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Puisque la réalité est inconnaissable, l’unique moyen de la connaître est de la transformer… La tâche de la connaissance consiste à manœuvrer ses falsifications afin de pouvoir contempler du plus près possible l’Origine mystérieuse de cette réalité contradictoire qui nous échappe.

UMBERTO ECO, La Structure absente.




 





Introduction générale

L’Alchimie intérieure taoïste


L’alchimie intérieure, neidan, ou, plus proprement, selon le terme utilisé par les auteurs, le Cinabre d’or, jindan, est une technique d’illumination dont nous avons en Chine les premières traces écrites et datables au VIIIe siècle. Elle s’inscrit dans le taoïsme à la suite d’une histoire déjà longue de plusieurs siècles et garde des courants anciens des traces évidentes. C’est un trait général du taoïsme que d’intégrer les anciens acquis dans les nouvelles inspirations. Ainsi, elle conserve de l’alchimie de laboratoire, qui représente un courant important, une partie – quoique assez petite – de son vocabulaire, raison pour laquelle elle a été nommée ainsi. On y parle de plomb, de mercure, de vif-argent, de fourneau et de chaudron (ou tripode). Les intéressés l’appellent eux-mêmes le plus souvent « cinabre d’or », dénomination qui renvoie aussi bien à l’alchimie opératoire qu’à l’alchimie intérieure symbolique, le cinabre étant l’équivalent de notre pierre philosophale.

Cette discipline est en général autant physiologique qu’intellectuelle, les techniques physiologiques étant, avec quelques variantes, à peu près les mêmes que celles qui existaient auparavant, dont les racines plongent jusqu’au IVe siècle avant notre ère. Bien que le taoïsme les ait adoptées, on ne peut dire qu’elles soient spécifiquement siennes : elles sont chinoises. Chinoise aussi est la cosmologie qui sous-tend cette discipline et qui est celle qui a été héritée de l’école du Yin-Yang et des Cinq Agents. L’alchimie a aussi fait sienne une certaine influence du bouddhisme qui avait commencé à teinter superficiellement le taoïsme au IVe siècle de notre ère et avait beaucoup plus profondément marqué le taoïsme des Tang (VIe-Xe siècle), à l’époque même, par conséquent, où le neidan apparaît. Tout en s’en démarquant vigoureusement, comme nous le verrons, elle en garde des traces et y puise des citations. Cela d’autant plus librement que son caractère synthétisant est très marqué. Le Yi jing (Livre des mutations), ou plutôt une réflexion sur le symbolisme des trigrammes et des hexagrammes, forme une part importante de son arsenal et peut-être la part la plus nouvelle. Enfin, elle bénéficie également des méthodes anciennes de méditation, en particulier de celles qui se sont développées sous les Tang, sous influence bouddhiste aussi.

Pour faciliter la compréhension du lecteur, nous tâcherons de donner un tableau simplifié du propos général de cette alchimie.

Il s’agit évidemment avant tout de mener les disciples à l’illumination. Pour ce faire, le neidan joue principalement sur deux plans étroitement imbriqués l’un dans l’autre. Un plan physiologique et un autre spéculatif. Sur le plan physiologique, elle reprend et développe les anciennes méthodes de circulation du souffle avec quelques variantes ; sur ce plan spéculatif, elle joue dans de nombreuses directions : les spéculations bouddhistes y ont une petite part, celles sur le Yi jing sont essentielles, les techniques antérieures de méditation visuelle ne sont présentes que dans certains courants. Nous verrons comment ces diverses tendances s’articulent les unes avec les autres. Il faut ajouter un point essentiel sur lequel les maîtres insistent : tout y est métaphore.

L’illumination ici consiste à ne faire plus qu’un avec le Tao, ou l’Esprit, quel que soit son nom, Taiji, Centre, et bien d’autres. Tout se réduit, disent les maîtres, à une seule chose, qui est celle-là. L’illumination ainsi que l’expérience vécue et vivante du processus qui y mène ne peuvent véritablement se traduire en langage. C’est un point important de la raison d’être de l’alchimie sur lequel nous reviendrons. Dès qu’on aborde le langage, on se heurte à ce que les bouddhistes appellent la dualité ; les taoïstes diraient plutôt le Deux, Ciel/Terre, moi/l’autre, etc. Ce Deux est représenté par le Yin et le Yang, figurés essentiellement par les trigrammes Qian ☰ et Kun ☷. Mais ce Deux ne peut subsister, car ni le Yin ni le Yang ne peuvent demeurer isolés et purs, ne cessent de répéter les alchimistes, sous peine de devenir stériles. Ils se croisent donc, et s’unissent pour donner naissance à des composés qui sont les six autres trigrammes, dont deux surtout sont importants, Li ☲ et Kan ☵, qui sont l’inverse l’un de l’autre, chacun contenant à l’intérieur la marque significative de l’autre et se définissant à l’extérieur comme son contraire. Tout peut se dire dans ce système binaire, dans le jeu de ces deux sortes de traits, l’un continu, le Yang, l’autre discontinu, le Yin. Ainsi, Li extérieurement est formé de deux traits continus et intérieurement d’un trait discontinu, tandis que Kan est constitué à l’opposé de cette figure : deux traits yin, discontinus, encadrent extérieurement un trait intérieur yang continu. Ainsi, le Yin et le Yang sont envisagés comme étant constitués d’éléments contraires : Yin dans Yang et inversement. L’un des propos des alchimistes est de retrouver le Yang pur, Qian ☰, à partir de ces deux trigrammes mixtes. Pour cela, il faut remplacer le trait intérieur discontinu de Li par le trait intérieur continu de Kan. On obtient alors Qian.

Ceci est une image de ce qui doit se passer dans l’être humain. Kan étant situé en bas, dans les reins, son trait intérieur yang doit monter vers Li, situé en haut, dans le cœur ou dans la tête selon les cas. Le trait yang intérieur situé en bas figure l’étincelle d’esprit prise dans la matière qu’il faut délivrer, extraire de sa gangue, animer et faire monter. On aboutit ainsi au Yang pur qui est lumière.

Les traits intérieurs de ces deux trigrammes, Li et Kan, sont considérés comme incarnant le Yin et le Yang purs, originels (de Kun et de Qian), d’« avant le Ciel et la Terre », qu’il faut retrouver. Ils sont conçus comme des forces dynamiques que doit faire jouer l’adepte, chacune, en quelque sorte, tentant de rejoindre son lieu d’origine : le trait intérieur de Kan monte pour constituer Qian en « réparant » la brèche qui est en Li. Selon une autre formulation, ces deux traits intérieurs, Véritable Plomb et Véritable Mercure, ou Dragon et Tigre difficiles à dompter, doivent être conduits par l’alchimiste dans la « chambre spirituelle », c’est-à-dire au Centre, et y être unis pour engendrer l’embryon d’immortalité.

Apparemment, nous avons là deux conceptions différentes : selon l’une, il faut restaurer la pureté première de Qian, selon l’autre il faut réaliser la coïncidence des contraires. Mais ce ne sont pas deux conceptions qui s’opposent. Elles coexistent chez les mêmes auteurs. Shangyang zi réunit les deux visées en une seule : il faut réparer Li, mais cela ne peut se faire que par l’union de Kan et de Li (1067.5.12a1). En fait, Li et Kan jouent le rôle de médiateurs entre le Ciel et la Terre (Qian et Kun). En effet, selon la tradition chinoise, les deux pôles Ciel et Terre encadrent l’Homme qui se tient au milieu, en médiateur, et dont le monde est fait de Yin et de Yang mêlés. On peut considérer que le travail alchimique use de Li et de Kan, les deux limites du monde humain, comme d’outils logiques pour passer de celui-ci au Ciel en établissant l’équation : Centre = Homme = Qian. Le schéma se présente de la façon suivante :
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	Centre = Homme = Qian
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Cette ascèse, cette purification passe évidemment par plusieurs étapes, et d’autres figures sont utilisées. Recourant au schéma du monde typiquement chinois, les alchimistes distinguent principalement quatre points qui correspondent aux quatre points cardinaux, orientés le nord en bas et le sud en haut, comme font toujours les Chinois. Ils en appellent aussi aux Cinq Agents traditionnels (wuxing) : l’Eau-Nord est en bas, noire ; le Bois-Est à gauche, vert ; le Feu-Sud en haut, rouge ; et le Métal-Ouest, blanc à droite. La Terre-Centre est jaune.

Raccordant l’imagerie des trigrammes à celle-ci et reprenant les vieux symboles de leur culture, les alchimistes identifient les quatre Agents des quatre points cardinaux aux quatre animaux héraldiques, et, particulièrement, le Dragon vert à l’est et le Tigre blanc à l’ouest. Ceux-ci sont mis en liaison avec les trigrammes Kan-Tigre et Li-Dragon ; et l’on a ainsi les jeux violents ou amoureux du Tigre et du Dragon. Ces derniers sont aussi mis en rapport avec les traits intérieurs de Li et de Kan. Et c’est là que se trouve une première finesse, puisqu’ils sont assortis d’un signe algébrique contraire à leurs traits extérieurs. Le trait intérieur de Li peut ainsi être représenté par le Tigre et celui de Kan par le Dragon. Ainsi donc, le Tigre peut désigner soit Kan, soit le trait intérieur de Li. Ambiguïté exploitée par les maîtres.

D’autre part, il faut tenir compte de deux dispositions de ces trigrammes ; l’une, qui correspond au monde nouménal, représente ce qui est « avant le Ciel et la Terre ». L’autre est l’image du monde phénoménal « postérieur au Ciel et à la Terre ».

Dans la première, Qian-Sud en haut et Kun-Nord en bas en marquent les pôles verticaux ; Li-Est à gauche et Kan-Ouest à droite sont les pôles horizontaux. Dans la seconde, ce sont Li et Kan, les trigrammes mixtes, qui sont les pôles verticaux, sud-haut, nord-bas. Kun est relégué au sud-ouest et Qian au nord-ouest. Les alchimistes, ici aussi, jouent, et c’est le cas de le dire, sur les deux tableaux, les entremêlant à dessein, si bien que parfois Kan est au nord, en bas, et correspond à l’Agent-Eau, parfois il est à gauche, à l’ouest et correspond au Métal. Ambiguïté encore, qui est une des clefs de la compréhension de l’alchimie.

Par ailleurs, le schéma « antérieur au ciel » est également utilisé par les alchimistes. Il possède une qualité remarquable : si on ne tient pas compte de Li et Kan et que l’on tourne dans le sens des aiguilles d’une montre, sens sinistrogyre, le Yang augmente au fur et à mesure que l’on monte à gauche, et le Yin s’accroît en descendant à droite. Voilà encore une donnée qui entre dans les spéculations des alchimistes et qu’il ne faut pas perdre de vue.

