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PREFACE BY THE EDITOR

When on March 10, 2011, my wife Monica Esposito suddenly passed away
due to pulmonary emboly, the two volumes of her dissertation typescript
of 1993 were, as always, within easy reach of her Kyoto desk. In the mid-
1990s the Presses Universitaires de France (PUF) had agreed to publish it
as a book, and Monica had begun to revise her thesis. However, consider-
ing the publisher’s unwillingness to include essential materials in Chinese
characters, she decided to wait and publish her Ph.D. thesis with less

strictures at a later point.

While pursuing her research on premodern Daoism and publishing nu-
merous ground-breaking articles in English, Italian, Japanese, and Chinese
about the history of Daoism’s Longmen (“Dragon Gate”) school and other
facets of Qing religion and history, Monica continually added handwritten
comments and corrections to her increasingly tattered copy. This copy was
of course not meant to be published. The majority of handwritten com-
ments are in French, Chinese, Italian, and English. They were not system-
atically added, and some emendations that found their way into published
articles are not marked.

Monica’s motivation to revise and publish her thesis in French gradually
decreased during her fourteen years of residence in Japan. Some parts of
her 1993 thesis were gradually superseded by subsequent publications that
tended to confirm her original working hypothesis; but both Monica and
her colleagues appreciated her Ph.D. thesis as a pioneering study of pre-
modern Daoism that challenged and overturned many traditional views.
She was all the more startled when a French colleague told her in 2009
that specialists were unable to consult her thesis since its deposed copies
had vanished from the library of her alma mater in Paris. At that time she
mentioned the possibility of eventually publishing her thesis as it appeared
in 1993, as a historical document useful also for students of the history

of Daoist studies who are interested in consulting this pioneering work
whose view of important aspects of premodern Daoism is now gradually
being adopted even in China. But she decided instead to concentrate on
the creation and direction of the international Daozang jiyao Project and
on writing a book entitled Creative Daoism (ISBN 978-3-906000-06-0)
that is slated to be published by UniversityMedia in 2012 on Monica’s
birthday, August 7.



The publication of these two PDFs at http://www.universitymedia.org
thus has the primary aim of providing free universal access to Monica
Esposito’s 1993 Ph.D. thesis: La Porte du Dragon. L'école du Mont
Jingai et ses pratiques alchimiques d'aprés le Daozang xubian (Suite au
Canon Taoiste) [The Dragon Gate. The School of Mount Jingai and its
Alchemical Practices According to the Daozang xubian (Sequel to the
Daoist Canon], written under the direction of Prof. Isabelle Robinet
and submitted in 1993 at the University of Paris VII (Section Langues et
Civilisations de I'Asie Orientale) whose jury (Profs. Catherine Despeux,
Marc Kalinowski, lan McMorran, and Isabelle Robinet) expressed its
appreciation through the highest award of summa cum laude.

Since the black-and-white typescript of 1993 can be easily distinguished

from handwritten comments, colored highlights, emphases etc. that stem
from the period between 1994 and 2011, our two PDFs allow readers to

consult and cite the 1993 thesis, and to simultaneously take note of such

thoughts, corrections, and supplementary information as Monica gradu-

ally added in subsequent years.

To facilitate navigation within the PDFs, English bookmarks for all
chapter headings were added (to see them, open the bookmark naviga-
tion panel of your PDF reader), and optical character recognition (OCR)
was applied to render the text searchable. As expected, OCR accuracy is
limited because of the handwritten insertions and colored highlights.

The editor wishes to thank Ms. Hamana Nakadate for scanning the two

volumes at Kyoto University’s Institute for Studies in the Humanities
HHERZE N CREARSERT, and to Profs. Christian Wittern and Kunio
Mugitani at the same institute for their continued support.

Bodhgaya (India), March 10, 2012 Urs App
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— Mr John Moffet (Bibliothécaire du Needham Research Institute) pour
m'avoir fait parvenir la photocopie d'un manuscrit introuvable en dehors de sa
bibliothéque — le Yangsheng shu de Dan Ranhui- et pour toute la gentillesse
dont il a fait preuve & mon égard; "

et enfin, Mr. Jean-Luc Achard (tibétologue diplémé de I'Ecole Pratique
des Hautes Etudes, Section des Sciences Religieuses) pour avoir bien voulu
s'acquitter de la tache ingrate de relire entiérement mon manuscrit. Je le
remercie pour avoir relu et corrigé mon orthographe chaotique et, entre deux
corrections de ma continuelle inconsistance dans 1'usage des accents en francais,
pour avoir confronté nos connaissances des mondes chinois et tibétain. C'est
grice 4 son soutien constant et ses encouragements que cette thése a pu voir le
jour et c'est donc A lui que je la dédie.

Je joins & ces remerciements toutes les personnes qui, a divers titres, ont
facilité en quelque maniére que ce soit l'avancement de mes recherches : Ye
Gaoxing, mes parents, Prof. A. Cadonna, Annamaria Di Giorgio, Yves Kieffer,
Wang Qiang, Zhang Liang, Huo Datong, Maryse et Bernard Achard, Dr. Denis
Colin , Elena Valussi, Frangois Calmes et Alain Arrault.

Une mention particuliére va enfin aux institutions officielles que sont la
Bibliothéque du Collége de France et les Bibliothéques Nationales de Shanghai
et de Pékin.
















































Introduction 19
I e terme neidan ou alchimie intérieure

Hvituellement traduit par “alchimie intérieure”, le neidan
(htt aitét;e mterne)zz est un terme conventionnel qui sert a
des1gner un systéme syncrétique de pranques physiologiques et
mentales destinées a constituer le q,na%\re interne ou élixir de longue
vie qui seul peut amener a la véritable illumination.

De fait, cette expression de “cinabre interne” s'explique par
opposition a celle de “cinabre externe” (waidan) dans le
sens ol elle se rapporte a une réalité plus subtile et plus intérieure.
Mais avant de jouir d'une telle définition qui le désigne de facon aussi
systématique et lui donne un sens si précis, le neidan a dii passer par
des phases différentes qui l'ont vu peu a peu prendre corps par
rapport au waidan, ¢'est-a-dire a 1'alchimie externe ou opératoire. 23

En régle générale, on peut dire que dans le neidan, 1'adepte
considére son propre corps comme un laboratoire alchimique dans
lequel il trouve tous les ingrédients et les instruments nécessaires a la
préparation de I'élixir tels que le fourneau, le chaudron ou vase de
réaction, le mercure, le cinabre, le plomb, etc. En revanche, dans le
waidan, 1'adepte emploie des “ingrédients externes” comme des
minéraux, des végétaux, etc., pour la production de I'élixir. Il faut
cependant préciser qu'il est difficile de distinguer une discipline de
1'autre, smjgut jignglgwggg ﬂ@m@g;@_ ﬂus\atjngins, et ce, tant
en raison de la similitude du langage adopté que parce que ces
disciplines ont toutes deux comme desseins la remise en ordre du

cosmos, ainsi que le controle sur le temps et la matiére, ensemble qui

22 1 e cinabre est un minéral de couleur vermeil employe comme manere de base
gour la préparation de I'élixir d'immortalité, = - =+*

3 Sur la différence entre neidan et waidan, voir Baldnan-Hussem, 1984 p. 15-21,
1989-90, p. 178-189 et Robinet, 1991a.


























































































Introduction 49
donne pour but, a travers le dualisme imposé par la parole nécessaire

a la transmission, de mener & une Unité qui contient en elle-méme
toutes les antinomies. Unité dynamique qui ne peut s'exprimer que
par la “parole silencieuse”, symbole de cette polyvalence, qui est
toujours maintenue et constamment dépassée dans une démarche
neidan qui exprime la dualité pour la nier afin de la transcender : " le
silence, c'est la parole ; au lieu méme de cette parole, il y a
fondamentalement le silence ; la parole silencieuse, c'est 12 la formule
secréte de ['élixir d'or." 84

Ainsi, dans l'alchimie intérieure, nous trouvons donc un
langage symbolique qui recourt souvent a des métaphores tirées de
I'alchimie opératoire en méme temps que des trigrammes et des
hexagrammes du Yijing (on parle de Fourneau et du Chaudron
emblémes de Qian et Kun pour désigner le corps de 1'adepte, du
Régime du Feu pour indiquer, a I'aide des hexagrammes, le rythme
des pratiques corporelles et mentales, etc.) : ce langage implique,
comm ons le voir maintenant, une vision du monde ou il n'y

a plus de différence entre le macrocosme et le microcosme.

(iii) Les ingrédients intérieurs

« Les Trois Origines (sanyuen= Z. ) sont les Trois
Puissances (sancai =# ). Dans le ciel, ils" sont les trois < -
luminaires : le soleil, 1a lune et les étoiles ; sur la terre, ils <00,
sont l'eau, le feu et la terre ; chez l‘homme ils” sont
1'essence, le souffle et 1'énergie spirituelle.» 85

84 Cette phrase est tiré du Zhonghe ji, DZ 249, fasc. 118-19, j. 6, p. 12a (cf.
Robinet 19892, p. 307).

85 Cf. Wuzhenpian zhengyi , commentaire de Zhong Dening au Wuzhenpian
(DZIYL, xia) j. shang, p. Sa.
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Dans la troisieme étape de l'alchimie intérieure, le shen sera |
aussi, comme on le verra ci-dessous, le symbole de I'Enfancon, étre
de lumiére qui doit étre transmuté jusqu'a devenir parfaitement Yang
et qui, en empruntant le terme bouddhiste de dharmakéiya,

y
_représentera ' Absolu. :

Dans l'alchimie, ces trois ingrédients sont une seule et méme
chose au niveau antérieur au ciel, c'est-a-dire avant la séparation qui
a lieu & partir du Souffle Originel (yuangi ). Dans le Xingming guizhi,
(j. 1, DZJHL xia, p. 18a) on dit en fait que : "Bien que la Grande
Panacée se divise en essence, souffle et énergie spirituelle, tous trois
sont a l'origine nés d'un seul et méme principe." En fait, ce qui
circule s'appelle souffle, ce qui se condense s5'appelle essence et ce qui
se manifeste de facon prodigieuse, s'appelle énergie spirituelle. Entre
les trois existent des relations d'interdépendance qui sont parfois
difficiles a distinguer en tant que parties séparées. On peut par
exemple, d'un point de vue fonctionnel, considérer 1'essence en tant
que base quasi matérielle, le souffle en tant que dynamisme et
1'énergie spirituelle en tant que force régissant le tout. Cependant, il
faut aussi tenir compte que dans chacun de ces ingrédients, il existe
toujours une partie yin et une partie yang qu'il faut bien apprendre a
distinguer pour pouvoir intégrer en soi cette polarité afin de la
transcender.

