatre Elixirs qui peuvent produire de I’or artificiel : Fleur
du Cinabre (R3), Elixir du Retour (R6), Elixir Raffiné (R8) et Elixir Tendre
(R9). A cet effet, la Fleur du Cinabre doit étre mélangée avec le mercure ou
la Pommade Mystérieuse (la Pommade des Dragons en boulette, selon le
Livre des Neuf Elixirs) ; ’Elixir du Retour, avec le mercure (ou avec la
Pommade des Dragons selon le Livre des Neuf Elixirs) ; I’Elixir Raffiné,
avec le mercure (ou avec le plomb selon le Livre des Neuf Elixirs ) ; I’Elixir
Tendre, avec le plomb.

Dans trois procédés sur quatre, le mercure s’emploic pour
Paurifaction. Nous en exposons ci-dessous les résumés en précisant la
proportion des ingrédients, ce qui nous permet de constater la grande
différence en quantité entre 1’élixir et le mercure :

R3 : 240 zhu (soit 0,625 jin) d'élixir + 100 jin de mercure — I' « or ».
R6 : 1 cuilléere d'élixir + 1 jin de mercure — I’ « or ».
R8 : (1 cuillére) d’élixir + (1 jin) de mercure — I' « or ».

La proportion de I’élixir et du mercure évoque le procédé¢ alchimique
de projection ; I’alchimiste pouvait, nous semble-t-il, croire que la
transformation du mercure en or était due a I’efficacité des élixirs. Il faut
également rappeler ici ce qu’a dit Maitre Zheng dont Ge Hong était
disciple : c’est I’essence de la drogue qui permet la transformation en or5%4.

594 C 1 16/286:13.
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Or, le mercure, pour I’alchimiste chinois, ne constitue pas un métal vil et
son role en ’occurrence ne doit pas étre passif par rapport a I’élixir,
puisqu’il passe pour étre I’essence du cinabre, qui est censé étre une matiére
propre a la transformation. Il semble donc avoir pour réle de servir de
maticre de base & laquelle I’essence de I’élixir emprunte certains attributs
pour se transformer ou se matérialiser en or.

VI.5.3 Médiateur pour I'union ou matérialisateur des essences

Dans la R15, on fond un miroir fangzhu a partir du « cuivre jaune ».
Avec ce miroir on obtient d’abord I’eau de la lune. Ensuite on verse du
mercure dessus. Puis on I’expose & un rayon de soleil. Ainsi s’achéve
I’élixir :

R15: La lune + le mercure + le soleil — I'élixir.

Dans cette recette 1’essentiel consiste vraissmblablement a marier le
soleil et la lune, c’est-a-dire le Yang et le Yin. Le mercure, situé entre le
soleil et la lune dans le procédé, a sans doute pour fonction soit de servir de
corps intermédiaire dans I'union des deux vertus, soit d’extraire, de
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