On a ainsi un premier aperçu des représentations symboliques utilisées dans cette alchimie. Elles se compliquent du fait que celle-ci est une discipline totalisante qui joue sur des plans divers et traite d’ensembles. Le Yin et le Yang sont envisagés comme deux classes, mais en tant que constituées d’éléments contraires et en tant que contenant une liste infinie de parties. Yin et Yang sont de pures abstractions mais qui s’individualisent concrètement en d’autres entités, Plomb, Mercure, Fourneau, Tripode… et sur des plans différents qui constituent aussi des classes : la classe des entités alchimiques, celle des instances psychophysiologiques, celles des instances cosmiques, etc. à l’intérieur desquelles joue perpétuellement une relation binaire de couple contradictoire, mais présentant des caractères mixtes, de telle sorte que chaque individu ou chaque concept est une part d’un autre qui, lui-même, est part d’un autre en des emboîtements grandissants jusqu’à parvenir au Tout, à l’Un. Soit, par exemple, le Taiji qui peut être considéré comme un tout sphérique ◯, le tout de ses deux demi-parties yin-yang ◒, ces deux demi-parties présentant elles-mêmes un aspect double, ce qui aboutit à constituer des quarts de sphères ◕.

Sur le plan des techniques physiologiques, les reins en bas sont liés au Nord-Terre, soit Kun, soit Kan. En haut, soit le cœur, soit la tête sont liés au Sud et au Ciel. Le souffle yang doit donc monter des reins à la tête, cependant que les humeurs yin descendent du Sud. Ces deux forces antagonistes et complémentaires doivent s’unir au Centre (le cœur) pour enfanter l’embryon d’immortalité, l’homme nouveau.
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Disposition « antérieure au monde » & disposition « postérieure au monde »


Sur le plan alchimique, le Plomb et le Mercure peuvent eux aussi représenter respectivement le Yin et le Yang, ou bien les figures ambiguës que sont le Yin dans le Yang et le Yang dans le Yin. On parle alors volontiers de Mercure véritable (Yin extrait du Yang) et de Plomb véritable (Yang extrait du Yin), le qualificatif de véritable indiquant déjà une fusion-extraction et un échange hiérogamique d’attributs, puisque ici le Mercure véritable est yin et le Plomb véritable est yang. De même le Plomb noir peut indiquer le Yin pur ou le Yin contenant du Yang (noir est la couleur du Yin). Il est alors le pendant du Plomb rouge (couleur du Yang) qui indique le Yang contenant du Yin.

Sur le plan cosmologique, quatre grandes entités sont mises en jeu, qui sont liées aux trigrammes Qian, Kun, Li et Kan. Ce sont, dans l’ordre, le Ciel et la Terre, le soleil et la lune. Dans le soleil (trigramme Li, Yang qui contient du Yin) vit un coq qui est yin, et dans la lune (Kan, Yin qui contient du Yang) demeure un lièvre ou un crapaud qui est yang. Les quatre points cardinaux sont indiqués par les trigrammes, et nous avons déjà montré l’ambiguïté qui est la leur, le Nord pouvant être symbolisé par Kun ou par Kan (en fait, par les deux en même temps parfois) et le Sud par Qian et par Li. En outre, les animaux héraldiques des quatre points cardinaux sont aussi pris en compte, et en particulier le Dragon-Est et le Tigre-Ouest. Mais, comme ils représentent tout particulièrement le mixte, un échange d’attributs intervient : le Dragon est le Yin dans le Yang et le Tigre le Yang dans le Yin.

L’alchimie traite aussi du psychisme de l’homme, relié la plupart du temps à sa physiologie. Deux instances principales : la force vitale (ming) et la nature essentielle (xing), ou bien le corps (Kan, Terre) et l’esprit (Li, Ciel), qui doivent également s’unir et fusionner. À celles-ci s’ajoute une troisième, l’« idée créatrice » (yi) qui joue le rôle de l’Agent-Terre (à distinguer de la planète Terre qui fait couple avec le Ciel) et du Centre. C’est l’entremetteuse, le catalyseur grâce auquel se font les échanges et les unions. Au lieu du corps, on peut trouver l’« essence » (jing) qui représente, soit les humeurs liquides et yin du corps, soit l’essence spermatique ; l’esprit (shen) ou le « souffle » (qi) joue alors le rôle du Yang humain. On a ainsi les couples, soit essence-souffle, soit souffle-esprit, la première instance étant la plus grossière par rapport à l’autre et correspondant à une première étape de l’Œuvre.

Mais les couples d’antagonistes complémentaires ne s’arrêtent pas là. On peut trouver le « moi » (wo) face à l’autre (bi), ou les passions (qing) opposées à la nature fondamentale (xing), par exemple. Les maîtres se font un plaisir de faire appel à tous les niveaux d’existence, corporelle, imaginaire, intellectuelle, terrestre, céleste, cosmique, etc. et de passer de l’un à l’autre en les mêlant. C’est un aspect de leur art qu’il ne faut pas négliger et qui est essentiel.

Cette alchimie, dite « intérieure », poursuit le mouvement d’intériorisation amorcé au IVe siècle de notre ère par le Shangqing qui employait déjà des termes alchimiques de façon purement symbolique et qui plaçait les pratiques physiologiques au second plan. Celles-ci subsistent dans l’alchimie intérieure, mais comme une voie inférieure, et sont même souvent stigmatisées comme hétérodoxes. Non pas qu’elles soient complètement bannies, mais bien parce qu’il ne s’agit que de procédés mineurs, de simples supports qui doivent être dépassés et qui deviennent fallacieux lorsqu’on leur donne une valeur majeure. Le propos des textes alchimiques qui, mis à part le courant Zhong-Lü, ne leur consacrent que de courts et rares exposés, est ailleurs. Ils y insistent constamment : en rester à ces procédés, c’est manquer leur voie. Nous ne nous y attarderons donc pas et ne ferons qu’y renvoyer de temps à autre. Le propre de l’alchimie intérieure est de les inclure dans un vaste système plus général, cosmologique, métaphysique et philosophique.

L’apprentissage du corps des anciennes techniques, la création en soi d’un corps propre plus subtil, subsiste, mais s’inscrit dans une dimension plus générale qui accorde une plus grande place au mental et enseigne à avoir à l’égard de celui-ci la même conception, la même appréhension que celle que le taoïsme enseigne à avoir par rapport au corps.

Ainsi, de même que les anciennes techniques sont destinées à faire sentir à l’adepte son corps vivant et animé, inclus dans le mouvement de l’univers, de même les concepts, images, mots – concepts qui passent par des images et des mots – doivent être perçus comme des activités. De sorte que l’adepte parvienne à concevoir et à sentir qu’il est l’activité de son corps et de son mental, que ni son corps ni son mental ne lui sont extérieurs, mais aussi que ni l’un ni l’autre ne sont extérieurs à cette activité puisque cette activité est un rapport au monde.

Cette activité est une « suscitation » par le monde, une « réponse » au monde, mais à un monde que l’homme « parachève », c’est-à-dire que l’existence de celui-ci n’est complète que par la réponse qu’il a suscitée et obtenue de l’homme. C’est un rapport subjectif, mais où le sujet se dépasse pour répondre à ce que l’objet suscite en lui. En d’autres termes, le sujet et l’objet, l’homme et le monde sont consubstantiels et corrélatifs.


La création du monde

En fait, l’alchimiste doit recréer le monde. Voleur prométhéen, il cherche à « s’emparer » du secret de la création – ce sont les termes mêmes qui sont employés et répétés à satiété. Et celui-ci réside dans la jonction et l’articulation entre le non-être, ou le vide, et l’existence du monde qui en surgit et y retourne.

La Grande voie entre dans l’existence à partir du vide, ses symboles se manifestent spontanément […]. Lorsque le Saint émerge spontanément et se manifeste, c’est aussi symboliquement qu’on l’appelle « Perle obscure », « Cinabre d’or » […]. Ces symboles peuvent [alternativement] être ou ne pas être, être apparents ou cachés [146.4.7b-8a].


L’alchimiste fait le monde, est au centre d’où il diffuse son ordre et sa signification propres ; il crée son propre monde significatif, culturel, ce qui consiste à délimiter des territoires et des relations. Il déploie la multiplicité cosmique, laquelle n’est pas différente du sujet créateur lui-même, qui ne fait ainsi que s’accomplir.

Le thème de la création continue opérée par le Saint conjointement avec le Tao est bien connu des sources lointaines du taoïsme, que ce soit avec Zhuang zi ou avec le Bianhua jing, un manuscrit datant de la fin des Han (IIe siècle ap. J.-C.)2. La source unique du monde et sa forme créatrice sont éternellement présentes et font partie intégrante du cosmos (« les dix mille êtres se créent et se transforment spontanément par eux-mêmes », écrit Li Daochun, 249.6.21b). L’adepte qui sait « s’emparer » de cette force et de son mécanisme et s’immerger en elle resurgit renouvelé et revêt une dimension cosmique. Que l’homme soit inachevé et qu’il lui incombe de se parachever, est l’un des fondements du confucianisme. Dès le début, dans le taoïsme, cette conception de l’homme est élargie et complétée par celle de l’homme créateur du cosmos.

Le Saint de Zhuang zi qui se récrée dans le chaos primordial et qui est le compagnon du « plasmateur », celui des textes du Shangqing qui s’ébat aux quatre coins de l’univers qu’il arpente et anime, aussi bien que celui des pratiques physiologiques qui fait de son corps un monde nouveau, que le prêtre qui, dans la liturgie, arpente et mesure son monde en petit en le parcourant aux quatre coins et de haut en bas, sont déjà tous des démiurges. L’alchimie intérieure est l’héritière de cette tendance séculaire qu’elle développe et affirme plus hardiment encore. Elle va du non-être à l’être, dit-elle, tire la vie de son inhérence, la manifeste en paroles, images et concepts, la met en forme et lui donne son architecture. Elle donne le monde à voir et à comprendre, et son art est moyen de comprendre, d’intégrer et de voir. Le monde y est systématiquement structuré – et cette structuration constitue un aspect non négligeable de l’Œuvre – en un système qui s’abolit et se recrée sans cesse dans le mouvement même qui le constitue, qui est le mouvement secret, le « ressort céleste » et le secret du monde, le principe même d’un processus éternellement en cours.

Notre taoïste n’en reste pas au stade de la description émerveillée comme celle de la tour Vairocana qui nous en donne un exemple dans le bouddhisme, ni à celui de la théorie générale. S’il cherche à rendre compte de l’équivalence de tout dans tout, de chacun dans tout et du tout dans chacun, il le fait selon une structure et des repères spatio-temporels qu’il établit très clairement. Il le fait en un double mouvement, analytique et synthétique de décomposition et de recomposition unitive qui constitue une clarification par décomposition de la complexité née du déploiement de l’unité. L’organisation, aussi bien que le langage qu’il propose, nous le verrons, sont cependant fluctuants à dessein, car ils doivent permettre un mouvement, des échanges incessants et faire naître des configurations multiples qui correspondent à ce qui doit être une continuelle activité de structuration. Les repères qu’il adopte ne sont que des moments du processus de l’apparition et de la disparition du monde. Il remonte vers la source active de la vie pour percevoir le « ce par quoi », le dynamisme propre qui se développe et se projette dans le monde, puis la projette à nouveau vers l’extérieur, projette à l’extérieur la part qu’il prend à la genèse du monde. En tant qu’entreprise d’organisation des apparences et de leur foisonnement qui ne systématise pas (entreprise méthodique), mais qui reste ouverte sur l’impossibilité à systématiser (entreprise et pratique pédagogique qui enseigne à organiser sans clore), l’alchimie cherche à relier d’un côté la pensée qui ne pense pas, la parole qui ne dit pas, la vérité qui ne se voit pas, l’immobilité, la lumière aveuglante, le désert immense, le recueillement dans la ténèbre, l’infini et l’unité sans parties, et d’un autre côté la multiplication indéfiniment déployée des analogies, des énumérations, des images et des dieux, des rituels et des techniques, les « dix mille êtres ».