Dans un contexte plus “alchimique”, ces ingrédients sont aussi
associés a des substances comme le Plomb, le Mercure, 1'Eau, le Feuy,
etc. D'aprés les textes, on peut normalement associer :

7 jing et qi : Kan - Plomb-Tigre-Lune-Eau-Reins-Liévre de Jade, etc..
xR in et shen: Li -Mercure-Dragon-Soleil-Feu-Coeur-Corbeau de Métal,

elc.
ok s G Tollios do 2 Th Bout Dem e WAL 2h'zh chuuc onchep spee
== \
b{}-?no W Nsthen Eh__d/:b
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(iv) La vision du corps dans I'alchimie, la résolution de la dichotomie
entre corps et esprit

Le corps n'est qu'une condensation du souffle, énergie omni-
présente et animée qui se transforme sans cesse et qui circule dans
tout l'univers. Il se déplace sans obstacle dans le corps lorsque celui-ci
est dans un calme parfait 91 en suivant ainsi les trajets “préférentiels”
que sont les huit canaux extraordinaires (gijing bamai T 43N H@ o
Ces canaux sont ainsi appelés parce qu'ils se définissent par rapport
aux douze canaux ordinaires ou réguliers (shier zhengmai )
qui sont les trajets habituellement suivis par le souffle.92 De fait, chez
1'homme ordinaire, le souffle suit ces douze réseaux d'énergie en se
bloquant souvent en certains points, créant ainsi des déséquilibres et
de stagnations qui sont a |'origine des nombreuses maladies.?3

D'apres les conceptions médicales chinoises, une bonne
circulation du souffle dans le corps est donc synonyme de bonne
santé. Les pratiques corporelles comme le daoyin, le tuna, etc., ont
tout d'abord pour but d'établir une parfaite circulation du souffle
dans les douze canaux car lorsque ceux-ci en sont gorgés, le souffle en
exces se déverse dans les huit canaux et on peut alors s'investir dans
la véritable pratique alchimique.

La pratique alchimique se consacre principalement aux huit
canaux extraordinaires quisont : le dumai & Af.  ou Canal de

91 Dans le Huangdi neijing suwen (chap. 1, p. 52 on dit : "Avec un coeur
faitement apaisé et vide, le souffle véritable suit (le juste trajet )et le jingshen
esprit subtil) se conserve a 'intérieur (du corps). Comment la maladie pourrait -
elle y pénétrer ?"
92 Dans le Nanjing (j. 3, chap. I, "27&éme Difficulté" p. 15b-16a), on définit ces
huit canaux comme des cours d'eau de réserve dans lesquels se déverse 1'exces
d'énergie des douze canaux. Sur les douze canaux réguliers et le huit canaux .
extraordinaires, voir Porkert 1982, p. 216-72 et p. 273-92. Pour leur valeur dans la
8ratique alchimique, voir Despeux 1979, p. 27-47.
3A ce propos, voir par exemple infra, p. 410-413.
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des pures réalités et le monde visible et sensible. “Le yi nait de

1'énergie spirituelle (sken ), il est sa fonctionnalité”— disent les textes
de I'école du Sud.97

Dans la relation que le yi entretient avec le shen — expression de
son dynamisme-, la traduction de yi comme “pensée ou imagination
créatrice” ou encore comme “idée directrice” rend bien compte de sa
fonction opérante en tant qu'“Imagination théophanique”.98
Pourtant, nous pouvons aussi trouver le yi associé au xin, comme par
exemple dans 1'Erlan xinhua = W8 158 (L'échange de la voix
du coeur entre les deux maitres Lan), ol il est dit : " Le yi est ce qui
est émis par le xin."99 Cette relation entre le yi et le xin ne contredit
en fait pas celle qui existe entre le yi et le shen : elle donne des
indications plus spécifiques au niveau de la pratique, sur 1'organe ou
mieux, sur le sanctuaire de cette “Imagination théophanique” dans
I'étre humain : le Coeur-Centre et sa créativité. Dans ce cadre
d'analyse, 1'expression qui suit la phrase mentionnée ci-dessus
devient plus claire : “Le yi est la voix-(son) du xin (coeur)”,100
I'émission musicale de la représentation mentale, 1la “créativité” du
coeur. Ce terme a alors plus la signification de “résonance du coeur”
lorsqu'on arrive a établir, au cours des étapes bien définies dans
I'alchimie intérieure, un lien indissoluble entre le yi et le xin. Ces
deux termes deviennent alors interchangeables : chaque mouvement

part du xin et est dirigé par le yi et vice versa.

97 Cf. Li Yuanguo, 1985, p. 59.

98 . Corbin, 1977, p. 13 et p. 142. Dans certain cas et surtout dans des contextes
lus “confucéens”, nous avons traduit yi par “intention”.

9 Voir infra , p. 416. Cette expression yi zhe xin zhisuo fa ye ,
se retrouve aussi dans le Taifiquan tushuo (cf. Despeux, 1981, p. 73).
100 On fait référence ici & 1a composition du caractére yiformé par xin‘w'et yin
% (cf Shuowen jiezi, p. 502 xia).Voir infra, p. 420.
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Il n'est pas inutile de rappeler que dans les Classiques du

Taijiquan — art taoiste de longue vie mais aussi technique
d'illumination —, on trouve la célébre formule yong yi buyong li R
A" AN (emploie la résonance du coeur et non pas la
force).101 11 ne faut pas employer le & (pouvoir physique) mais le yi
(pouvoir mental). Il ne faut plus faire d'efforts physiques mais se
laisser aller a 1'écoute du souffle qui nous conduit ainsi a “écouter le
coeur” qui devient alors le Centre de tout mouvement. En fait, une
fois qu'on a réussi a trouver, grace a la pratique de “l'écoute
intérieure”, 1'exacte harmonie du yi , celui-ci devient un pouvoir
mental capable de produire tout naturellement images, chaleur, de
prévoir scs propres mouvements et, dans les arts martiaux, ceux de

I'adversaire.

Vol ouisy AU é"’“" W /(tg@ﬁm* b’gj' HE)Y.U’D .—)wﬁfﬁt A j'»e.) I

(v) Le Fourneau et le Chaudron comme couple de contraires [ “‘ﬁ"‘& +

On parle de Fourneau et de Chaudron ainsi que d'ustensiles de
laboratoire en général pour désigner des parties du corps qui, selon
les différentes étapes, peuvent désigner d'aprés leur fonction une
partie du corps qui peut changer constamment dans ce processus
dynamique qu'est I'Oeuvre alchimique. On peut par exemple parler
de Chaudron et de Fourneau dans le sens de corps et d'esprit, ou
dans celui de téte et d'abdomen, ou bien encore en désignant une
seule et méme partie qui joue a la fois le réle de Fourneau (Yang) et

celui de Chaudron (Yin).102 On retrouve en réalité dans ces termes

101 Cf, Despeux, 1981, p. 73. Cette expression est tiré:du Taijiguan shuo shiyao
(Les dix principes essentiels du Taijiquan )de Wang Chenfu (1883-1896),
classique traduit par Despeux, 1981, p. 109-113.

1021 'aspect yang du Fourneau se caractérise par I'allumage du feu et le contréle
de la chaleur ; I'aspect yin qu'exprime le Chaudron renvoie au vase de réaction,
lieu d'union-majriage des ingrédients et au contrdle de 1'Eau. Sur ce jeu des
dz‘ffggem.s plans qui interviennent dans 1'alchimie intérieure, voir Robinet 198%a,
p. 325-328.

i
o —
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(vi) Le Régime du Feu G

On dit souvent qu'il représente la partie la plus importante dans
la pratique et la plus secréte. Il s'agit en fait du rythme intérieur que
chacun doit trouver en lui-méme et qui indique aussi en méme temps
les régles sous-jacentes a chaque exercice et chaque étape. Il varie
d'aprés les sensations et les particularités de chaque individu.

L'expression “Régime du Feu” (Auohou X A% )
indique qu'il faut en chaque moment de la journée régler le Feu ou
esprit afin de régir chaque phase de 1'Oeuvre. Pour le comprendre, il
faut connaitre les principes qui animent les trigrammes et les
hexagrammes du Yijing. Dans 1'Oeuvre alchimique, on emploie
souvent les deux ou les quatre trigrammes-hexagrammes ( Qian, Kun,
Li, Kan) fondamentaux qui constituent les matériaux de base tandis
que les hexagrammes proprement dits symbolisent les mouvements,
les changements, la progression de ['Oeuvre dans le temps, la
régularisation du feu, le rythme de 1'Oeuvre qui peut, d'aprés nos
textes, étre divisé en quatre moments:

1. Le moment ol le Yang nait. Cela indique que le souffle yang
commence a bouger. Il s'agit de la mise en activité du feu, étincelle de y,
Yang qui constitue la premiére impulsion donnée a 1'Oeuvre. Il est
indiqué par la métaphore du solstice d'hiver associé au signe cyclique
zi ¥ marquant le début des six périodes yang (zi, chou, yin, mao,
chen, si ) et qui est représenté par 1'hexagramme Fu 4% (le
retour) composé par une ligne yang sur laquelle se trouvent cing
lignes yin.

En termes pratiques, il faut apprendre a distinguer le Auozi shi

16 %9%  (le temps du Minuit de la Vie), le moment d'agir ot '
l'activation est méthodique et consciente, du zhengzi shi T ¥ 8%
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et le Yang avant que le Yin ne devienne plus puissant) : c¢'est

pourquoi on parle des “ablutions nwoyou” dans les textes d'alchimie.
Dans le Jinhua zongzhi £%35 (La
doctrine quintessentielle de la fleur d'or), on dit, par exemple, que "les

ablutions consistent a purifier le coeur en le libérant de la pensée

discursive. 105

1 s'agit donc d'une phase indispensable qui permet de
demeurer temporairement au coeur de la vacuité pour éviter d'une
part, de s'attacher aux attributs extérieurs de la pratique d'activité
(vang), et d'autre part, de s'attacher trop a la pratique intérieure de la
vacuité (yin). Grice & ces pauses, on intégre le dualisme Yin/Yang
qui doit étre toujours maintenu et toujours dépassé par l'adepte au
cours de ses purifications successives et indispensables au processus
de transformation de 1'Oeuvre. Ces pauses jouent donc le réle du
Centre-Coeur de 1'Oeuvre, espace idéal qui permet de réitérer et de
rendre manifeste les unions répétitives auxquelles le Yin et le Yang
procédent, d'en récolter le fruit qui se subtilise et se purifie cycle
apres cycle de telle sorte que 1'Oeuvre adopte une tendance
ascendante et amplifiante qui culmine avec la Réalité ultime.106

Le Régime du Feu indique donc la dynamique du processus de

croissance et de décroissance du souffle, ainsi que ses apparentes
stases dans le corps qui peuvent étre représentées par des
diagrammes différents dans les textes alchimiques :
a) les six trigrammes représentant les quatre phases de la lune

(zhouliu liuxu TR zJi_ ) : Zhen -Dui -Qian -Xun -Gen- Kun ;

105 Cf. DZXB, vol. 1, p. 11b, Sur ces différentes phases, voir aussi les
ammes in Guizhong zhinan, DZJHL xig, p. 3a-b.
10 Voir Robinet, 1989a, p. 314-321.
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c) les soixante hexagrammes au centre desquels se trouvent les quatre

hexagrammes fondamentaux indiquant les substances de base ; etc.
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descendre & nouveau dans les abimes de la Terre. Si on est capable de

I'empoigner correctement, la lame de 1'épée rejoint alors la

poignée.116 .
Le jiaji est encore appelé lulu ¥ £F (treuil). C'est le centre

d'oti il est facile de retomber avant que la colonne vertébrale ne se |

solidifie & sa base avec la construction des douze vertébres dorsales.
Le moi découvert en weilii a déja connu des tailles nécessaires, il est
passé par différentes épreuves jusqu'a la découverte du vrai Moi qui
a lieu dans 'union entre 1'ombilic et le coeur. Cette union constitue
en fait le lien entre les deux Champs de Cinabre Inférieur (xia
dantian Tt & ) et Médian (zhong dantian ¢ Ft 8B )17

qui se crée lors de la deuxiéme étape. Le nombril est ainsi le
“moyeux” de la roue qui doit étre suffisamment solide pour qu'on
puisse employer efficacement le treuil sans retomber & nouveau au
niveau de la premiére étape. Le quadrilatére est de ce fait un arrét,
une épreuve qui démontre 1'importance que prennent “les ablutions”
au cours de cette deuxiéme étape de la Grande Révolution Céleste :
il peut ainsi devenir un tombeau) mais aussi une matrice| lorsqu'on
établi le Centre, lequel, symbolisé par le chiffre 5, est le gérrne de vie

qui ne demande qu'a se développer jusqu'a sa plénitude.