La déconstruction logique

Déconstruction disons-nous. Le langage agissant des alchimistes dépasse notre logique conceptuelle et en épuise les contradictions. Il montre et prouve, enseigne que les concepts arrêtés sont insatisfaisants, les manie de telle sorte que si on se fie aux paramètres habituels, aux certitudes telles que « homme, lumière, mouvement sont yang ; femme, obscurité, immobilité sont yin », on ne peut plus comprendre ce qu’ils disent. Or, ils s’adressent à des gens qui a priori croient au sens de leurs propos et par conséquent y cherchent un sens.

Ce sens est donné en effet, et, en quelque sorte, il est accompagné d’une nouvelle forme de maniement du sens. Le soin que ces auteurs apportent aux distinctions, aux différences, aux repères spatio-temporels, aux systèmes classificatoires, à marquer les différents registres du monde (psycho-physiologique, métaphysique, cosmologique, etc.), c’est-à-dire leur démarche analytique, organisatrice, n’est pas à rejeter, puisque c’est la matière de leurs propos. Mais ceux-là mêmes qui l’articulent si méthodiquement la brouillent en disant que tout cela ne fait qu’un, ou deux, ou quatre, et c’est la finalité de leur propos.

Le langage des alchimistes dépasse notre logique et en épuise les contradictions. En fait, ils conjuguent plusieurs façons de concevoir un concept. Selon leurs propres dires, trois points sont essentiels dans leur art : Qian et Kun, Li et Kan et le régime du Feu.

Avec Qian et Kun, le « père » et la « mère », ils posent l’unicité du concept pur, le concept idéal qui exclut toute approximation et qui est une totale plénitude de sens ; deux plénitudes mises en face l’une de l’autre. C’est la logique binaire : A différent de B, A d’une part et non-A de l’autre. On pose la distinction rigoureuse et précise entre A et B qui seule permet d’établir une pensée, la scission fondatrice du Chaos originel qui seule permet de créer un monde. On fait place à la nécessité de la rigueur et de la précision par quoi seules tout peut commencer.

Li et Kan, nés de l’union de Qian et de Kun, sont les concepts complexes qui sont les éléments dynamiques de l’Œuvre. L’événement fondateur, le grand moment marqué par une transgression, est celui où les deux termes polaires Qian et Kun se rejoignent et s’entremêlent pour donner lieu à des termes mitoyens, intermédiaires qui contredisent la pureté originelle. C’est la complexité de l’Unité, l’équivocité inhérente à tout concept qui trouve ainsi statut. Il est important, répètent nos auteurs, de savoir qu’il y a du Yin dans le Yang et inversement. Tout concept possède en lui-même une trace du concept opposé et n’a de valeur qu’en s’étayant sur celui-ci et en y renvoyant. A est non-A et non-A est A. La contradiction interne, l’impureté est nécessaire comme moteur dynamique, en ce sens que c’est elle qui met en mouvement vers la plénitude. C’est ainsi qu’il y a deux sortes de Yang : l’un pur et l’autre inclus dans son contraire. Et c’est le même Yang : à la fois on les dissocie et on les rend équivalents. De même pour le Yin. Le Yang et le Yin purs sont les cadres fixes de l’Œuvre, disent les maîtres, mais ils sont stériles par eux-mêmes, et ne valent que par le « désir » qu’ils ont l’un de l’autre. Li et Kan sont les instances mobiles sur lesquelles travaille l’adepte et leur signification vient de la « trace » qu’ils possèdent du désir et de la fécondité de Qian et Kun, du mouvement qui a mis Qian et Kun en marche l’un vers l’autre et a produit le monde par leur union. C’est le Yang extrait du Yin et le Yin extrait du Yang qui sont dynamiques. Et paradoxalement leur dynamisme vient de leur désir de retrouver leur pureté originelle ; il vient donc de leur caractère mixte, « impur ». Ils cherchent à retrouver une pureté (pur Yang) qui, lorsqu’elle serait atteinte, les ferait disparaître, et en même temps ils ne doivent pas disparaître afin de continuer le mouvement, pour ne pas tomber dans la paralysie, le « vide vain » (wan kong). C’est pourquoi Kun et Kan sont identifiés, comme nous le verrons, mis en équivalence : pureté immobile et impureté dynamique.

Mais Li et Kan, par leur structure même qui emboîte deux termes opposés l’un dans l’autre, reflètent une démarche synthétisante, « subitiste ». C’est l’extraction du Yang inclus dans Kan, la différenciation à l’intérieur de Kan qui est le premier acte de l’Œuvre (la « cueillette »). Le premier acte est bien analytique, mais à partir d’une image synthétique, celle du Chaos originel que représente aussi Kan, Eau primordiale. Ce premier acte, qui se situe, comme disent les alchimistes, alors que le Taiji (l’indifférenciation première) ne s’est pas encore scindé en deux, mais est sur le point de le faire, constitue pour eux la « saisie » du « secret ressort de l’univers » : c’est le moment où se fait le partage, où le mouvement est sur le point de commencer, le moment où la Totalité Une, quiétude absolue, est encore là, mais sur le point d’accoucher de l’univers en disparaissant : « c’est participer à la merveille de la création qui n’a pas encore commencé » (1067.5.12b).

Vient ensuite le régime du Feu qui est scandé par les croissances et décroissances du Yin et du Yang, qui va du Yin pur au Yang pur, en passant par l’équilibre égal entre les deux, puis retourne au Yin pur et ainsi de suite. C’est l’introduction de ce que j’appellerai une « flexibilité » qui fait le lien entre les deux pôles contraires : non plus deux concepts monolithiques qui s’excluent ou s’attirent l’un l’autre, Qian et Kun, non plus deux concepts qui unifient les opposés, Kan et Li, mais les notions « plus » et « moins », plus ou moins. Non pas le corps et l’esprit ne font qu’un, mais un mouvement allant du plus ou moins corporel et mobile vers le plus ou moins spirituel ou immobile. C’est le gradualisme du régime du Feu et c’est tout le travail de l’Œuvre dans le temps, qui achemine de Kun à Qian et ainsi de suite sans fin, « à la façon d’une roue », c’est l’Œuvre dans le monde. C’est la gradation, la mesure, la pondération, l’avancée et le recul, le va-et-vient sur lesquels insistent tant les alchimistes et qui les ramène indéfiniment à un commencement unique, instantané et éternel qui est suivi d’un déroulement dans le temps, qui les reconduit à ce qui est « avant le cosmos » pour déployer ce qui est « postérieur ». Constamment les auteurs introduisent ainsi dans leur description du monde et de leur système la notion d’« approximation » qui y prend une dimension fondamentale et joue le rôle essentiel d’une ouverture à toujours tenter de combler, une invite à une reformulation de leur langage et à une créativité toujours nouvelle.

Nous allons traduire de courts passages qui forment à eux seuls un résumé de l’Œuvre pour illustrer la façon dont s’expriment les alchimistes. Pour commencer, voici un extrait du Zhonghe ji (Livre de l’Harmonie centrale) de Li Daochun (actif en 1288-1290) :



[L’alchimie consiste à :]

s’emparer de la création du monde

et avec Qian et Kun comme tripode et instruments

le soleil et la lune pour Feu et Eau,

le Yin et le Yang comme ressort des transformations

le corbeau et le lièvre comme ingrédients

en s’appuyant sur le cycle du filet céleste

en se mouvant avec les changements du manche du Boisseau

[…]

poursuivre les deux Souffles et les ramener dans la Voie jaune [le centre]

réunir les trois natures dans le Palais originel,

retourner à la racine et retrouver la force vitale [ming] […]

le travail achevé et l’esprit parfait,

dépouillé de l’homme ordinaire et devenu immortel,

Le Cinabre est accompli

[…]

Rien qui soit extérieur à la personne en son entier ;

le Ciel et la Terre sont le corps et la forme,

le Feu et l’Eau sont l’Essence et le Souffle,

le Yin et le Yang sont le corps et l’esprit

le corbeau et le lièvre, la nature fondamentale et les passions.

C’est pourquoi le Ciel et la Terre sont le Tripode et le Fourneau

l’Essence et le Souffle sont l’Eau et le Feu,

la nature fondamentale et les passions sont les ressorts des transformations

le corps et l’esprit sont les ingrédients […]

rien qui soit extérieur au corps et à l’esprit [xin].



[249.3.16b-17a.]



Le même maître, Li Daochun, répondant à une question d’un disciple sur la multiplicité des noms divers (donnés aux différentes composantes de l’Œuvre), répond : « [tout cela n’est] rien d’autre que le corps et l’esprit » (249.3.20a).

Et, lorsqu’on lui demande ce que sont le Plomb et le Mercure :


Le Vrai Plomb et le Vrai Mercure sont le corps et le cœur-mental [xin], [répond-il] ; les saints maîtres disent que le corps et le cœur-mental sont les ingrédients et le Feu […]. L’Essence [jing] qui est dans le corps est le Yang dans le Yin. De même qu’un trait de Qian est entré en Kun pour y faire Kan, qui est yin à l’extérieur et yang à l’intérieur, souple à l’extérieur et dur à l’intérieur, Kun à l’extérieur et Qian à l’intérieur, dans l’Ean-Kan est le Métal-Qian ; c’est pourquoi forcé [d’employer le langage] on l’appelle Métal dans l’Eau.

Le Mercure est le souffle qui est dans le cœur-mental, le Yin dans le Yang. De même qu’un trait de Kun est entré dans Qian pour faire Li qui est yang à l’extérieur et yin à l’intérieur, dur à l’extérieur et souple à l’intérieur, Qian à l’extérieur et Kun à l’intérieur, dans le Feu-Li, il y a la Terre-Kun ; c’est pourquoi forcé [d’employer le langage] on l’appelle le Mercure qui est dans le cinabre.

L’Essence (jing) et le Souffle s’unissent en grande merveille ; c’est pourquoi forcé [d’employer le langage], on les nomme, établit des symboles et utilise les métaphores de Plomb et de Mercure.



Puis lorsqu’on lui demande ce que c’est que « diminuer et accroître » :

Le corps immobile et le souffle affermi, c’est la diminution ; le cœur-mental immobile et l’esprit [shen] affermi, c’est l’accroissement. Le corps et le cœur-mental immobiles, l’Esprit « gelé », le Souffle « noué », cela s’appelle « retourner à l’Origine ». C’est ainsi qu’on prend le Yang de Kan pour réparer le Yin de Li et faire Qian : cela s’appelle diminuer le Plomb et accroître le Mercure.


Puis, à une question sur « la cuisson et la purification » :


Quand on veut unir le corps et le cœur-mental et qu’ils ne sont pas encore unis, s’il y a le moindre trouble, alors d’un cœur ferme et décidé, on les attaque, c’est la « purification martiale ».

Quand le corps et le cœur-mental sont unis, que le Souffle et l’Essence sont conjoints, alors d’un cœur doux et harmonieux, on les maintient, c’est la « cuisson paisible ».