116 1 es mains et les yeux s'avérent importants pour cette deuxiéme étape de
reconstruction d'un nouveau corps. Voir ci-aprés, p.70 et note 119.

1171 ¢ dantian (litt. : Champ du Cinabre) est la terre de transmutation, le lieu ol
on prépare 1'élixir. Ce terme apparait déja dans le Baopuzi ot on parle de Trois
Champs de Cinabre : un Champ Inférieur au niveau du nombril, un Champ
Médian au niveau du coeur et un Champ Supérieur au niveau des sourcils. Le
travail alchimique commence & partir du Champ Inférieur auquel on donne

divers noms. Dans nos textes,on parle souvent de gixue (Cavité du Souffle) ou de -

haidi (le Fond de l'Océan),/ voir par exemple infra,  p. 404-406, note 15. Ce
dernier terme est d'origine tantrique et désigne plus particuliérement le périnée.
Souvent, en employant le terme de dantian, on fait référence a toute une partie
du corps ol se déroulent les transmutations et lorsqu'on emploie des termes plus
spécifiques, on cherche & mettre 1'accent sur une partie plus localisable. Nous
reviendrons sur ce point au cours de 'analyse def nos textes.
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neiyao (panacée interne) qui caractérise 1'accés a la deuxiéme étape

associée a la pratique wuwei, grace a laquelle on peut transcender et
se libérer du domaine mondain. 131

On trouve dans nos textes la description d'un feu si briillant que
les reins en deviennent bouillants, indiquant ainsi que le véritable
germe commence a naitre. Cette expression de “germe véritable”
(zhen zhongzi R 4Y¥ ) est un synonyme de l'essence
antérieure au ciel (yuanjing) ; on 1'appelle aussi “perle de millet”
(shuzhu A 3% ) ou bourgeon jaune (huangya €% )CLqL:l%:j une
fois sublimé, se transforme en souffle. Répétons encore une fois qu'il
n'est ici question que de la petite panacée obtenue lors de cette phase
caractérisée par un effort, une activité au sein méme de l'activité mais
qu'elle pourra, grace a la pratique du non-agir se transformer en
grande panacée.

Tout au long du déroulement de cette étape, 1'adepte doit étre
expert dans 1'art de distinguer les différentes phases du Auozi (Minuit
de la Vie) ou moment opportun pour entreprendre 1'Oeuvre :132

i. le début du Auozi correspondant i la premiére ligne yang
(1'étincelle de Yang) qui commence a bouger ;

i1. la véritable manifestation du Auozi, le retour de cette
premiére ligne yang symbolisé par 1'hexagramme Fu, moment du
solstice d'hiver ol la petite panacée commence a naitre au niveau de
la Porte-abime du Bassin ;

iii. le développement du souffle intérieur au cours du Axozi ol
la premiére ligne yang se développe au moment de 1'équinoxe du
printemps symbolisé par le trigramme Zhen = === qui

correspond a mao : le Champ de Cinabre est chaud, les deux canaux

131 Voir Xingming guizhi, j. 1| (DZJHL, xig, p. 18b) et Liaoyang dian wenda pian
chap, 1, DZXB, vol. 1, p. 3b-4b.
132 ¢f. Suoyan xu , DZXB, vol. 3, p. 6a.
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sont débloqués, la petite panacée s'est développée et on a ainsi

obtenu le germe véritable : c¢'est alors le moment de la cueillette.
4. Caiyao guihu #% % B# & — cueillette de la panacée -«*7""’“'")‘

. : . M}., m' b
et retour a la gourde. Aprés s'éire entrainé a 1'application du Régime,. -y’ t_’f&)
|

du Feu, il faut commencer a cueillir le Souffle antérieur au ciel et le o
faire retourner dans le Champ Inférieurf pour pouvoir accéder ala a—
deuxiéme étape. Cette phase marque 1'accomplissement de la Petite
Révolution Céleste : aprés avoir employé le Feu Martial (jin yanghuo

Bk faire progresser le Feu Yang), on emploie le Feu
Civil (tui yinfu B PE% faire reculer I'embléme Yin) pour
déposer le fruit cueilli dans le Champ de Cinabre Médian. Cette
phase correspond a la méthode dite de fermeture (fenggu 1 4] / & a-
Th+£) ou de retour dans la gourde : une fois que la panacée est
accomplie, il faut la garder dans le Fourneau Divin (shenlu ¢ X
) ou Fourneau Kun (Kunlu 79 X ) — 1'abdomen-, pour la nourrir 2
I'aide du Feu Civil en évitant toute déperdition pour que cette
panacée, une fois devenue puissante (dayao ), puisse monter
tout naturellement le long du Canal de Contrdle et descendre le long
du Canal de Fonction avant de circuler dans tout le corps et de
retourner au Champ de Cinabre Médian.

Ce retour prélude ainsi le passage 2 la deuxiéme étape. Il est en

fait difficile de séparer cette premiére phase de la seconde : c'est dans
le seul but d'en clarifier 1'analyse qu'on considére que la deuxiéme
étape débute lorsqu'on accéde au domaine antérieur au ciel. Le

Meph

centre de 1'Oeuvre n'est plus la circulation du souffle dans les deux j posereink-
SIny

Canaux — considérée comme extérieure et appartenant au domaine
postérieur au ciel — mais le Coeur qui, placé au centre, dirige les
mouvements du souffle se déroulant a l'intérieur du Champ de

T il
Cinabre Médian, de la gauche a la droite. Dans les textesi} on parle -

e, -

——






Introduction 80
qui est souvent décrite avec une expression tirée du Zhuangzi (chap.

IV, p. 9/32) : “dans la salle vide naft une lumiére blanche” (xushi
shengbai /&% 4 € ). Des formules paralléles servent aussi a la
qualifier comme “ la neige blanche remplit le ciel” (baixue mantian

A &% E ), “I'obtention du blanc dans le ciel-vide”
(debai xukong 4% A L% ), etc.133 D'autres textes parlent

aussi d'un arrét de 1'écoulement spermatique et d'une rétraction du

pénis pour I'homme qui correspondra, dans les ouvrage;d'alchimie |

féminine, a 1'arrét des régles et a la rétraction des seins.

Deuxiéme étape : sublimation du souffle en énergie spirituelle et

Grande Révolution Céleste.

Dans la Petite Révolution Céleste, on pose les fondements, on
sublime la pensée, on rassemble le feu, on cueille la petite panacée
débloquant ainsi les deux Canaux tandis que dans la Grande, on unit
le souffle a4 1'énergie spirituelle constituant enfin le lien entre le
Champ de Cinabre Inférieur et le Champ Médian pour cueillir la
Grande Panacée. Au contraire de la Petite Révolution Céleste ol les
pivots sont le souffle et la circulation de celui-ci au cours d'une
journée, dans la Grande Révolution Céleste le centre s'avére étre le
Coeur ou Pivot qui régle le cycle des saisons. On parle de cette
Grande Révolution Céleste en terme d'union entre Qian et Kun ou
de Révolution Céleste Maoyou. En effet, on emploie dans cette étape
la disposition “antérieure au ciel” ou les trigrammes Kan et Li se

trouvent en mao et you, c'est-a-dire a I'Est et a1'Ouest.

133 Voir, par exemple, Huangiji hepi xianjing , chap. V, DZXB, vol. 1, p. 1a-b et
infra , p. 176.
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I. 3 Le Longmen avant Wang Kunyang

D'aprés le Jingai xindeng inspiré du Bojian, 1'ordre de
succession des patriarches Longmen est présentég de la facon -

suivante:
1. Premier patriarche : Zhao Xujing (1163-1221)35

Nom d'ordination: Daojian . % (La Voie Solide)
Nom de naissance : Jiugu L@
Nom taoiste : Xujing zi /& 3 ¥ (le Maitre du Vlde Serein)
Lieu de naissance : mee '%ﬂ'ﬁ' (Henan) | . / ol 6. Dopua DD
) )l'b*"\(}-, AT 1. %, 2 "7‘53
Zhao Xujing ﬁﬁﬁ% était un des dix-huit d15c1p1es qui
accompagna le Maitre Qiu dans son voyage vers 1'Ouest. Il semble

qu'il mouriit & Sairam, le cinquiéme jour de la onziéme lune (20
Novembre) de 1'année 1221 et qu'il serait apparu plusieurs fois aux
disciples de Qiu aprés son décés.36 Comment est-il possible que le
Premier Patriarche Longmen soit mort avant le Patriarche
fondateur Qiu ?

Le Jingai xindeng semble ignorer complétement ce
probléme, omettant ainsi a la fois sa date de naissance (1163) et
celle de sa mort (1221) ; il s'arréte en revanche sur la premiére
rencontre de Zhao avec son futur maitre, Qiu, qui le salua en ces

termes :

35 JGXD, j. 1, p. 1la-2b; BYGZ, 3- 1, p.34; DTYL xia p.1 ; DJYL j. 4, p. 90.
Onverra q-apres quelques incohérences en matiére de dates.
36 Voir DIYL, j. 4, p. 90 qui reprend le Xiyouji (DZ 1429, fasc. 1056), trad.
Waley 1931, MJI,JE iy o8
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Histoire du Longmen 122
lumiére ;89 c¢'est surtout sous ce nom qu'on le rencontre dans la

littérature.

Aprés sa mort sutvente dans-le Palais du Yang Pur |
(Chunyanggong %%.3%°Z ) du Mont Jingai, Min Lanyun (alias
Min Yide) prit sa succession.20
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89 Dans la tradition taoiste on retrouve des descriptions similaires sur ce
phénomeéne de transmutation. Dans le passage traduit par Kohn 1989a, p.
139,0n lit par exemple que : " A radiance of light will arise. It will shine
brillantly in the four directions. In following this light one can travel afar,
thouroughly examine oneself, one's physical body and appearanceTTEe host
of spirits will assemble. Thus one can transform oneself into spirit."