Il n’y a pas d’autre principe ; il suffit de maîtriser le corps et le cœur-mental, c’est cuire le Plomb et purifier le Mercure. Les appellations diverses se réduisent [à signifier] qu’on maîtrise les pulsions [qing] avec la nature profonde [xing], et c’est tout. Lorsque la nature est quiète et les pulsions enfouies, on voit lumineusement le fondement, on embrasse la Racine et revient au Vide ; on « retourne à la Racine et retrouve le Décret [céleste] ». C’est ce qui s’appelle l’accomplissement du Cinabre et, par métaphore, l’embryon de la délivrance [249.3.1b-2b].



Voici un autre extrait d’un autre auteur, Wong Baoguang (actif en 1173), commentant le Wuzhen pian :



En dérobant le Souffle et l’Essence du Yin et du Yang pour en faire le Feu

on peut retourner à sa Racine, revenir à la Source

renversez [l’Œuvre du] Potier-fondeur, à contre-courant de la Création,

volez le Souffle mère du Ciel et de la Terre pour en faire le Cinabre,

dérobez le Souffle essentiel du Yin et du Yang pour en faire le Feu,

purifiez votre corps et retournez au Souffle Un,

purifiez votre souffle et retournez au Vide,

alors vous serez uni au Tao,

vous disparaîtrez dans le Sans-Forme merveilleux,

vous vous transformerez indéfiniment,

serez caché ou manifesté de façon insondable

et serez appelé un Homme véritable.



[141.5.15a.]



Autre formulation, très brève, de Shangyang zi (alias Chen Zhixu, actif en 1326-1386) :



Li est yang extérieurement et yin intérieurement

Kan est yin extérieurement et yang intérieurement,

Marquez le Yin intérieur avec le Yang intérieur

et vous obtiendrez Qian qui représente le Cinabre d’or.



[1067.5.4b.]



Et du même auteur :



Celui qui pratique s’empresse en temps gui [minuit-solstice d’hiver]

d’aller chercher le Souffle Un et Véritable antérieur au Ciel pour en faire le Plomb.

Il prend ce véritable Plomb à l’intérieur de Li [le trigramme],

l’accouple avec le véritable Feu de Li,

forge et fond et obtient le Cinabre,

qu’on appelle le Cinabre d’or.

Dans ce Cinabre d’or il n’est rien d’autre que Li et Kan.

Que sont Li et Kan ?

Ce ne sont rien d’autre que le Vrai Yin et le Vrai Yang ;

il faut savoir que la voie du Cinabre d’or ne sort pas de Yin et de Yang ;

au moment où commence à naître ce Yang Un,

bien que le corps tout entier soit yin,

venu d’ailleurs, ce Yang pourtant devient le maître.



[1067.11.8a.]



Et un peu plus loin, le même auteur dit qu’il faut

Dompter le Tigre qui est dans Kan pour faire descendre le Dragon qui est dans Li, prendre le Métal pour soumettre le Bois qui est dans Li, attraper l’Eau qui est dans Kan pour purifier le Feu qui est dans Li, et ainsi retrouver le Qian pur pour parfaire l’Homme véritable [1067.11.9b].


Voici les explications qu’il donne sur le Dragon et le Tigre :

Le Dragon est le Yin dans le Yang et préside à la vie ; c’est pourquoi il fait se lever les nuages et venir la pluie et humecte les dix mille choses ; mais le Yin qui est en lui peut tuer ; ainsi en est-il des hommes qui épuisent totalement leur Yang et [deviennent] pur Yin ; ils meurent alors. Le Tigre est le Yang qui est dans le Yin et gouverne la mort ; c’est pourquoi il appelle le vent et feule ; il a le désir de tuer mais le Yang qui est en lui peut faire vivre ; ainsi en est-il des hommes qui épuisent complètement leur Yin et [deviennent] pur Yang : ils sont alors immortels [1067.7.11a-b].


Peng Xiao (actif en 947-950), commentant le Cantongqi déclare :


Cultiver le Cinabre cyclique et par là parachever le Souffle primordial, c’est prendre le Souffle primordial infini, le joindre au corps fini. Le Souffle primordial infini, c’est l’Essence véritable qui fait croître et parachève le Yin et le Yang du Ciel et de la Terre ; c’est le souffle du Père et de la Mère saints.

Le corps fini, c’est le Yin et le Yang limités et troubles, c’est le souffle du père et de la mère ordinaires.

C’est donc avec le Souffle du Père et de la Mère véritables qu’on transforme le corps [donné par] le père et la mère, en fait un corps de pur Yang et d’Essence véritable, et obtient une longévité égale à celle du Ciel et de la Terre [1002.2.5a].



Selon le même auteur, il faut :



D’abord chercher la racine de l’Origine indistincte du Ciel et de la Terre

puis épuiser l’image de la division du Yin et du Yang,

rendre manifeste la lutte de l’Eau et du Feu

et les refaire mari et femme,

prendre connaissance de l’engendrement réciproque du

Métal et de l’Eau qui sont réciproquement mère et fils ;

ainsi, l’on a le garçon qui s’unit au corps de la fille,

et le Cinabre qui est engendré dans le Métal,

la fille qui se fond dans le corps du garçon,

et le Mercure qui naît du Cinabre.



[1003.11a.]



Le dialogue entre maître et disciple se déroule ainsi :

Quelqu’un demanda : avant que le père et la mère ne m’aient donné naissance, où était ce corps [ou « cette personne », shen comprend les deux sens] ? La réponse fut : « Avant le père et la mère, il n’y a aucune chose. En raison de leur union un embryon se forme et il y a l’encombrement de la forme et de la matière. Question : Quand la forme et la matière disparaissent, où est ce corps ? Réponse : C’est de nouveau comme avant la naissance, il n’y a absolument rien. Question : Si le vide c’est qu’il n’y a rien, alors qu’est-ce que la renaissance ? Réponse : Le feu n’a pas de forme originairement, le bois en est le fondement ; une bulle n’a pas de forme originairement, c’est l’eau qui en est le fondement ; l’homme n’a pas de forme originairement, ce sont les parents qui en sont le fondement ; comment pourrions-nous ne pas revivre ? » Et plus loin : « On ne renaît ni dans le Palais céleste ni dans les enfers terrestres, on ne va ni à la Porte du sud ni dans le Pays de l’ouest. Question : Alors où va-t-on ? Réponse : Calme et immobile, on ne vient ni ne va ; pur et quiet on parcourt le monde entier ; on naît selon sa volonté, libre et autonome » [1066.4.13a-14b].


Voici la description que fait de l’Œuvre le même ouvrage :

Le début en est comme d’un enfant qui cherche sa mère ; puis il en est comme de l’enivrement par un bon vin ; ensuite comme de jouir d’un vent frais lors de la chaleur et de se réfugier dans la douceur du soleil quand il fait froid. La bouche oublie les mots, les yeux oublient la vue, le nez oublie les odeurs, les oreilles l’ouïe, le mental la pensée, le corps la vie. On n’est plus conscient que du mouvement du Souffle Un harmonieux et spontané ; et dans cette conscience on oublie aussi ce dont on a conscience [1066.3.23b].


Voici les réflexions inspirées par sa lecture du Cantongqi à Xiao Yanzhi (XIIIe siècle) :



Le Souffle contient le Taiji,

le Tao établit la porte du Mystère,

le soleil s’unit à la lune et le Yi [du Yi jing] circule au milieu,

la lune maîtrise le soleil et le Yi cèle son fonctionnement,

l’Eau s’élève, surnage et fait le Mercure dans Li,

le Feu descend et sombre et devient le Plomb dans Kan,

Kan s’introduit dans wu [signe du Centre],

alors dans l’âme po de la lune, le corbeau s’envole,

Li s’introduit dans ji [autre signe du Centre],

alors dans l’âme hun du soleil, le lièvre s’en va.



[263.12.12b-13b.]



Et Bo Yuchan (env. 1134-env. 1224) de déclarer :

Le mot wu [non-être, non-existence] contient tous les you [êtres, existants] sans être abondant, engendre les dix mille êtres sans s’épuiser […]. [Il faut] oublier les corps pour nourrir le Souffle, oublier le Souffle pour nourrir l’Esprit, oublier l’Esprit pour nourrir le Vide. Ce terme d’oublier n’est aucune chose. « Fondamentalement, il n’y a aucune chose, où y aurait-il de la poussière3 », signifie cela. Si on peut goûter à ce principe, on accomplit toute l’Œuvre. Par ce terme « oublier », on peut entrer dans la Source subtile du Grand Tao, saisir le fonctionnement merveilleux de la nature, établir les fondements du Cinabre en un instant, transporter la création dans son seul corps, « le Cinabre cyclique se raffine et se parfait en un tournemain » [1308.5a-b et 8a].











1. La numérotation renvoie aux textes du Daozang selon celle du catalogue de l’École française d’Extrême-Orient.

2. Voir A. SEIDEL, La Divinisation de Lao tseu dans le taoïsme des Han, Paris, EFEO, 1969, p. 87 à 90.

3. Vers d’un célèbre poème du moine chan Huineng.




Chapitre 1

Aperçu historique


L’alchimie intérieure a puisé dans le fonds traditionnel chinois, et on peut dire que c’est le courant de pensée qui a le plus gardé des traces de la pensée des Han (IIe siècle av. J.-C. – IIe siècle ap. J.-C.) Les weishu, ou chen sont les meilleurs représentants de cette pensée très imprégnée de l’école du Yin-Yang et des Cinq Agents. Ce sont des « apocryphes », en ce sens qu’ils prétendaient être des écrits ésotériques qui livraient le véritable sens des Classiques confucéens. Ils sont perdus, mais Nakamura S. et Yasui K. ont réuni en cinq volumes toutes les citations éparses qu’ils ont trouvées, ce qui nous en donne un aperçu1.

Parmi ces écrits, les apocryphes du Yi jing tout particulièrement ainsi que leurs commentateurs d’époque Han offrent des traits annonciateurs de certaines thèses du neidan. On voit ainsi Zheng Xuan (127-200), commentant un apocryphe du Yi jing (Zhouyi qian zuodu 2. 4a-b2) présenter, de même que le font les alchimistes, les trigrammes Qian et Kun comme le père et la mère des autres, et le terme employé, suo (litt. « tirer », c’est-à-dire que l’un extrait un trait de l’autre) est le même (p. 104). De même, on y voit le dieu astral Taiyi (l’Un suprême) commencer sa giration cosmique en Kan et la terminer en Li. Et là aussi, comme en alchimie, Kan est masculin et Li féminin, ce qui signifie que c’est le trait central qui détermine le sexe du trigramme – et non le trait inférieur, comme dans la tradition la plus courante – et que le principe que les alchimistes appellent l’« inversion » (jiandao) sur lequel ils insistent tant, existe déjà dans ce texte pour qui, en outre, la fin et le commencement du cycle giratoire que Taiyi accomplit sur les trigrammes s’appuient sur l’appariement des deux trigrammes Kan et Li : nous pouvons dire que c’est là un résumé très concis de toute l’Œuvre alchimique. On y trouve aussi un certain nombre de conceptions qui sont à la base de l’alchimie intérieure, comme celle du Vide qui se met en mouvement par « résonance » (gandong, p. 18), de l’être qui sort du non-être (Yiwei qian zuodu, p. 70 et 86, Yiwei qiankun zuodu, p. 703), du Saint qui crée le monde en commençant par le scinder en deux (Yiwei qiankun zuodu, p. 77). Certaines expressions typiques de l’alchimie intérieure s’y trouvent aussi, comme xiyi (Yiwei qiankun zuodu, p. 75, 76, 100) qui est tirée du Daode jing et qui désigne la Vérité ultime dans l’alchimie intérieure. De même du terme faxiang (Ishōshusei, I. 97) qui désigne en alchimie intérieure le système des métaphores qu’elle utilise. La notion d’état « antérieur au ciel » est présente aussi dans les commentaires de Zheng Xuan (Yiwei qiankun zuodu, p. 77), ainsi que celle du souffle céleste qui descend tandis que le terrestre monte pour lui répondre (Nakamura I. 26). L’expression « vent xun », du nom d’un trigramme qui désigne le vent en tant qu’élément moteur du souffle, qui revient très souvent dans les textes alchimiques, se trouve déjà dans le Yiwei qiankun zuodu, p. 80. Ce trigramme xun est la porte du vent et de la terre, tout comme en alchimie. Cette porte n’est pas la seule. Comme dans l’alchimie et comme dans la liturgie taoïste, ces textes connaissent une porte du Ciel au Nord-Ouest, une porte de la Terre, au Sud-Est, celle où se trouve le trigramme xun, une porte des hommes au Sud-Ouest et une porte des revenants au Nord-Est. La séquence des hexagrammes suivant un ordre croissant du Yang puis du Yin (ibid., I. 141) n’est pas celle du Yi jing, mais bien celle qu’adopte l’alchimie intérieure.