90 Shen était donc mort dans le Temple consacré & l'immortel Lii Dongbin
(d'ot son hao : Chunyang) qui existe encore des nos jours-aux pieds du
Mont Jingai et qui est aujourd'hui plus connu sous le nom de Yunchao miao

gRiR voir infra; Conclusion, p. 451, note 7.
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L'école Longmen du Mont Jingai 129

En raison de l'dge avancé du maitre, il étudia avec le premier
disciple de celui-ci, Shen Qingyun (alias Yibing, 1708-1786), lequel
avait alors, semble-t-il, soixante-et-un ans. D'aprés la biographie
de Shen Qingyun,!! Min Yide était 4gé de vingt-et-un ans lors de
sa rencontre avec lui en 1768, alors que selon sa date de naissance
-31 Décembre 1758-, il n'a que onze ans (d'aprés le comput
chinois). Puisque toutes les sources s'accordent sur son année de
naissance, il semble peu vraisemblable que Min Yide ait recut a
cette époque autre chose que les procédés du daoyin et ce, en
raison de son trés jeune dge. On ne doit pas écarter 1'idée que les
sources remontant a ses €léves l'aient fait plus dgé qu'il ne 1'était
en réalité pour lui créditer une entrée dans la lignée Longmen ainsi
que le nom d'ordination Yide -— 'f“;‘ (onziéme génération des
patriarches Longmen) 3 un 4ge raisonnable,

Shen lui donna aussi la transmission de 1'enseignement en dix
principes!2 que Min Yide suivit constamment sans jamais s'en
départir pendant dix ans.!3 Lox%élu'il se sentit physiquement apte a
le faire, il reprit ses études sous\ll'égide de ses parents mais, pour
des raisons de santé, il ne put passer ses examens.'4 Bien plus
tard, vers 1'dge de trente ans, il voyagea dans toute la Chine pour
rendre visite aux maitres les plus célébres de 1'époque.

Or, d'aprés ses nombreuses biographies, on sait que Min

avait pour prénom Tiaofu 3 @" (hao : Buzhi Ah 2z autre hao:

fi I

11 Cf. commentaire interlinéaire 2 la biographie Shen Qingyun, JGXD, j. 4,
p. 32b.

12 1l s'agit probablement des dix préceptes du Premier Degré de la Réalité,

_voir supra, p. 97-98. , L &hvadn Jsp, FT o prakts goia) (ha,)

13 Cf. 1a biographie de Min \E’lde composée par Yan Duanshu in JGXD, vol.

10, p. 1b; voir aussi Jueyun daotong xinchuan, p. 34b.

14 D'aprés son autobiographie, il resta trois ans au Mont Tongbai (YLCS

vol. 1, p. 2a).
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III. 2 Le Mystére de la Fleur d'Or et les
enseignements de I'homme véritable Yin

Ce recueil s'ouvre sur un texte provenant d'une secte taoiste

qui se réclamait du patriarche Lii Dongbin : Li zushi xiantian xuwu
taiyi jinhua zongzhi S TAEF £ EE B X2 F T &
(La doctrine quintessentielle de la fleur d'or propre & l'unité supréme
de la vacuité antérieure au ciel [révélée| par le Patriarche Li ) éclité
par J}'gr}g Yuanti ng 14 Fit (1755-1819), compilateur
d'une vieif:skfon du Daozang jiyao.2 Cet ouvrage est un exemple de ce
qu' était le tacisme entre la fin de la dynastie des Ming et le début
des Qing : un amalgame de différents cultes religieux locaux intégrés
dans une “orthodoxie taoiste” qui se faisait garante de l'union des
Trois Enseignements.

Bien que huit chapitres sur treize aient été déja traduits par
Wilhelm en 1929 a partir d'une version similaire 2 celle contenue
dans le Daozang jiyao,3 la véritable histoire de ce livre demeure
obscure au méme titre que ses nombreuses préfaces qu'on suppose

étre apocryphes.4

2 Jiang Yuanting a imprimé vers 1796-1820 une version du DZJY qui est restée

incompléte et dont l'index, le Daozang jiyao nulu, est cité in DZJHL, shang p.
1a-8a, voir aussi supra, p. 16, note 16.

3 Traduction de R. Wilhelm, ( Das Geheimnis der Golden Bliite : Ein chinesisches
Lebensbuch, Miinchen, 1929) faite A partir d'une édition publiée par Dan Ranhui
en 1921 en treize chapitres dont Wilhelm n'a traduit que huit. La version du
DZJY (shiji, 2) comporte treize chapitres sans commentaire auxquels sont
ajoutés onze préfaces, ainsi qu' un traité exégétique, le Jinkua chanyou wenda 4.
% {4 s P A (c'est A partir de cette version que T. Cleary a fait sa traduction sans
le préciser). Le titre différe de celui du DZXB oil on emploie le terme Taiyi A
Z. aulieu de Taiyi A. — . Le texte y est encore une fois attribué 4 Lii
Dongbin qui y porte le titre de Fuyou Shangdi Chunyang Liizu Tianshi $4% F %
ALBR 240 R AP .
4 Cf. Needham, 1983, p. 244. 1 5'agit des préfaces imprimées par Dan Ranhui et
qui ont été empruntées 2 la version du DZJY. Voir ici note 16.
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des poumons, supportée par le foie et servie par les
intestins. Il suffit d'un jour de jefine pour qu'il se sente
extrémement mal A l'aise. S'il entend quelque chose
d'effrayant, il palpite et 5'il entend quelque chose d'irritant,

il se comprime. Le spectacle de la mort I'attriste, celui dela
beauté 1'éblouit. Mais dans la téte, quand (ce Coeur
Céleste = Esprit Originel ) s'émeut-il si peu que ce soit? -
Dans I'espace d'un pouce carré peut-il bouger ? - Comment la
véritable pensée créatrice, pourrait-elle bouger dans
1'espace d'un pouce carré ? Si elle arrive a bouger, elle peut
relever de I'ordinaire ou de l'extrémement merveilleux
Lorsque 1'homme du commun meurt, elle bouge et cela
reléve de 1'ordinaire.32 Ce qui est extrémement merveilleux
c'est lorsque la lumiére s'est déja cristallisée en Corps
Absolu (fashen) et que 1'esprit omnipénétrant (lingtong = - "
shentong ) se met graduellement 2 bouger. C'est 12 le secret

qui n'a jamais été dévoilé depuis des millénaires. »33

(iii) La pratique du renversement de la lumiere

. On introduit ainsi la pratique du renversement de la lumiére
(huiguang )X, ) et de la garde du centre (shouzhong Fd )
théme centrale de notre texte (chap. III) et dont la formule
mystérieuse remonte au Gardien de la Passe.34 Il s'agit de
1'enseignement secrétissime du Régime du Feu (Auohou), a travers

32 C'est 1a dissociation des 4mes Aun et des dmes po chez |'homme qui n'a pas
réussi a garder I'Un.
33 Cf. Jinhua zongzhi , chap. II, (DZXB, vol. 1, p. 3a ), voir Appendice C. Cette
partie manque dans la version du DZJY, on la retrouve, par contre dans celle de
Dan Ranhui (1921, p. 4-5) bien que Wilhelm1'ait traduite de fagon différente. Le
lingtong 8 %H_ qui s:}lp;p.ar::xi"t dans ce contexte, 3, selon notre interprétation,
la méme valeur que shentong ¥¢¥4_. Dans sa formule sur la respiration
embryonnaire (Chen Xiyi taixi jue, in Zhuzhen shengtai shenyong jue, DZ. 826,
fasc, 570 ) Chen Xiyi (Chen Tuan) dit : “ L'Esprit qui pénétre"f n-tong) les
dix-mille changements, s'appelle ling (puissance prodigieuse)." Expression
empruntée au bouddhisme, le shentong est, dans le sens de ling, devenu ainsi
synonyme des capacités surnaturelles, des pouvoirs divins ; voir aussi Qifa
gaomiao zhijue , DZ 831, fasc. 573, p. Ta-b.

4 Sur ce personnage, voir infra, p. 185 et note 88. Sur le terme shouzhong, voir
infra, note 104,
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Cette expérience fait référence a 1'édification des fondements
et prend comme exemple le Satra d'Amitdbha ou la vaste terre
semblable a de la glace est la terre-bijou des cristaux, la terre joyeuse
d'Amitdbha. Sur celle-ci, un éclat de lumiére se cristallise .
graduellement formant une terrasse de lotus exprimant le signe qui
indique la concentration de la lumiére de Vairocana, manifestation
de la Nature Innée.56

Pour ce qui est de la troisiéme expérience, le texte poursuit
ainsi :

« Lorsque (mon) corps entier est entiérement gorgé [de
lumiére], il ne craint plus ni le vent ni le frimas et lorsque je
rencontre les choses en face desquelles les autres se sentent
 désespérés, mon esprit resplendit alors encore plus brillant.
[+ L'or jaune s'éléve dans la chambre et le jade blanc en
constitue la terrasse.57 La pourriture et la puanteur
renaissent 3 la vie dés que les effleure mon souffle
véritable. Le sang rouge devient lait. Ce corps entouré de
chair de sept pieds n'est plus qu'or et pierres précieuses :
c'est 12 (le signe de) la grande cristallisation de la Fleur
d'Or. »58 L e i1 &

)e; bdb\fb*.'} M i
Cette-expérience peut en-indiquer trois autres ultérieures.

Dans la premiére, dite de I' “entrée de 1'Esprit dans la Vallée”, on
 entend des voix comme si des hommes parlaient au loin tout en étant

si proches qu'on arrive a bien distinguer les voix de chacun,/comme' */-

56 Cette image est tiré:du Guanwuliangshou jing (T 365). Dans la version du <.
DZJY (shii, chap. VI, p. 8b/6) et de WilhelﬁDan Ranhui 1921, p. 21), on

trouve pengtai % %  (lahauteterrasse) auliendeliontai % &  (la

terrasse de lotus).
,57 On trouve une expression similaire (Jin man shi 5. 5% & , "L'or emplit ~—

la chambre") dans le Wuzhenpian, j. shang , sixiéme verset (DZJHL, xiz, p. 3a)

gour indiquer 1'accomplissement de 1'élixir d'immortalité,

8 Jinhua zongzhi , chap. VI, p. 8b. Voir Appendice C.

baramt B Al edq A
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sl les sons résonnaient tous ensembles tels des échos dans une vallée.
Dans la deuxiéme, on peut ressentir que la lumiére des yeux se met a
flamber et tout devient blanc comme au dedans d'un nuage. Ouvrant
les yeux on cherche son corps mais on ne le trouve plus.59 C'est ce
que veut dire 1'expression : “Dans la salle vide nait une lumiére
blanche ".60 Intérieur et extérieur sont alors d'une égale clarté. '

Dans la troisiéme, " au sein de la quiétude, les nuées naissantes
de souffle dans ce corps de chair sont semblables a de la soie ou du
jade. On a de la peine a rester assis, on a l'impression de flotter vers
le haut. C'est & quoi c}ﬁ renvoie 'expression : “ L'Esprit fait retour et
touche au ciel”. Avec le temps on peut réussir vraiment a le faire
monter (2 la Vallée Céleste)."61

Bien que ces expériences puissent varier selon les aptitudes de
chacun, elles peuvent étre obtenues dans 1'instant méme si on les
affronte comme des hommes doués de grand talent et si on vise &
sauver tous les étres. Comme le commente Min Yide, le sens de cette
section, réside dans la force méme de 1'aspiration & devenir les
meilleurs des hommes.62

Le septiéme chapitre (“La méthode du renversement de la
lumiére dans la vie courante ") enseigne I'art de vivre dans le monde

en harmonie avec la lumiére. “Quand les affaires viennent 4 nous,

59 Dans la glose, Min Yide fait remarquer que celui qui ouvre les yeux est le
corps absolu (fashen) et non pas le corps formel, de chair (seshen).