L’alchimie opératoire, de laboratoire, a de beaucoup précédé l’alchimie intérieure. C’est elle que prône Ge Hong au début du IVe siècle comme la seule méthode sûre pour atteindre à l’immortalité. Cependant, elle contient dès cette époque un certain nombre d’éléments à forte marque symbolique4. Peu après Ge Hong, apparaissent les textes du Shangqing qui attestent d’une forte tendance à l’intériorisation par rapport aux méthodes antérieures. On y trouve par ailleurs des éléments de ce qu’on pourrait appeler une alchimie astrale : l’adepte doit absorber les effluves des astres, et celles-ci portent parfois des noms qui viennent tout droit de l’alchimie opératoire. On peut ainsi deviner comment les taoïstes ont peu à peu élaboré une alchimie purement intérieure. Mais les éléments nous manquent pour retracer fidèlement le parcours qu’ils ont suivi, beaucoup de textes ayant été perdus, et d’autres étant non datables.

Un des textes fondateurs de l’alchimie est le Cantongqi attribué, parmi d’autres, à Wei Boyang qui aurait vécu au IIe siècle ap. J.-C., à la fin des Han. Mais en fait il n’est pas sûr que nous ayons le véritable texte de cette époque car la seule citation que nous en ayons (donnée par Tao Hongjing dans le Zhengao 12,8b au début du Ve siècle ap. J.-C. ; la même phrase se trouve dans un texte du VIIIe siècle, no 927, 6a, qui l’attribue aussi à Wei Boyang) ne correspond pas au texte que nous possédons. En outre, nous n’avons pas de citation ancienne, ce qui paraît étrange pour un livre considéré comme fondamental. Les rimes du texte que nous possédons correspondent à celles qui avaient cours à l’époque des Han, mais on sait que les Chinois étaient très habiles pour fabriquer des apocryphes et imiter style et rimes. Enfin, plusieurs citations de phrases qui se trouvent dans le Cantongqi sont faites par certains ouvrages sous un autre titre (voir par exemple no 887.2a, 2b, 3a, 5a le cite sous le titre de Longhu jing ou de « vieux chant » – Guge ; voir aussi no 1083.2b, 1002.2.22b, 266.8b, 13b, 15a…).

La plus ancienne interprétation que nous ayons de ce texte date du règne de Xuanzong, donc du VIIIe siècle (Daoshu 1017.26.1a-6b) par Liu Zhigu. C’est à partir des Tang seulement que le Cantongqi est mentionné dans les bibliographies des histoires dynastiques officielles. On peut donc dire que le texte que nous avons remonte en tout cas au VIIIe siècle et que c’est à partir de cette époque qu’il commence à être lu et glosé, mais qu’il a peut-être existé auparavant, ou qu’il en a existé un autre ayant le même titre et correspondant à un texte différent. En outre, à cette époque, le titre de ce texte était fluctuant et son identité probablement aussi. Une interprétation du Cantongqi nous est donnée par Ye Fachan et Luo Gongyuan qui vivaient à la cour de Xuanzong, et elle est faite sous le titre de Zhenlonghu jiuxian jing (no 227 et Daoshu 31, 5a s.). Le titre de Longhu jing, l’« Écrit du dragon et du tigre » est aussi celui qu’emploie Zhang zhenren (qui aurait été actif entre 713 et 741) chaque fois qu’il cite le Cantongqi (no 887.2a, 2b, 3a, 3b, etc.), bien que je n’aie pas retrouvé toutes les citations qu’il fait sous ce titre. Il n’est pas le seul dans ce cas, car les ouvrages no 922 et 887 citent également souvent le Cantongqi sous le titre de Longhu jing. Il existe un texte qui porte le titre d’« Écrit du dragon et du tigre », mais Zhang Zhenren le cite sous le titre de Qianqian tongjue (5a-b, 8b). Par ailleurs, Tao Shi (actif en 725-805) cite sous le titre de Longhu jing tantôt le Cantongqi (no 922.2b = no 1002.1.R9b), tantôt l’ouvrage qui porte le titre de Longhu jing (no 922.2b = no 996.3.12a). Cependant, il cite parfois ce même ouvrage, le Longhu jing, sous le titre de Qian tong jue (no 922.3a = 966.1.24b) ou sous celui de Jinbi ge (922.3a = 966.1.24b5).

On peut conclure en disant que le Longhu jing, aussi appelé Jinbi qiantong (ou bien soit Jinbi jing, soit Qian-tong jue, lorsqu’on simplifie son titre), est parfois confondu avec le Cantongqi. Cependant, il faut noter que certains auteurs, comme Tao Zhi, citent d’une part le Qiantong jue et d’autre part le Jinbi jing et le Longhu jing comme s’il s’agissait pour eux de trois textes différents, en ajoutant en outre que parfois ces textes sont désignés aussi sous le titre de Guge : « chant antique ». Enfin, il faut ajouter qu’il existe des interférences avec un texte nommé Wuxiang lei. Terminons cette question en précisant qu’il existe un autre texte qui conjoint les divers titres, le Jinbi wuxiang lei cantongqi.

Tout ceci montre une fluctuation certaine dans l’identité de ces textes au VIIIe siècle, et tend à nous convaincre que le Cantongqi que nous possédons n’est pas l’ancien et qu’il a commencé à émerger au VIIIe siècle, à l’époque, précisément, à laquelle remontent les textes les plus anciens d’alchimie intérieure que nous ayons, et plus particulièrement au temps de l’empereur Minghuang (alias Xuanzong, 712-756), dont on sait qu’il a été un grand promoteur du taoïsme. Il faut remarquer en outre que l’actuel Cantongqi et l’actuel Longhu jing sont très proches l’un de l’autre, au point que certaines phrases ou certains membres de phrase se recoupent. Tous deux sont aussi cryptiques l’un que l’autre, si bien que les commentateurs ont beau jeu de les interpréter chacun à sa façon.

L’ouvrage de Ye Fachan et de Luo Gongyan utilise assez peu des termes qu’emploie l’alchimie intérieure. Il s’agit bien de faire du Cinabre d’or, mais les seules références qu’on trouve et qui appartiennent à l’alchimie intérieure sont les trigrammes Li et Kan, le Tigre et le Dragon ainsi que le Tripode qui est ici constitué par le corps. Les deux grands actants sont l’Eau et le Feu qui viennent des poumons et du foie. Le soleil et la lune sont rattachés aux reins, celui de droite pour la lune, celui de gauche pour le soleil. L’ensemble donne la priorité aux exercices physiologiques et aux visualisations. Mais les principes d’emboîtement (« les deux éléments se contiennent réciproquement », 4b, voir aussi 3a) y sont présents, de même que l’idée de deux circulations contraires, celle de la voie céleste sinistrogyre, et celle du soleil et de la lune dextrogyre, ainsi que celle de la circularité des transmutations (p. 227.2a). Il y est question de faire un embryon ainsi que de la Grande Médecine du Cinabre d’or. Ajoutons que l’ouvrage correspond bien à ce que dit la biographie de ses auteurs qui note qu’ils employaient des techniques de visualisation de souffle coloré (296.39.1a-5a). Nous sommes à mi-chemin entre les visualisations du Shangqing, les techniques respiratoires anciennes et l’alchimie intérieure proprement dite. En revanche, dans un court poème (inclus dans 926.15a-16b), Luo déclare qu’en « gelant » son esprit et fixant son cœur-mental (xin), on peut obtenir l’Or6.

Zhang Jiugai (actif en 713-741), quant à lui, qui a fait un commentaire de Zhuang zi (aujourd’hui perdu), ainsi que le mentionne la bibliographie de l’Histoire des Tang, nous laisse un court exposé de l’œuvre alchimique intitulé Zhang zhenren jinshi lingsha lun (no 887). Il cite le Cantongqi sous le titre de Longhu jing. Il rejette les méthodes avec manipulations chimiques, tout en les prescrivant comme recettes de santé et de jouvence. On trouve en effet dans son ouvrage certains principes de base de l’alchimie intérieure, comme l’idée de capter le secret de l’univers et celle d’une création cosmique par échange et coïncidence du Yin et du Yang (4b). Le principe de renversement, sur lequel nous reviendrons et celui de l’engendrement réciproque des Agents Métal-Eau, en d’autres termes, l’application du principe de circularité, y sont également présents (2b-3a, 4b-5b, 7a-9a).

C’est le court texte de Liu Zhigu (Daoshu 26.1a-6b) qui, de ceux qui datent à peu près sûrement du temps de l’empereur Xuanzong, est le plus proche des ouvrages d’alchimie intérieure tant par son contenu que par les termes qu’il emploie.

Plus tard, sous les Tang toujours, nous avons, daté de 789, un Longhu yuanzhi (« Le sens originel du Dragon et du Tigre », no 1083) dont la teneur ressemble tout à fait aux textes ultérieurs. On y trouve les mêmes phrases paradoxales (par exemple : « l’enfant est contenu dans le sein de sa mère, la mère se cache dans le giron de son enfant », la). Pour ce texte il existe deux éléments de base : le Mercure qui relève du Bois, du vert et de l’est et qui sous l’action du Feu se change en « Sable » (sha, qui désigne le « sable rouge » ou cinabre commun) qui correspond au sud, au trigramme Li, au cœur (xin) et au Yang. Le Yang à son extrême engendre le Yin ; de même du « Sable » rouge (Dragon vert transmuté par le Feu) naît le Mercure : c’est « le Mercure qui est dans le sable ». D’autre part, il y a le Plomb noir qui relève de l’Eau, des reins, du trigramme Kan et du nord. Le Yin à son extrême engendre le Yang et ainsi du Plomb naît l’Argent ou le Métal blanc ou Tigre blanc qui relève de l’ouest (traditionnellement blanc) et des poumons. Lavé et purifié par l’Eau et le Feu, il devient le « Germe jaune » qui relève de la rate et de la Terre, c’est-à-dire du Centre7.

À peu près à la même époque, un certain Qingxia zi (actif en 785-805) est l’auteur d’un Taibai huandan pian (Daoshu 27.4a-13a), ou « Chapitre sur le Cinabre cyclique du [maître] Blanc suprême ». Ce texte utilise les termes alchimiques et les hexagrammes pour décrire des pratiques physiologiques, ce qui est une des caractéristiques typiques de l’alchimie intérieure.

Au IXe siècle, nous avons le Huanjin shu (« Traité sur l’or cyclique ») no 9228 de Tao Zhi (mort en 825 ; voir 141.4.13b), authentifié par plusieurs citations qui en sont faites ultérieurement. Ici encore, on trouve cette idée importante de l’engendrement réciproque du Métal et de l’Eau (2b). C’est aussi en ce siècle, en 880, que Cui Xifan, dont nous ne savons rien, écrivit son Ruyao jing (« Le Miroir de l’entrée dans la Médecine » no 135 et Xiuzhen shishu 13.1a-9b ; le Daoshu donne un texte différent qui semble être un de ces commentaires libres qu’on trouve souvent dans cet ouvrage). Ce court poème semble avoir eu un grand succès, car il est maintes fois cité, au point de prendre la dimension d’un grand classique d’alchimie intérieure. Son succès est probablement dû au fait qu’il est formé de courtes sentences très concises qui ramassent les points essentiels de l’alchimie intérieure : la mention d’un Souffle « antérieur au ciel » et d’un autre « postérieur au ciel », celle de l’accord que doit réaliser l’adepte avec le cours du soleil et de la lune, la mention aussi des signes cycliques, du « vent xun » (du nom d’un trigramme) qui correspond au sud-est et à la « porte du vent », de la Chambre jaune centrale où doit se faire l’union des contraires, de la montée du Dragon-Plomb et de la descente du Tigre-Mercure, de la présence féconde de Qian et Kun, du secret de la création dérobé, des deux notions essentielles de xing et ming (« nature fondamentale » et « force vitale »), de l’existence (you) lovée au creux de l’inexistence (wu) et inversement, un point sur lequel les taoïstes des Tang ont beaucoup réfléchi sous l’influence du bouddhisme, les mentions encore de l’hôte et de l’invité, de la Merveille, du régime du feu, etc., tous ces éléments sur lesquels nous reviendrons et que le Ruyao jing souligne et rassemble, font de cet ouvrage un résumé de l’Œuvre, mais en des phrases si concises qu’il faudrait les expliquer et commenter une à une. C’est aussi pourquoi les versions que nous en avons sont accompagnées chacune d’un commentaire. Selon le Daoshu9 (3, 4b-5b), ce texte aurait, au moins en partie, interprété l’alchimie intérieure en termes de pratiques sexuelles, mais ceci dans une version ou un passage que nous n’avons plus.

C’est au IXe siècle aussi qu’on pourrait situer le commencement de l’école Zhong-Lü10 au vu d’un résumé très précis que fait des principes de l’alchimie interne, le Fozu tongji (43, p. 268), tout en faisant vivre Zhongli en 837. Ce courant se distingue par la part importante qu’il accorde à l’aspect physiologique de cette discipline.

De 947 date le célèbre commentaire de Peng Xiao au Cantongqi qui fit autorité et dont voici un extrait de sa préface qui résume l’Œuvre tout entière de façon très concise :


[On] fait de Qian et Kun le Tripode et les instruments,

du Yin et du Yang les limites,

de l’Eau et du Feu les ressorts des transmutations,

des Cinq Agents les acolytes,

du Plomb véritable la souche de la Médecine,

de l’Essence noire la base du Cinabre,

de Li et de Kan des époux,

du Ciel et de la Terre le père et la mère [de l’Œuvre].

On dispose les huit trigrammes,

stimule et s’asservit les quatre saisons,

distribue les soixante-quatre traits des hexagrammes,

fait tourner le régime du feu,

met en branle les cinq planètes ;

les vingt-huit constellations [du zodiaque] sont disposées en cercle dans le Tripode.

Alors on obtient la forme cachée du Tigre aquatique.

On place les signes geng et xin à l’ouest,

le Dragon de feu se soumet,

puis les signes jia et yi sont portés à l’est.



À moins de l’expliquer mot par mot, tout ce qu’on peut retenir de ce genre de passage est l’image grandiose et cosmique qu’il donne de l’œuvre. Toutes ces figures ont un sens, mais il ne faut pas les prendre au pied de la lettre et vouloir leur donner une signification précise et définitive. Témoin cet autre passage du même auteur qui commence ainsi son commentaire :



De Qian et Kun, on fait le Tripode et les instruments,

de Kan et Li les remparts,

de l’Eau et du Feu des époux,

du Yin et du Yang, le Tigre et le Dragon,

des Cinq Agents la trame […].



(I. lb.)



Ce commentaire me paraît être le texte le plus long d’alchimie intérieure parmi les anciens dont nous disposons. Presque tous les éléments qui interviennent postérieurement y sont déjà présents. La jonction est faite avec les spéculations taoïstes des Tang sur le wu et le you (le Dragon est wu et le Tigre you, 1.6a). Entrent en jeu aussi la nature fondamentale (ben xing, 1.25a) et les passions ou pulsions émotives (qing) mises en correspondance respectivement avec l’Eau et le Métal (1.32a). Il y est fait mention non seulement du Souffle primordial, mais aussi de l’Essence (de nature yin) primordiale (1.12a) ou de l’Essence de l’Un véritable (1.1a), un trait qui distingue l’alchimie intérieure des techniques respiratoires antérieures où l’on ne connaissait que le Souffle primordial (mais il faut noter qu’en 1.12a l’Essence primordiale est identifiée au Souffle primordial, ce qui ne sera pas le cas plus tard). On voit aussi le principe d’emboîtement et de circularité à l’œuvre : le Mercure est l’Eau qui est dans le cinabre et le Métal est le cinabre qui est dans l’Eau (2.23a). Les actants majeurs sont le Métal, l’Eau et le Feu. Le Bois joue peu de rôle. Un certain nombre d’éléments qui interviennent dans les textes plus tardifs sont absents, comme la notion de « parcelle de Yang » antérieure à l’univers et celle de l’instant fugace de la cueillette. En revanche, contrairement aux textes que nous avons abordés auparavant, il n’y a presque aucune notation physiologique. Plusieurs auteurs sont cités, comme les Véritables Taibai et Cao, dont nous n’avons d’autres traces que quelques citations. Leurs textes ont dû disparaître assez tôt, car ils ne sont plus guère cités par les auteurs plus tardifs, mais la mention qui en est faite nous est preuve qu’il y avait déjà une littérature de référence à cette époque.

À Peng Xiao revient le Huandan neixiang jinyao shi (1032.70.1a-14a). L’Essence de l’Un véritable, essence yin, y est identifiée au Plomb véritable ou Plomb noir qui, en s’unissant au Grand Yang, donne le Cinabre divin. Le but de l’alchimie est de « parfaire sa forme corporelle pour entrer dans le Sans-Forme » et devenir un Immortel divin au lieu d’un mort qui est un revenant et relève du Yin. On voit poindre les condamnations que font les alchimistes des méthodes quiétistes : la quiétude « gelée » est disparition et néant ; c’est la voie des immortels terrestres inférieurs qui « purifient le Yin ». Au contraire, les Immortels divins deviennent Yang pur et prisent le Sans-Forme. Les premiers « purifient le you [l’existence] merveilleux qui est dans le véritable wu [non-existence] » ; les seconds, au contraire, « purifient la non-existence merveilleuse qui est dans l’existence véritable » et sortent de la sphère du Yin et du Yang, de Qian et de Kun, ainsi que des « nombres ». La voie de quiétude yin est la voie des bouddhistes qui ne font pas « naître l’existence merveilleuse » (9a-11a). Cette condamnation qui sera souvent reprise par les maîtres ultérieurs est ici tempérée par l’assertion selon laquelle il y a des bouddhistes qui extérieurement vivent la voie bouddhiste, mais intérieurement celle du Yang. Nous verrons plus tard, à propos des relations de l’alchimie intérieure avec le bouddhisme, qu’en fait cette condamnation vise plus le quiétisme que le bouddhisme même.

En énumérant les divers noms des composantes essentielles de l’Œuvre, l’Eau véritable, le Métal véritable, le Bois véritable, la Terre véritable, le Dahuandan zhaojian (no 926), daté de 962, nous livre un de ces tableaux que bien d’autres feront après lui, où l’on voit déjà la prolifération des noms et des images employées pour désigner ces composantes. Lui aussi rapporte beaucoup de « formules orales » d’anciens maîtres dont nous ne savons rien mais qui laissent à penser qu’à cette époque l’alchimie intérieure avait déjà un passé plus riche que ce que nous pouvons en retrouver.

C’est à cette époque qu’a vécu Chen Tuan, fameux pour être celui qui aurait transmis le diagramme du Taiji que Zhou Dunyi a commenté et a fait connaître. Chen Tuan aurait eu pour maître un Mayi qui était bouddhiste, selon certaines versions. Il ne nous reste de lui que des fragments sous forme de citations.

Le commentaire de Longhu huandan juesong attribue cet ouvrage à un auteur du Xe siècle (entre 976 et 997, p.la), un ermite qui se retira dans le mont Huanyang (dans le Yizhou). Il cite abondamment Tao Zhi, quelquefois le Cantongqi et le Yinfu jing, ainsi que d’autres personnages dont nous n’avons plus de traces. Le texte même est un chant versifié comme il en existe tant dans les textes d’alchimie intérieure qui nous guide moins dans la compréhension des arcanes de celle-ci que les essais ou les entretiens de maître à disciple.

En abordant le XIe siècle nous touchons aux textes majeurs de l’alchimie intérieure, en particulier avec le Wuzhen pian de Zhang Boduan, qui aurait vécu de 984 à 1082, un immense poème de quatre-vingt-dix-neuf strophes qui fit figure de référence fondamentale pour les temps qui suivirent jusqu’à aujourd’hui y compris. Il en existe plusieurs versions ; elles présentent les strophes dans un ordre différent les unes des autres sans qu’on puisse dire quel est le meilleur car, en fait, presque chaque strophe est un petit résumé de l’œuvre qui se suffit à lui-même. Les plus grands alchimistes, comme Shangyang zi, par exemple, l’ont commenté, et il fut constamment cité par toutes les écoles.

C’est à partir du XIIe siècle seulement qu’on peut parler d’écoles, encore que ce terme soit à nuancer, comme nous le verrons. Plusieurs petits courants peuvent être discernés, comme ceux du Zhenyi (l’« Un véritable ») et du Zhenyuan (1’« Origine véritable »), par exemple. Mais les principaux furent ceux dits de Zhong-Lü, l’école Quanzhen du nord et l’école dite du sud.