60 Cf. Zhuangzi , chap. IV, p. 9/32. d

61 Jinhua zongzhi, chap. VI, p. 93, voir Appendice C. Notre traduction différe de
celle de Wilhelm 1921 et de Cleary 1991 car la glose du texte nous dit clairement
qu'il s'agit de la montée de 1'énergie spirituelle dans la Vallée céleste (téte) et
non pas monter au Ciel “en s'envolant”.

62 Dans la version du DZJY gs}zq: 2, chap. VI, p. 9a/8) et de Dan Ranhui (1921,
p. 22) au lieu de yuan da B3 £_(1'aspiration-voeu doit &tre grand), on trouve
dan da 8% K (le courage ou force d'ame doit étre grand). Min Yide commente la
gravité de cette erreur qui implique d'avoir mal compris le sens de ce chapitre
dont le centre réside dans la force du voeu de devenir de dagen (racines
excellentes), dagi (grands calices). Cf. Jinhua zongzhi, chap. VI, p. 9b.
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Au sixiéme mois, on voit soudain voltiger la neige blanche.
—  Alatroisiéme veille on voit le disque du soleil éblouir, oo
Au sein de I'eau souffle une 1égére brise .
— Voyageant dans le ciel on se nourrit de la Vertu du Yin pur
(Kun ), )
Et une phrase plus secréte encore que le secret :
Le Pays qui est nulle part,67 voila la véritable demeure. »68

Bien que ces vers soient forts sibyllins, en réalité le secret
réside simplement en quatre mots : Agir Dans le Non-Agir (wu-wei

er wei ’:ﬁ,%gﬂﬁ )_ /\‘u‘l?-f Ban tat o

« Le Non-Agir afin de ne pas s'empétrer dans les
conventions qui ont forme et image ; et I'Agir dans le Non-
Agir afin de ne pas choir dans le vide vain69 et le néant de

~la mort. L'effet ne repose que dans un Centre et le

( mécanisme axiale (shuji ) réside entiérement dans les deux

¢ yeux. Les deuX yeux sont le Manche du Boisseau

" (doubing) qui fait tourner toute Création et
Transformation (zachua) et met en activité le Yin et le
Yang. »70

Nous nous trouvons donc au coeur de I'enseignement ultime,
ce qui était présenté jusqu'a maintenant sous le nom de Auiguang
(renversement de la lumiére) ne constituait qu'une méthode

-

67 Cf. Z huangzi, 2 1a fin du chapitre sur “La libre randonnée”, chap. I, p.3/46.

68 Cf, Jinhwa zongzhi , chap. VIII, p. 10a. Pour le commentaire & ces vers, on
renvoi 2 la traduction de Wilhelm, 1929, p. 146-158 (trad. anglaise 1957, p. 59-72)
et Cleary 1991 (trad. italienne, 1993, p. 98-107.)

69 Cette expression wankong %% 2  est souvent employée — depuis les Song
— dans l'alchimie intérieure pour désigner la méditation chan qui méne 2
wunian, 1a non-pensée, voir aussi supra, p. 137, note 60,

70 1bid , chap. VIII, p.10a, voir Appendice C, Dansle Yinfujing (DZ 110, fasc. 55,

j. xia , p. 2b) on dit simplement que “le mécanisme (clef du mystére) se trouve
dans les yeux” (ji zai mu ).Voir aussi infra, 403, note 7.
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derniers chapitres propres a la version du Daozang jiyao, de Dan
Ranhui (1921) et du Daozang xubian — , pratique rappelée par
l'expression tirée du Xinyi jing : "Si le vent tourbillonnant est
fusionné la pratique deviendra prodigieuse en cent jours."74 Si, &
chaque moment on agit en harmonie avec le Souffle Véritable —
union de 1'énergie spirituelle et du souffle—, la véritable lumiére de
la Nature Innée se manifestera au bout des cent jours, nombre
symbolique d'un temps sans mesure ol toutes les éres sont un seul et
méme instant lorsqu'on s'éveille.

« Lorsqu'on fait tourner (cette lymiére) vers l'intérieur
pendant cent jours, les souffles subtils (jinggi) se densifient
naturellement ; le véritable Yang nait naturellement, et
spontanément, le Feu véritable se trouve au sein de 1'Eau.
Si on pratique ainsi, 1'Union se produit tout naturellement
ainsi que 1'engendrement de 1'embryon. Si 4 ce moment on
demeure dans le Ciel qui ne connait ni ne discrimine,
I'enfant sera désormais parachevé. Mais s'il y a 1a moindre
représentation mentale, on se trouvera immédiatement
dans la voie erronée. »75

by =hby B I A =

o

Pour éviter cela, il faut savoir distinguer la lumiére naturelle
(xingguang ' L ) de l'artificielle (shiguang =%, Chapitre
X). Celle-ci se meut sous l'excitation du monde et conduit a
I'extériorisation progressive, tandis que la lumiére naturelle va
spontanément au dedans, son mouvement est le retour a 1'image du
miroir qui réfléchit sans penser ou comme l'eau qui refléte le

paysage tel qu'il se présente sans rien y ajouter. "Dés que sur un

74 Expression tirédu Xinyi jing (DZTY, qiji 9, p. 3a ) citée in Jinhua zongzhi , <
chap. IX, p. 12b. Il s'agit de "la méthode de la fusion unitive par le vent
tourbillonnant” qui d'aprés Robinet 1983 (p. 405), est constamment considérée
comme une pratique liée 3 celle du Dadong zhenjing.

75 Jinhua zongzhi, chap, IX (DZXB, vol. 1, p. 12b).
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ﬁaikheupd‘mﬂime, la mélange idans le Fourneau, aire

du Grand Tao. »112 \’]7\,&))&;@1__‘1’;;3 ke,
Uq"cﬂatc&mwﬁ w“?‘-}m&'hm-—.
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La formule pour “Rassembler le Feu" peut donc étre résumée

en quatre mots : inspirer (d =~ 9R. ), révulser (shi 4K ),
presser (cuo 3§z ) et fermer (piffl). Inspirer signifie inhaler par le
nez le souffle pour accueillir le souffle antérieur au ciel ; révulser,

c'est poser la langue sur le palais pour recueillir la douce rosée
(ambroisie); presser, c'est exercer une 1égére pression sur 1'anus afin
de conduire le souffle jusqu'au sinciput ; fermer signifie fermer la
bouche et plisser les paupiéres en dirigeant le regard a l'intérieur
pour écouter 1'Bau Divine (ambroisie) qui coule dans la Cour Jaune
(le Champ de Cinabre inférieur).113 Gridce au mouvement
consistant & révulser la langue contre le palais, on porte l'attention
du regard sur le sommet de la téte. Le souffle traverse alors 1'occiput
et se dirige vers le Niwan , c'est-a-dire, qu'il pénétre le cerveau et se

transforme en moelle. Ce qui reste aprés avoir tonifié le cerveau se f

-

transforme en “ambroisie”, laquelle descend dans la bouche et une
fois parvenue dans la Cour Jaune se répand ainsi dans l'intégralité
des vaisseaux. Si le souffle a réussi a traverser les Trois Passes, les s
cents vaisseaux sont harmonisés, le corps se détend, s'assouplit et;
tout circule sans aucune entrave. Cela s'appelle tihu guanding

(oindre le sommet de la téte avec du beurre clarifié).114 L'union de

112 Cf. Huangii hepi xianjing ,j. shang, chap. IV, p. Sb, voir Appendice C.

113 Cette formule en quatre caractéres est donnée dans le Xingming guizhi, j. 3,
chap. IV (DZJHL, xia, p. 8a) et est attribuée aux deux patriarches Bodhidharma
et Liu Haichan.

114730 g&?_’a"‘ﬂ terme employé dans le bouddhisme pour désigner le “lait de
la sapience”, c'est-a-dire la sagesse du Buddha, la quintessence de
1'enseignement ; il signifie littéralement "1'huile claire 2 la surface du beurre
fondu" (cf. Hébﬁgum fasc. VI, p. 640) et indique, dans le tacisme, 1'ambroisie
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1'énergie spirituelle avec le souffle se fonde sur la faculté que les
yeux ont de faire monter le souffle jusqu'an sommet de la téte,
formule mystérieuse qui présage la pratique de la Révolution
Céleste Maoyou .

«Dans Tes Classiques on dit : " L'énergie spirituelle du ciel
réside dans le soleil, 1'énergie spirituelle de I'homme dans

les yeux."115 C'est-pourquoi-pour es Anciens)/1a ol %%
parviennent les yeux, 12 arrive 1'énergie spirituelle, et 1a ol
l'é{lirgle spirituelle parvient ¢'est 12 oui le souffle arrive. On
“ajoute: " Sil'énergie spirituelle drcule, le souffle circule ; si
1'énergie spirituelle s'arréte, le souffle s'arréte, »116

\1_'1\"

Si on pratique ainsi, on établit le circuit céleste, le lien entre les
deux Canaux, du et ren. La totalité des canaux se débloque et on
fait alors 1'expérience d'un corps complétement assoupli, maitrisé :
c'est 12 le but de la pratique expliquée dans ce chapitre qui peut étre
considéré comme la continuation de la méthode du premier chapitre.

(vii) Méthode progressive et méthode instantanée <} . Utf “3‘*{(“"
Cependant, pour ceux que le talent anime, il leur suffira de
garder 'énergie spirituelle sur lalm;se de la Poignée Spinale
et de pratiquer longuement pour que le souffle devenu plein ouvre
naturellement les Trois Passes. Mais pour ceux qui sont d'un niveau
moyen ou médiocre et qui pratiquent avec difficulté et lenteur, ces
passes seront difficiles & ouvrir et il faudra alors qu'ils se consacrent

ou la liqueur de jade qui descend du sommet de la téte en purifiant tout le corps.
Voir Wuzhenpian, j. zhong , quarante-neuviéme verset (DZJHL, p. 17a).

115 Cf, Huangji jing shishu de Shao Yong (DZ 1040, fasc. 705-718, j. 12 shang, p.
34h). Cfre) phrase se trouve aussi dans le Xingming guizhi, j. 3, chap. 5 (DZJHL,
xia,p. 14a).

116 Cf. Huangji hepi xianjing, j. shang , chap. IV, p. 6a/5-6, voir Appendice C.





















le Daozang xubian 207

Tableaux I & III).128

Tableau II

—

Montée & linspiration

128 1 ¢ Xuanji était sous les Han un instrument de mesure astro-calendérique
ayant pour fonction de déterminer la position du Boisseau dans le ciel. Voir
Needham 1959, vol, ITI, p. 332-339. Les douze signes cycliques représentent les
positions du Manche du Boisseau en rapport avec les douze lunaisons (ou mois
de I'année "lorsque le soleil et 1a lune sont en conjonction (nouvelle lune)". Cf.
Kalinowski, 1983, p. 342. ok, (BANE
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recommencer son cycle. C'est 12 ce qu'on appelle “faire régresser
1'embléme yin". On parle de 24 (6 x 4) mouvements tournant pour
désigner le temps nécessaire au souffle yin pour descendre de la téte
21'abdomen. 131 (Voir Tableau I )

(xi) L'union de Qian et Kun : retour vers I'état antérieur au ciel
Griéce a ce mouvement tournant vers la Gauche et la Droite,
en utilisant les yeux —lumiéres de 1'énergie spirituelle, goutte du
Yang véritable—, on détruit tout le Yin : le pur se condense au
sommet Qian,l'impur coule dans le Chaudron Kun . Les yeux sont
la cavité du Yang, tout le corps de 'homme est Yin 2 1'exception de
cette goutte de Yang qui, circulant en haut, en bas, a gauche et a
droite, fait augmenter de jour en jour le Yang et diminuer
progressivement le Yin. Le texte donne alors I'avertissement suivant
: " Une fois qu'on a cueilli 1a Grande Panacée et qu'on 1'a redéposée
dans le Chaudron, si on ne pratique pas la Révolution Céleste
Maoyou, on sera comme un chariot sans roues, un bateau sans

rames" ;132 avertissement que Min Yide commente en ces termes :

« Dans ce chapitre dés qu'on cueille dans tout le corps le : Ebf .
Un (laligne yang pleine) de Kan (Eau), celle-ci devient un }:'%i @;‘z;gg
(e VR S

grain. Le sens de ce chapitre différe du chapitre précédent :

131 " T ors de 1a régression  I'expiration, de Wi & Wei on compte six, de Wei
Shen encore six, de Shen A You on ne compte pas (ce sont les ablutions) ; puis
de You 3 Xu on compte six, de Xu 2 Hai encore six, de Haid Zi on ne compte
pas. On dit que I'on fait reculer le correspondant Yin pendant 24. Pendant six
tours cela fait 144, plus 216 pour la progression du feu du Yang, soit 360." Cf.
Despeux 1979, p. 108. " Les nombres que donne Qian (Hexagramme du Yang)
font au total 216, ceux que donne Kun (Yin) 144 ; en tout 360. Ils correspondent
aux jours de 1'année." (Cf. Yijing- Xici, shang, chap. 9 mentionné in Despeux
1979, note 8, p. 108). Le temps du microcosme est donc réduit par rapport au
macrocosme ol le matin correspond au printemps et le soir A I'automne,

132 Cf. Huangiji hepi xianjing, j. zhong, chap. VI, p. 2b/7-8 ; cette phrase a
pro’s»ablemem été empruntée au Xingming guizhi , j. 3, chap. V (DZJHL, xia, p.
13b).
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matin jusqu'au soir avec un esprit parfaitement calme et attendre
encore trois ans avant qu'il ait achevé sa maturité pour qu' une fois
devenu grand, il puisse naturellement quitter I'abdomen et monter a
la Vallée Céleste (tiangu - le Champ de Cinabre Supérieur).

On a désormais transcendé ce qui pouvait étre défini de
maniére “cosmologiqﬁe" ol il importait de dessiner des grandes
lignes, définir des limites en laissant des traces permettant de
parvenir au Centre pour pénétrer ainsi dans une dimension
métaphysique qui ne peut étre percue que grace 2 la pratique du
Non-Agir (chap. IX “Déplacer 1'énergie spirituelle dans la Cour

Intérieure” ).144

« L'homme véritable Yin dit : " Au début on oeuvre, on
agit : on cueille la panacée, on forme 1'embryon pour
réaliser la Force Vitale (lizoming); & 1a fin on n'oeuvre plus,
on n'agit plus : on embrasse 1'Unité et on enténébre le
coeur (mingxin) pour réaliser la Nature Innée

(liaoxing)."»145

L'énergie spirituelle sublimée s'unit alors a la vacuité et entre
spontanément dans la Cour Intérieure ou Champ de Cinabre
Supérieur. Il s'agit de l'énergie spirituelle yang qui réside
constamment dans un état de tranquillité et de pureté, dans la
vacuité de la Vallée Céleste (tiangu). Celle-ci fait écho 2 1a Vacuité
et renvoie a la pratique du Non-Agir qui consiste 3 enténébrer le
coeur (mingxin) et le rendre comme un miroir qui refléte les choses
telles qu'elles sont. On cultive l1a vacuité sans la considérer comme
une réalisation, sans la concevoir intellectuellement. "Dans la

144 Voir aussi le Xingming guizhi, j. 4, chap. VIII (DZJHL, xia, p. 7a-9b).
145 Cf, Huangii hepi xianjing, j. xia , chap. IX, p. 3a, Appendice C.
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Xiangshan et Cihu.198 Toutes les choses ont une forme et laissent
des traces ; par contre, le Coeur ne peut étre trouvé en le cherchant
dans sa forme et dans ses traces puisqu'il n'a ni forme m effluve.
C'est pourquoi 1'expérience de 1'éveil est nécessaire. Il faut d'abord
s'asseoir dans une juste posture et puis, sans s'appuyer sur quoi que
ce soit, tourner le regard a l'intérieur de soi-méme en suivant
I'intention (yi). On s'aper¢oit ainsi naturellement qu'il y a quelque
chose d'éveillé et prodigieux dans le coeur qui monte jusqu'au
sommet de la téte. On prend conscience que l'activité discursive, le
flot des pensées quotidiennes, n'est pas le “Coeur” mais seulement
son activité. Sa véritable essence est cette goutte de clarté
prodigieuse ot la totalité et le néant sont une seule et méme chose et
qui semble si permanente qu'elle ne peut étre qu'une chose
inoubliable. Le texte enseigne alors la méthode consistant a regarder
les pensées qui passent au cours d'une journée : entre une pensée qui
est déja passée et une autre qui vient de naitre, il y a un espace sans
aucune pensée qui est 12 le lieu ou le véritable Coeur demeure. On
ne peut certes le transmettre mais on ne peut pas non plus se
tromper pour le reconnaitre. Dans 1'assise en silence, il n'est pas ce
qui est vide mais est ce qui, éveillé et prodigieux, reconnait ce vide.
Wang Yangming 1'appelle “ 1a véritable essence (bensi & %% le
substrat fondamental ou originel) qui peut éliminer les

198 11 s'agit de Lu Jiuyuan (1139-1192), originaire de I'actuelle province du

Jiangxi. Son nom social (zi) était Ziging F43 et son nom de plume, Xiangshan.

& 4, . Il soutint et développa la vision du coeur (xin) de Mencius inaugurant
ainsi le nouveau courant idéaliste au sein de la pensée néoconfucéenne des Song
du Sud. Ses oeuvres se trouvent réunies dans le Xiangshan quanji (SKQS, vol.
1156 p. 237-603). Son éléve, Yang Cihu 48 #.58  (1141-1226) développa non
seulement la pensée de son maitre mais introduisit aussi le Bouddhisme dans sa
conception et parvint ainsi 3 identifier le coeur-esprit (xin) au Buddha. Ses
oeuvres les plus importantes sont le Ciau yishu (SKQS, vol. 1156 p. 605-944) et le
Yangshi yichuan (SKQS, vol. 14 p. 1-214),
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Avant de conclure, 1'ouvrage fait 1'éloge de la Voie Royale
consistant a cultiver le corps, égaliser la famille, gouverner le pays
afin de porter la paix dans le monde, 205

Nous rappe];terons donc, avant de passer a la partie suivante, /\
que Min Yide a intentionnellement placé ces textes avant les
ouvrages qui caractérisent la doctrine taoiste de “salut universel”
(yishi), puisque comme il 1'explique dans sa glose 2 la préface de
Yuan Ting, I'apprentissage des vertus confucéennes se trouve en fait
étre un élément véritablement indispensable et complémentaire au
salut universel.

W 1
b aled

205 11 faut remarquer que ce texte fait encore clairement allusion au Daxue , voir
supra, note 203.









3‘“’ eppp=n B2 = &= Plus tard, j'ai laissé un ami emporter au loin, a
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Yangming un livre fressé a l'intérieur d'un panier de
bambou. 'Son éléve, Wang Long}g:&vait gravé pour le
transmettre au monde.-Il s'agissait &t “Grand Tao
consistant & gouverner le monde & partir de soi-méme”
(yi shen zhishi zhi acgfzhcgao ), (_}__évélé ;a} Fuxi et
I'Empereur Jaune.209 Or, parmi tous les Immortels
Divins qui résidaient dans le monde, j'avais aussi
entendu parler d'un certain Li Niwan. Mon éléve Shen
Yibing, I'ayant par trois fois rencontré, 1'avait interrogé
sur le sens des deux caractéres sanni = 2. (Trois
Sages). Li Niwan lui avait alors répondu ainsi : " Ce
Tao a été transmis 3 partir de Fuxi et de I'Empereur 5
Jaune. Les Trois Sages, Zhongni (Confucius), Moni ‘Q’&;ﬁk
(Sakyamuni) et Qingni (Laozi) en ont fait la base de [f) .. 2 44
leur enseignement. Tontes les fois qu'un enseignement; /. . Jdocs de-
direct était don\ﬂgé]?ﬁé? ‘héritiers des Troi:}wl}k b 3 EL
Enseignements le recueillaient dans un Traité appelé |-~ (5)'&
shuoshu (relation de la transmission),xinchuan mLTC’&“ -
(transmission du coeur), gongjue (formules de (v 174 4% >
pratique) ou encore gongyong (application pratique). . «lot(. -

Aujourd'hui i ?e%twéj?pjizisé. " Tel fut ce que j'entendis (=) &
de 1a bouche méme de mon maitre Gao. Nl

Le vingt-quattiétie jour de la dixiéme lune de
'année bingwu de 1'ére Qianlong (1786), deux jours
avant que mon maitre nguité\_Supréme (Shen Yibing) "
ne quitte ce monde, jec}fggu? E:I:Q lui 13 fransmission d'un &Ev s &l
livre avec l'injonctio\ﬁfd}g}g divulguer)qu'au moment ¢,
venu. ey e RN N
6:“-{.@&- \&‘.‘Tu..{e'w. {m—:)
Jinning (Shaanxi), ce livre dont le titre était Liizu sanni$ -
yishi gongjue (Formules sur la pratique du salut
universel des trois sages par le patriarche Lii ). Au cours

209 Sur cette idée de correspondance entre le monde et soi-méme, voir
exemple le commentaire de Heshang gong au Daodejing (cf. Robinet 1981, p. 30).
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grandeur du souverain se déploie a l'intérieur et a
'extérieur de 1'étendue de 1'océan, les cent-mille vies
prodigieuses vont a lui. Il y a le “jeu” (quan 20 de
la rotation de Qian (Yang Pur-Ciel) et de la giration de
Kun (Yin Pur-Terre) et quand le Tao s'unit au “jeu”
I'armée, les punitions, les rites, la musique et les
coutumes tant anciennes que récentes se renouvellent.
Lorsque le "jeu” est parachevé, alors il élimine les
maladies et on demeure dans la paix. S'il y a le Tao
sans avoir le “jeu” (quan), comment les hommes cruels
et les malheurs pourront-ils étre pacifiés ?