Le courant Zhong-Lü (une abréviation composée à partir des noms de Zhongli Quan et de Lü Dongbin), se réclame de Zhongli Quan, un personnage qui, bien dans la façon des saints taoïstes, serait réapparu à plusieurs reprises à des siècles de distance ; il aurait vécu sous les Han, aurait été en activité sous les Jin, au IVe siècle, et serait apparu plusieurs fois à des maîtres célèbres des Tang et des Song, dont Lü Dongbin. Celui-ci, devenu légendaire par la suite, et considéré comme un maître par toutes les écoles, semble avoir vécu au IXe siècle et aurait été disciple de Cui Xifan mentionné plus haut, ce qui n’empêche pas les historiographes de témoigner de plusieurs de ses apparitions postérieures. Zhongli Quan et Lü Dongbin sont devenus très populaires ; rangés parmi les célèbres « huit immortels », ils ont été mis en scène au théâtre à partir des Yuan. Le courant Zhong-Lü n’aurait cependant pris forme que sous les Song. Nous le connaissons par des textes anonymes, de date incertaine, dont les principaux sont le Lingbao bifa (antérieur au XIIe siècle, traduit par F. Baldrian-Hussein), le Chuan Dao ji et le Huizhen ji qui existent en plusieurs exemplaires dans le Daozang. Il accorde une part plus importante que ne font les autres courants aux techniques du souffle, et beaucoup moins grande à l’aspect spéculatif, mais ses textes se rangent indubitablement parmi ceux d’alchimie intérieure telle que nous l’avons définie.

En 1127, les barbares Jürchen envahissent le nord de la Chine qui reste entre leurs mains, tandis que la cour se replie au sud. Ainsi, la Chine est divisée en deux, et de même on a divisé les écoles d’alchimie intérieure entre celle du nord et celle du sud.

Au nord de la Chine occupé par les Jürchen qui avaient formé la dynastie des Jin, s’est constituée l’école dite Quanzhen (la « Vérité intégrale »), aussi dite de la « Fleur d’or », dont le fondateur est Wang Zhe (1123-1170) avec lequel on peut parler réellement d’école, car il fonda cinq congrégations en 1167 et 1168. Son enseignement commença dans le Shanxi puis se répandit dans le Shandong, et semble avoir été réduit aux couches humbles de la population. Ce n’est qu’à partir de 1183, après sa mort, qu’on commença à donner à ce courant le nom de Quanzhen, appellation qui lui restera jusqu’à nos jours. Cet enseignement est marqué par un fort mouvement d’intériorisation (le véritable voyage est intérieur, les palais à construire sont à l’intérieur du corps, etc.), et insiste sur le juste milieu à trouver entre le mouvement et la quiétude, entre l’effort et la spontanéité. Il déclare qu’il ne s’agit pas de chercher l’immortalité corporelle, mais d’élever son esprit au-dessus du monde. Il fut le premier dans le taoïsme à présenter le célibat comme une règle nécessaire, et fonda des monastères calqués sur ceux du Chan, gouvernés par des règles strictes. Il était partisan d’un syncrétisme unissant les « trois enseignements ». Stigmatisant tout particulièrement le vin, le commerce sexuel, la colère et l’amour des richesses, et poursuivant la tradition amorcée sous les Tang, il intègre les vertus confucéennes de concert avec les méthodes bouddhistes, préconisant aussi bien la lecture des Classiques confucéens (le « Livre de la piété filiale », en particulier) que des sutras bouddhistes (le Banruo xin jing). Il prêchait une pauvreté et un ascétisme qui contrastaient fortement avec la corruption et la richesse qui étaient celles des taoïstes de l’époque.

Parmi ses disciples, sept d’entre eux, les « sept véritables », devinrent particulièrement importants. L’un d’entre eux est Ma Danyang (1123-1183), qui fut le second patriarche de l’école, et avec qui l’enseignement du maître se propagea. Il eut un succès grandissant et bénéficia de la faveur des souverains Jürchen, et de nombreuses femmes y furent admises. L’un des membres les plus éminents du groupe des sept, Qiu Chuji (1148-1227), fut mandé par Gengis Khan qui voulait connaître les secrets de la longévité. Il fit un séjour à la cour des Mongols qui valut une grande renommée et une grande popularité à l’école Quanzhen ; en effet, il y avait obtenu que les Chinois fussent épargnés – deux ou trois millions de vies furent ainsi sauvées – et qu’un édit fût promulgué protégeant les moines de l’école – ce qui valut à celle-ci de nombreuses adhésions nouvelles – et leur donnant une haute autorité sur tous les religieux. D’autre part, la tendance synthétisante de l’école aidant, les lettrés s’y rallièrent et ainsi, de petite secte qui se recrutait surtout dans les milieux villageois, elle s’étendit à toutes les classes de la société et jusque dans les sphères gouvernementales. Sa popularité fut à son comble dans la première moitié du XIIIe siècle, mais, à partir de 1225, elle eut à subir les attaques des bouddhistes. Ceux-ci se plaignaient de persécutions de la part de ses membres, qui auraient abusé du pouvoir qui leur avait été conféré sur les religieux du pays. De grands débats doctrinaux furent tenus à la cour, que devait arbitrer l’empereur, au cours desquels la querelle du Huahu jing fut ranimée et qui se soldèrent par la défaite des taoïstes. Kubilaï ordonna alors de brûler tous les livres taoïstes sauf le Daode jing. L’école Quanzhen retrouva un regain au XIVe siècle, mais son ascétisme des débuts s’était relâché. À cette époque, les Maîtres célestes avaient retrouvé une prééminence incontestée et peut-être est-ce la raison pour laquelle on voit les membres de l’école Quanzhen accomplir de grands rituels et s’adonner de plus en plus à des pratiques d’exorcisme. Parallèlement, ils s’éloignaient de l’idéal de pauvreté et de retraite qui était celui de leurs débuts, briguaient les faveurs du pouvoir et se faisaient construire de somptueux édifices. Les monastères de l’école étaient encore en exercice au début de notre siècle et son temple principal, le Baiyun guan, qui subsiste encore, était implanté à Pékin ; les moines menaient une vie d’oraison en se livrant à la cueillette des simples, ce qui n’empêchait pas certains abbés de mener grand train. Sous les Qing, l’école fut supplantée par un courant issu de son sein et se réclamant de Qiu Chuji, le Longmen, qui dure encore de nos jours et perpétue la tradition du neidan.

Dans le même temps, au Sud, se poursuivait une même tendance neidan ; les termes et les procédés utilisés sont les mêmes, et les sources sont communes. Le mouvement amorcé au IXe siècle s’y poursuit parallèlement, bien qu’on n’ait pas de traces sûres de relations entre les deux écoles du Nord et du Sud avant l’unification de la Chine par les Yuan. Ce courant qui, à l’instar des « sept véritables » du Quanzhen, compte cinq éminents patriarches (Liu Haichan, Zhang Boduan, Shi Tai, Xue Shi – alias Xue Daoguang – et Chen Nan), se réclame plus particulièrement de Zhang Boduan (984-1082). Celui-ci est originaire du mont Tiantai, dans le Zhejiang, mont célèbre pour avoir donné son nom à une école bouddhiste. Magistrat tout d’abord, il aurait été initié aux secrets de l’alchimie intérieure par Liu Haichan, dans le Sichuan, et aurait eu un ami bouddhiste. Il faut noter, cependant, que ce courant du Sud, représenté par des maîtres aux humeurs itinérantes, semble n’avoir formé quelque chose qui ressemble à une école qu’à partir de Chen Nan (mort en 1213) et de Bo Yüchan (actif en 1209-1224), lorsque celui-ci devint un grand maître du rituel du tonnerre. Au contraire du Quanzhen, il n’établit pas de contact avec le pouvoir. Après Bo Yüchan (vers 1134-vers 1229) qui succéda à Chen Nan, l’un de ses successeurs les plus intéressants fut Li Daochun (actif en 1290), qui fit école, auteur, entre autres, du Zhonghe ji (no 249), syncrétiste qui émaillait volontiers ses enseignements de textes bouddhistes, en particulier de l’école de la Prajñāpāramitā, ainsi que d’exégèses aussi bien de Lao zi que de propos de maîtres chan, et qui commenta en outre le Taiji tushuo du néoconfucéen Zhou Dunyi (voir 1060, et 249).

Avec Li Daochun déjà, nous ne savons plus si nous sommes dans l’école Quanzhen à laquelle il semble se référer (249.3.28b) ou dans celle du Sud à laquelle appartenait son maître. Mais, dès Chen Zhixu (vers 1330), alias Shangyang zi, issu du courant Quanzhen, la division entre école du Nord et du Sud n’a plus grand sens, ce que confirme, par exemple, le cas de Zhao Yizhen, au XIVe siècle, qui fut formé par deux maîtres, l’un issu de l’école du Nord et l’autre de celle du Sud. En fait, elle n’en a guère que sur le plan purement historique. Les racines sont les mêmes. L’examen des textes ne permet pas de relever de véritables divergences doctrinales, ce qui est bien logique dans le cadre d’une pensée synthétisante. La différence la plus notable consiste en ce que l’école du Nord prônait la retraite et le célibat, alors que le Wuzhen pian de Zhang Boduan, par exemple, précise qu’il n’est nul besoin de se retirer, et que Xue Daoguang (de l’école du Sud, mort en 1191) et Chen Nan étaient artisans. L’école du Nord insiste en outre beaucoup plus sur la tenue morale ; ses textes, les premiers surtout, mettent constamment en garde contre les dangers que comportent le vin, le sexe, l’appât de la richesse, et la colère ; certains de ses maîtres, comme Ma Danyang, se sont livrés à de sévères austérités.

Plus tard, lorsqu’on a tenté d’écrire l’histoire de ces courants, on a voulu chercher les différences qui séparaient l’école du Nord de celle du Sud. C’est ainsi que certains ont été conduits à affirmer, et continuent à le faire, que celle du Sud commence par « cultiver le ming », ce qu’on fait correspondre aux exercices physiologiques, puis « cultivent le xing », ce qui correspondrait à une phase d’éducation mentale et spirituelle. L’école du Nord aurait donc préconisé la « culture du xing » avant celle du ming, au contraire de celle du Sud, ceci signifiant, schématiquement, que la première met plus l’accent sur la discipline psychique que sur la corporelle ou d’autres pratiques, y compris les prescriptions morales ; ou encore, selon une des définitions du xing et du ming (263.1.1a, 3.3b), plus sur la discipline mentale que sur celle du souffle. Théorie contre pratique. Cette prétendue prévalence ne correspond pas à ce que disent les textes eux-mêmes. Tant d’un côté que de l’autre, Nord comme Sud, chacune de ces écoles tient que les deux disciplines sont nécessaires et doivent être suivies conjointement (voir 281.6b, 242.1b, 244.1.11b, 576.5b, 1141.5.6b, 6.6b, 1067, Préface 2b, 276.1.1b-2a pour ce qui est des textes du nord qui sont les plus nombreux à soulever cette question ; mais d’autres aussi s’en expliquent, et de la même façon : 249.1.4b-6b, 4.1a, 263.9.1b, 1069.2.3b, 11.4b, 1065, Préface 2b). Ne cultiver que le xing mènerait au « vide vain », ne cultiver que le ming ne donnerait que la longévité (c’est-à-dire la santé physique et psychique), mais non l’immortalité. Le xing ne va pas sans le ming, cultiver le xing seul mène à s’engluer dans le vide, ne cultiver que le ming conduit à oublier le non-agir. Notons en passant que le célèbre maître chan Linji est fustigé parce qu’il ne cultivait que le xing (576.8b). Ce que les alchimistes appellent l’« école du xing » est le bouddhisme. Ainsi, ils s’entendent tous pour se démarquer du bouddhisme par le fait qu’ils cultivent également le ming, c’est-à-dire qu’ils ne se contentent pas d’exercices mentaux et insistent sur la pratique, laquelle n’est pas forcément physiologique, comme le montrent nombre d’écrits alchimiques qui s’élèvent contre cette pratique. Ce point de distinction entre les deux écoles est donc bien peu pertinent. On peut relever, en effet, dans le Zhonghe ji de Li Daochun, qui s’élève contre la séparation que font certains à son époque entre le xing et le ming, une déclaration selon laquelle il faut d’abord vider son esprit par les disciplines mentales que sont l’observance des préceptes, la concentration et la sagesse (śīla, dhyāna, prajñā du bouddhisme), afin de retrouver l’état originel total et lumineux du xing, et ensuite purifier l’essence, le souffle et l’esprit pour préserver le corps et affermir le ming pour l’éternité, tout ceci en maintenant que le xing et le ming ne peuvent aller l’un sans l’autre (4.1a-b). Auparavant, il a expliqué que ceux qui ont le savoir inné commencent par le xing et continuent avec le ming, tandis que ceux qui ne l’ont pas suivent l’ordre inverse (3.1a). Ailleurs encore, il ne fait intervenir un travail sur le xing et le ming qu’à un stade supérieur et final, ces notions n’entrant pas en jeu dans les deux premiers stades. L’auteur du Zhiyi zhimi lun est d’un avis contraire à celui de Li Daochun : pour lui, l’approche graduelle se fait d’abord par « l’illumination du cœur-mental et la compréhension du xing », le « nourrissement du ming » n’intervenant qu’ensuite (276.3b). Quant à Qiu Chuji, de l’école du Nord, il enjoint de travailler le ming (qui est yang) de jour et le xing (de nature yin) de nuit (244.1.11b). La vérité est que pour les deux écoles, le xing et le ming doivent être travaillés conjointement et que cette façon de les séparer en un « avant » et un « après » est artificielle. Comme dit Li Daochun, on ne parle de xing et de ming que dans la mesure où il y a un corps, ou un individu (shen), que dans l’état de dualité intervenue avec la division du Chaos primordial, le Taiji (4.2b). En effet, en admettant que l’adepte donne la primeur aux exercices physiologiques, il lui faut trouver avant tout la parcelle de Souffle universel antérieur au cosmos sans laquelle son œuvre n’a pas de sens, et ceci est affaire spirituelle.

En revanche, on peut noter des différences assez marquantes entre le courant Zhong-Lü et les deux autres. Ce courant, en effet, accorde beaucoup plus d’importance aux exercices physiologiques et moins aux spéculations. Ceci se traduit de façon concrète en ce qu’il n’utilise pas, précisément, les termes de ming et de xing, et ne fait pas intervenir les notions d’« étincelles de yang originel » ni de « Passe mystérieuse » sur lesquelles nous reviendrons. Son point de vue est moins mystique. En outre, la veine synthétisante y est moins marquée ; les deux autres écoles ont une plus forte tendance à emprunter au bouddhisme (les relations personnelles entre leurs représentants et les moines bouddhistes sont maintes fois attestées), et utilisent des termes du néoconfucianisme, dont ils citent des maîtres (contemporains de leurs premiers maîtres), ce que ne font pas les textes du Zhong-Lü.

L’école dite du Nord nous a laissé moins de textes alchimiques que celle du Sud ; l’alchimie n’y est visiblement que l’un de ses procédés didactiques, avec par exemple un enseignement plus général (voir no 1059), l’utilisation de la dialectique Mādhyamika (1059.1.5a) ou de gong’an (énigmes qui devinrent les koan du Zen) ; mais les nombreux poèmes que faisaient les maîtres portent sur l’alchimie intérieure. Certaines images comme le « vent cheval » (1141.1.21a, 25a, 8.16a, 24b, 9.1a, 11b, etc.), les « sept trésors » (1144.3.10b, 4.0b) y sont présentes, qu’on ne trouve pas dans les textes du Sud. En outre, les expressions bouddhistes y sont plus nombreuses : la « poussière rouge », la « roue de la loi », etc. (voir par exemple 1159.5.5a) et le vocabulaire est plus fleuri. L’école du Nord se réclame plus souvent que celle du Sud de la tradition Zhong-Lü et du maître Haishan (alias Liu Cao). Le vocabulaire alchimique semble être employé plus métaphoriquement, quasi allégoriquement et ne donne guère l’impression, comme dans l’école du Sud, de correspondre à une discipline précise et à une mise en œuvre, exception faite pour le numéro 1156 (Zhongyang zhenren jinguan yusuo jue) de Wang Zhe qui développe beaucoup l’aspect physiologique, ce qui correspond à une influence du courant Zhong Lü. Par ailleurs, l’accent mis sur la pureté et la sérénité est plus insistant que dans l’école du Sud. On pourrait dire, en nuançant le terme, que l’école du Nord est plus « quiétiste ». On voit ainsi Ma Danyang, par exemple, dire que tout n’est que métaphore dans l’alchimie et que la seule chose importante est de « nourrir le souffle » et que tout s’y résume en quiétude, ébats libres, non-action, autonomie (zizai) et pureté. Il faut nuancer, ainsi que je l’ai souligné, car les attaques contre le quiétisme pur sont aussi fréquentes que dans l’école du Sud.

En fait, ces deux écoles se rapprochent et se définissent non seulement par l’usage d’images alchimiques et de trigrammes, mais aussi par les pratiques qu’elles condamnent toutes les deux. Les pratiques anciennes, méditations visuelles et physiologiques, sont reléguées à l’arrière-plan. Ce ne sont plus que des adjuvants, des « petites méthodes mineures » (voir par exemple no 261.6b.9a), bonnes pour les débutants mais qui ne constituent pas le fond de l’enseignement alchimique. Parfois certains textes vont jusqu’à les rejeter (voir les commentaires au Wuzhen pian de Wong Baoguang et de Dai Qisong, no 141.4.8a-9a qui s’élèvent contre les pratiques du Chuan Dao ji de l’école Zhong-Lü). De même, elles s’accordent à rejeter la méditation assise à la façon bouddhiste qui ne fait parvenir qu’à l’état de « vide insipide », ou « vide vain » et de fantôme yin et non d’esprit yang lumineux. C’est là une façon très vigoureuse de se démarquer de certaines disciplines bouddhistes bien que d’autres, comme le gong’an, soient adoptées et que, de façon générale, le bouddhisme jouisse de beaucoup de considération dans ces écoles et que ses textes y soient souvent cités.

Un autre point commun à ces deux écoles, qui aide en outre à les caractériser, gît dans les autorités dont elles se réclament : Lao zi, Zhuang zi, le Yinfu jing, un texte en vers assez général qui date environ du VIIIe siècle, et le Qingjing jing sont les textes liés à la veine « philosophique » ou mystique du taoïsme qui sont le plus souvent cités. Les sūtras bouddhistes le sont également et nommément : le Fahua jing, ou « Sūtra du Lotus » (par exemple dans le no 1066.3.1b), le Lengyan jing (Śūraṃ gama sūtra, no 1066.3.6b, 11b), le Jingang jing (le « Sūtra du diamant », 1066 à plusieurs reprises, 1158.41a, 1072.5b, 1076.1.1b), le Huayan jing (Avataṃsaka sūtra, 263.42.9b, 1065.2.21a, 1066.3.27b), et d’autres encore. Le Huangting jing, ce vieux texte taoïste ésotérique, reste à l’honneur et voisine avec Heshang gong, l’anonyme Vieillard du bord du fleuve qui est l’auteur de l’un des commentaires du Daode jing les plus populaires. Parmi les classiques confucéens, outre le Yi jing évidemment, nous trouvons Confucius, Meng zi, le Liji, puis les néoconfucianistes, Zhou Dunyi et les frères Cheng en particulier. Les textes alchimiques qui apparaissent comme textes de référence à partir des XIe et XIIe siècles sont le Cantongqi avant tout, le Ruyao jing et le Wuzhen pian, ainsi que, comme maîtres, Zhongli Quan et Lü Dongbin, tout ceci aussi bien dans l’école du Nord que dans celle du Sud.

En revanche, l’école Zhong-Lü, fort bien étudiée par F. Baldrian-Hussein, fait une grande place, pour ne pas dire la plus grande place, aux pratiques physiologiques de circulation du souffle avec visualisation. Comme il s’agit d’un aspect qui ne me paraît pas vraiment spécifique à l’alchimie intérieure, je renvoie le lecteur au travail de F. Baldrian-Hussein.

En raison des nombreuses métaphores amoureuses dont usent les ouvrages d’alchimie intérieure, tout comme les textes d’alchimie occidentale, remarquons-le, et peut-être même moins, certains, comme J. Needham et Li Yuanguo11, par exemple, ont affirmé que le langage des alchimistes devait être traduit en termes de pratiques sexuelles. J. Needham n’apporte pas beaucoup d’arguments à cette affirmation dont il fait en quelque sorte un axiome et qui le pousse parfois à de véritables contresens dans ses traductions. Li Yuanguo s’appuie en particulier sur le sens de termes venant du Wuzhen pian, comme bi, l’« autre », et wo, « moi », qui désigneraient deux partenaires. Nous verrons plus loin que le sens à donner à ces termes est tout autre. Il s’appuie aussi sur une phrase qu’il relève chez certains auteurs disant que le Yin ni le Yang ne peuvent rester seuls sous peine de stérilité et qu’ils doivent se conjoindre. Mais cette phrase, véritable cliché chez les alchimistes, peut être relevée à peu près chez tous les auteurs y compris chez ceux dont il dit qu’ils ne se prêtent pas aux pratiques sexuelles. Enfin, pour en finir avec cette question, presque tous les auteurs rejettent expressément ces pratiques, y compris ceux qui sont censés les prôner selon Li Yuanguo. Ce rejet ne serait, nous dit-on, que de pure forme. Mais on ne voit pas au nom de quoi le dire purement formel chez certains et pas chez d’autres. Il est très probable, sinon sûr, que l’alchimie a parfois été entendue et appliquée au plan sexuel, mais on ne peut dire, au risque d’aller à l’encontre des déclarations des intéressés, que c’était la règle, fût-ce pour un groupe d’entre eux. Shangyang zi, par exemple, qui est rangé par Li Yuanguo parmi ceux qui sont partisans des pratiques sexuelles, dit expressément (142.1.10a.) que les termes « époux », « épouse » ne renvoient pas à « ce que le monde appelle époux et épouse ». Cette phrase est du même ordre que toutes celles qui affirment que le Plomb et le Mercure ne sont pas ce que le monde entend par là. Pas plus que dans l’alchimie opératoire, nous est-il dit, il ne s’agit de pratiques sexuelles. De même Wong Baoguang, que Li Yuanguo range parmi les partisans des pratiques sexuelles, dit tout net (141.2.1b) que les gens qui se servent de l’argument de la stérilité du Yin et du Yang seuls pour traduire le neidan en pratiques sexuelles n’ont rien compris car il ne s’agit pas d’hommes et de femmes au sens ordinaire. Il ne s’agit pas de « cueillir » l’essence spermatique et le sang (de la femme), ni de « réparer le cerveau » (vieille formule qui désignait les pratiques sexuelles) en faisant remonter cette essence, ni de pratiques sexuelles, précise bien Shang Yangzi (1067.5.13a).
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