Dans le monde, il y a deux sortes de maladies,
l'une provient des actions humaines, 1'autre de la
circulation céleste. La premiére dépend du souffle
pervers c'est pourquoi on dit qu'il “ est impossible de
survivre aux malheurs provoqués par soi méme” .21
Elle ne peut étre soignée que par le “jeu” (quan). La
seconde vient du fait que le souffle harmonieux se perd,
c'est pourquoi on dit qu'on “peut se soustraire aux
maux envoyés par le Ciel”.22 Elle ne peut étre soignée
que par le Tao. Mais si le mouvement céleste fait
tourner les actions (affaires) humaines, on peut
expulser le souffle pervers avant qu'il ait encore
bourgeonné et alors le mouvement céleste sera en
résonance (avec les actions humaines). Lorsque le

cherche aussi a rattacher le role primordial d'éducateur de ses sujets a la figure du
souverain.

220 guan est un terme particuliérement mis en relief par les 1égistes, puis repris
par les confucianistes et utilisé aussi plus tard par les bouddhistes. Comme le
souligne A. Cheng (1985, p. 42), le terme guan en tant que “capacité de peser les
circonstances”, constitue la marge de liberté, le “jeu” comparé 2 une structure
trop rigide mise 4 jour par la notion d'une Voie constante et permanente (Tao) ; il
désigne donc "un acte ou une stratégie apparemment contraires 3 la norme mais
qui visent 2 un bien supérieur —survie d'autrui ou de I'Etat- et ne sauraient, par
conséquent, étre choisi a la 1égére, ni pour un quelconque profit personnel ".
221)Cette phrase s'inspire du Shujing (chap. V, partie IIT, Couvreur, 1897 vol. I, p.
123).

222 f, Shujing (chap. V, partie III, Couvreur, 1897 vol. I, p. 123).
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(ii) Les interdits propres a I'Immortalité Céleste
Les deux traités qui concluent cette section expliquent les
interdits et les régles a suivre sur le cheminement vers I'Immortalité
Céleste. Tous deux sont dits avoir été transmis par Li Niwan et
commentés par Shen Yibing. Min Yide sous l‘apbéﬂsﬁf de Lanyun -
s'est occupé de la compilation et Fanzhen zi J& a2t (?) de
leur cmec‘tion.zﬁs
Le premier de ces ouvrages, le Tianxian dao jieji xuzhi % i
}E_ 75. E. 98 Fa (Interdits @ retenir sur la voie de

l'immortalité céleste ) se consacre 4 1'exposition de seize état<d'esprit -~

qui sont & éviter sur le cheminement spirituel :

1) Etre égaré dans la pratique sans en connaitre le but;

2) S'adonner 2 une pratique par intermittence ;

3) Considérer suffisant ce qui ne I'est pas;

4) N'avoir pas confiance enla loi de rétribution des actes

(karma) ;

5) Se considérer comme étant supérieur aux autres;

6) N'avoir pas tranché les désirs luxurieux;

7) N'avoir pas éliminé 1'avarice ;

8) Continuer & songer aux pertes et aux gains ;

9) Laisser des intervalles entre la quiétude et le mouvement ;
/~ 10) Croire que la pratique ne nait pas des hommes (croire aux

choses extraordinaires) ;

265 Cf, DZXB, vol. IIL Ils ont probablement été influencés par la nouvelle vague
du taoisme initiée par Wang Kunyang, réformateur des Préceptes de
I'Immortalité Céleste qui, par édit impérial, fut chargé de la rééducation des
adeptes taoistes au début de la dynastie Mandchoue. Voir supra, p. 91-101.
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11) S'abandonner aux loisirs ;

12) Fixer une clate a 1'accomplissement de la pratique ;

13) Se faire des représentations du pur et de 1'impur;

14) S'appuyer sur le passé pour régler le présent ;

15) Se laisser aller au cour naturel du corps, de 1'esprit et de la
pensée créatrice ;

16) Négliger les régles de bonne conduite.

L'ouvrage final qui s'intitule Tignxian dao cheng baoze ?i
10 A2 Q1 (Echelle ded précieuses régles propres.la

voie-de | 'un“_n‘io/;tahu‘) a pour théme l'analyse de ce que le texte lui-
méme appelle les “neuf barreaux”: |/

1) Clarté parf’é%i_fe_ du coeur et de la Nature Innée (Parfaite
Clarté) ;

2) Pureté parfaite en s'appuyant sur les préceptes (Parfaite
Pureté);

3) Progression ininterrompue de 1'essence (Parfaite Essence) ;

4) Voie directe vers le Juste Milieu (Parfait Juste Milieu) ;

5) Concentration du souffle afin de 1'assouplir (Parfaite Unité) ;

6) Pureté immaculée sans le moindre grain de poussiére (Parfait
Apaisement);

7) Immobilisation de 1'énergie spirituelle dans la Cavité (Parfait
Rayonnement);

8) Accés a l'absorption dans une juste posture (Parfait
Discernement) ;

9) Etre comme une poule couvant un oeuf (Parfaite Fusion).
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européens croyaient que la lune méme avait ses régles pendant sa
période de décroissance et se manifestait ainsi sous forme de pluie
rouge ou sang céleste que les traditions anciennes certifiaient étre du
“sang de la lune” tombé du ciel.271 Pendant cette période, les femmes
étaient universellement reléguées au second plan et soumises a
certaines restrictions. Si d'une part, le mot “régles” renvoie a la
régularité avec laquelle la femme perd son sang, il est d'autre part lié
2 la série d'interdits auxquels devait s'astreindre la femme ayant ses
régles. Elle était jugée impure et les contacts avec les autres lui
étaient prohibés ; le grand pouvoir de pollution qui l'animait au
moment de ses régles lui interdisait de toucher a la nourriture. Des
traces de ces tabous sont encore présents de nos jours dans la culture
paysanne ou il est interdit 2 1a femme réglée de toucher au lait parce
qu'on croit qu'elle le rend acide, aux fleurs parce qu'elle les fait se
faner, etc. Le signe de tabou est le sang menstruel, porteur d'une
pollution et signe d'une contamination, d'une infection due a la
possession d'un esprit du mal, de la mort, d'oui I'importance de la
mise a 1'écart et d'un systéme d'interdits a I'endroit des menstrues. Le
jetline et la pénitence étaient donc conseillés pour les purifier.272
Cependant, d'un point de vue plus strictement physiologique,
les menstrues correspondent, dans le monde animal, & une période de
“chaleurs” pendant laquelle, contrairement 3 ce qui ce passe chez
I'homme, tous les tabous sont abolis. Chez les animaux, cette période
est marquée par une tendance du maile a oublier sa vie normale, ses

271 Cf, Harding, 1971, p. 5.

272 Remarquons que les textes de pratiques féminines inclus dans le DZXB sont
présentés selon un schéma d'interdits qui va jusqu'a leur dicter leur propre
structure.
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I'empereur Wu des Han pour partager avec lui les sept péches
d'immortalité.277

2. Xiwangmu dans 1'alchimie féminine

Meéme s1 elle n'est pas la déesse de la Lune, Xiwangmu
entretient siirement un lien étroit avec cet astre (TgyiEn-
effet, elle était vénérée depuis les Han en tant que Yin Supréme, et se
trouvait associée 2 la direction de 1'Ouest, au Métal, a la couleur
blanche, éléments qui ont tous d'évidentes connections avec la Lune.
En tant que Mére Métal, elle forme avec son partenaire, le Duc du
Bois, un couple céleste qui recrée le phénoméne de la procréation
cosmique grace auquel les dix milles étres ont été générés. Figure
ambigué, a la fois déesse et démone, elle préside au Royaume de
I'Ouest qui est aussi bien le sanctuaire des immortels que le monde

obscur des morts. Elle gouverne les démons de la peste et veille en

271 Le banquet des péches que Xiwangmu partage avec 1'empereur Han Wudi
est un théme folklorique bien connu : c'est grice A cette communion que, selon
I'histoire taoiste, 'empereur obtint l'immortalité. Cependant, le nombre des
péches varie dans les différentes versions : dans un texte conservé dans les
manuscrits de Dunhuang (. Cadonna 1982, p. 63-87:), on ne parle que de cing
péches, tandis que dans le Han Wudi neizhuan, on en dénombre sept : quatre sont -
] %onnées aull'ae_nm%egeur et trois sont desti.sées a Xilwangmn mais dans la version gu
aiping yu iwangmu en mange deux et l'empereur cing. A propos du
szmr%cﬁsme di:] ces chiffres, Schipper, 1965 (p. 74, note 1) 1"a.i(tl remgrgﬁer que
méme si la plus grande partie des péches est apparemment destinée A 1'empereur,
ce n'est pas leur nombre qui importe mais leur valeur symbolique, La valeur du
chiffre est plus importante que le nombre : il faut “obggmer que trois est un
nombre absolu et de plus le nombre du Ciel, tandis que quafre est le nombre de la
Terre. Or, 1a valeur du chiffre a plus d'importance que le nombre, le total qu'il
représente. Ainsi Han Wudi mange seulement en apparence plus de péches que
Xiwang mu, tandis qu'en réalité 1'ordre est renversé. La méme chose semble
prévaloir pour 5 (I'empereur) et 2 (Xiwang mu). Cing est le nombre des éléments
et du monde matériel, deux est 1a paire, le Yin et le Yang, le couple des forces qui
régissent 1'univers et qui constituent le Tao. Le chiffre deux est affecté de plus de
valeur que le nombre cinq “.
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vers le Yin, vers la fraicheur. Nos textes mettent donc les adeptes en
garde contre la négligence en matiére de massages car si ceux-ci ne
sont pas utilisés pour faciliter la circulation du souffle, il y a de grands
risques qu'elles soient sujettes A des maladies telles que 1'apparition
de glaires ou de caillots de sang qui résultent de leur prédisposition
latente a la stagnation du souffle et du sang.

En revanche, si la pratique est bien conduite, les textes
décrivent alors une diminution d'écoulement menstruel et une
coloration du sang qui deviendra de plus en plus claire et proche de
l'eau ou d'un liquide blanchétre (“moelle de phénix blanc”) jusqu'a
finalement s'épuiser. Ce phénoméne qui semble avoir vraiment lieu
pendant la pratique alchimique trouve sa correspondance, au cours
de la pratique masculine, dans la liquéfaction progressive du sperme
dont la consistance apparait de plus en plus comparable & celle de
l'eau et qui devrait aussi se conclure avec 1'arrét d'éjaculations. Or,
comme certains textes de pratique féminine le laissent sous-entendre,
cela peut simplement indiquer que le cycle des régles est normal chez
une femme et se trouve précédé par la perte de sécrétions blanches
au début et ala fin des régles. La femme doit suivre spontanément ce
flot naturel en s'adaptant parfaitement a toutes ces phases pour
établir une régularité totale et donc un parfait contréle sur son cycle.

Cependant, si ces phénoménes sont certes animés d'une forte
signification symbolique, ils peuvent relever en fait d'un véritable
changement physiologique qui a lieu dans le corps de 1'adepte,
changement qui se refléte aussi sur le plan spirituel. Il serait certes
intéressant d'étudier ces phénoménes, d'un point de vue plus
spécifiquement médical — étude qui dépasse toutefois le cadre de
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associée A un personnage masculin, Wang Fangping Z5 ¥ qui , —
d'aprés les sources les plus ancienne}serait son époux mais selon les
plus tardives, simplement son frére. Elle pratiquait avec lui la
technique des cuisines de voyage, spécialisation des anciens fangshi,
techniques qui allaient de pairravec les procédés d'abstinence des
céréales3!? Comme le souligne C. Despeux, elle présente des traits
médiumniques et exorcistes au méme titre que nombre d'autres
attributs qui renvoient a Xiwangmu, modéle de sainteté pour toutes
les femmes immortelles. Son culte, qui tire son origine des provinces
de I'Anhui et du Jiangsu, était depuis les Tang mis en relation avec
celui de Wei Huacun.318 Magu est en outre citée en exemple tant dans
1'Ecole du Nord que dans 1'Ecole du Sud. Ma Danyang (1123-1185),
premier héritier Quanzhen, invite les adeptes taoistes & imiter les
pratiques merveilleuses de la Dame du Chanvre et Zhang Boduan
(984-1082), patriarche du Sud, parle de Magu en termes d'embléme
du- Plomb véritable, ingrédient du Yin Pur indispensable pour
I'Oeuvre alchimique.319
DAME FAN (Fan Yungiao & & #34 ), épouse de Liu Gang
%rl %18 , un maitre céleste de la dynastie des Jin (IIléme siécle),

était douée de grands pouvoirs magiques qui surpassaient aussi ceux

317 f, Despeux, 1990, p. 61. Sur les pratiques d'abstinence des céréales et sur la
technique des cuisines de voyage, voir Lévi, 1983 et Stein, 1972-73.

. 318 ¢f, Despeux, 1990,,p. 61-66.

319 Voir le poéme de Ma Danyang traduit par Despeux, 1990, p. 65-66. Dans le
soixante-sixiéme verset du Wuzhenpian on lit : "C'est lorsqu'il a traversé le
Kunlun au Nord-Ouest que Zhang Qian i)_u; rencontrer Magu." Dans le

commentaire, Xue Daoguang (1078-1191) (DZ 142, fasc. 63-64, j. 4.15b) explique £
cette rencontre en terme de fusion alchmque : Zhang Qian, I'explorateur de la
Voie Lactée (voir infra, p.312-13) est 1'embléme du Mercure Véritable (Yang)

tandis que Magu représente le Plomb Véritable (Yin).
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de son époux Ce dernier, dont le nom social était Bojing 4i3 58,
fut un fonctionnaire qui, en suivant les recommandations classiques,
cachait ses capacités occultes aux yeux des gens et il n'était connu
d'eux que comme un gouverneur sage. Ce couple étudia le tacisme a
Siming shan A9H4 (au Nord-Ouest du Tiantai, Zhejiang) et
monta conjointement au ciel.30 Dame Fan_serait & nouveau
réapparue sous le nom de )ﬁang(@?‘fa @%ﬁﬁm 1'ére
Zhenyuan (785-805) des Tang, et aurait été connue pour ses pouvoirs
de guérisseuse: c'est trés probablement A ce titre qu'elle figure, aprés
Magu, dans cette lignée, 321

L'immortelle FENG qui est mentionnée dans notre texte comme
I'auteur d'un poéme sur 1'alchimie féminine,322 est peut étre le méme
personnage qui avait donné son propre nom a la grotte out Sun Bu'er
s'était installée pour pratiquer et dans laquelle elle mourut en 1182,323

320 Voir Boltz, 1987, p. 112 et note 289, p. 299
321 voir Despeux, 1990, p. 173-74. Six poémes attribués & Fan sont inclus in
Nidan shiji erpian ( Poémes sur l'alchimie féminines en deux parties ), ainsi que

dans le Nidan hebian . Cf. Despeux, 1990, p. 295. Ces poémes ont été traduit{par .

Cleary, 1989a, p. 71-74. :

22 Dans la sixiéme régle du Xiwangmu niixiu zhengtu shize, on fait référence a
un poéme de 1'immortelle Feng sur la pratique des seins (voir ici, p. 334) que
Wile 1990, (p. 198) a traduit d'une maniére erronée comme s'il s'agissait d'un
poéme intitulé “Phoenix Maiden”. Comme I'indique le chap. IV du Nigong
zhengfa (DZJH 5-5) qui fournit exactement les mémes vers que le Xiwangnu
néixiu zhengtu shize, le titre de ce poéme est en réalité Lianru jue (Formule pour
la sublimation des seins), que Wile a traduit sans se rendre compte qu'il s'agissait
du méme poéme ( ibid, p. 215).

323 Voir Despeux, 1990, p. 119-120. Comme le souligne Despeux (ibid , p. 173;,

bien que le nom de famille de cette femme soit écrit avec le caractére feng (vent),

il est probable qu'il s'agisse d'un méme personnage en raison de la place qu'elle

%ccupe dans la lignée de transmission, place qui précéde immédiatement Sun
u'er.

L~
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Malgré de nombreux points communs avec les dix préceptes
réservés aux hommes lors de la prise des voeux qui fut relancée parle
neuviéme patriarche Wang Kunyang, ces neuf préceptes sont plus
particuliérement consacrés a I'exaltation des vertus féminines. La
femme est associée a l'image de la douceur, de la mesure, de la
diligence et de la pureté. On la présente comme renongant a l'attrait
du maduillage, au désir d'avoir des servantes, etc.326 Il y a cependant
dans ces régles quelque chose de fort étrange dans le fait qu'elle ne
doit pas aimer les esprits. Il y a certes ici une référence aux cultes
médiumniques qui étaient largement répandus dans toute la Chine et
auxquels les femmes participaient fréquemment en raison de leur
prédisposition 3 étre possédées par les esprits. Une telle
prédisposition n'est pas d'ailleurs sans rappeler la personnalité trés
chamanique de leur patronne, Xiwangmu.327

La série des régles données est alors justifiée comme une aide
pour les femmes leur permettant de reconnaitre leur Nature Innée
originelle et de prendre conscience de leur Force Vitale qui est
étroitement liée au retour cyclique de 1'Eau Messagére qui
endommage leur corps et rend ainsi difficile 1'aboutissement de leur
pratique.

Ce texte est suivi par le Niwan Li zushi niizong shuangxiu baofa

réservés aux femmes dans 1'ordre Quanzhen d'aprés le Chuzhen jieli (Code et
gréceptes du premier degré de la réalité, DZIY, zhangji T) voir supra, p. 97.

26 Cf. 1a premiére régle du Xiwangmu. niixiu zhentu shize (voir infra p.318). La
neuviéme régle du Niwan Li zushi nizong shuangxiu baofa (voir infra, p. 372)
semble étre une réplique de ce qui est énoncé dans cette premiére régle. Il semble
qu'il s'agisse des régles destinées surtout aux femmes laiques.

327 Cf. Despeux, 1990, p. 43.
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effet des oeuvres qui proviennent du Sichuan et qui sont
spécifiquement consacrées a l'alchimie féminine.329 Cependant,
comme le souligne sa postface, le Niwan Li zushi niizong shuangxiu
baofa est un texte qui se rattache explicitement 2 la lignée du Mont
Jingai (Zhejiang). -

Son titre fait référence au voyage mythique que Zhang Qian F&
‘% , ministre de I'empereur Wu des Han, entreprit sur un Radeau a
la recherche de la source du Fleuve Jaune ou Fleuve Céleste qui est la
Voie lactée pour les Chinois. Ce Radeau, véhicule initiatique par
excellence, le conduira jusqu'a la demeure stellaire de la Tisserande
qui lui transmettra alors la “pierre céleste”.330

Dans ce mythe, toutes les traditions que nous avons déja
examinées se trouvent ici réunies. Le Fleuve Céleste qui jaillit des
entrailles du Mont Kunlun, nous reconduit a Xiwangmu et a1'idée de
'axis mundi, Centre entre la Terre et le Ciel ol I'homme peut de
nouveau entrer en communication avec son étre véritable. C'est dans
ce Centre, hors du temps et de 1'espace, qu'on peut renaitre au
monde avec un nouveau corps en passant par “la petite faille qui

nous permet de participer a la Merveille de la Création encore

o-1

329 Pour cette liste, voir infra, p. 369-71, Le titre Kunning jing est répertorié dans
1'Index du Nidan hebian mais le texte n'est donné que dans le Nu jindan fayao
(DZTH 5-5) sous le titre de Kunning miacjing. Cet écrit est apparu sur un autel de
Chongqing dans le Sichuan en 1743 (cf. Despeux, 1990, p. 292-93). Dans ce livre il
est conseillé aux femmes de ne pas se raser la téte, ni revétir 1'habit noir des
nonnes bouddhistes, car la plupart de ces nonnes bouddhistes deviennent
semblables A 1a mére des démons (Cf. ibid, p 143-44). En ce qui concerne le
deuxiéme ouvrage, il est fort probable qu'il s'agisse d'un texte conservé dans le
Nizi daojiao congshu , recueil de Yi Xining, sous le titre de Zhenyi zhengjue , voir
Despeux, 1990, p. 302.

330 Voir Cadonna, 1982, p. 66-73. Zhang Qian avait effectivement fait un grand
voyage d'exploration en Asie Centrale oi1 il avait été envoyé par I'empereur Wi
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changement d'humeur continuel, des sécrétions qui sont soumises au
rythme lunaire. La maladie physique associée a sa période
menstruelle était en outre devenue un attribut de faiblesse.

Ces textes de pratique féminine enseignent donc a reconnaitre
le besoin de solitude qui caractérise la période des régles chez la
femme, résultat d'une longue coutume d'isolation forcée qui avait
peut-étre la méme valeur que les rites de puberté chez les hommes.
Lorsqu' au moment “de la lune noire” la femme est dérangée par un
sentiment de dysharmonie, d'irascibilité, d'apathie ou d'agitation, elle
doit étre capable de chercher délibérément le temps de rester seule et
suivre les exigences de sa propre nature Yin qui l'appelle a
l'introversion, & un retour vers la partie la plus profonde de son étre.
Si elle comprend ainsi le sens du chujing, 1'apparition du mécanisme
céleste qui précéde ses régles, elle pourra alors vivre en harmonie
avec le rythme de sa propre nature : c'est 13, nous semble-t-il,
'enseignement fondamental qui ressort de ces textes de pratique

féminine.

ot Gl du oot [y SEF )9 b
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oo

(i) Les Dix Régles de la Reine Mere de
I'Ouest sur le Chemin Authentique
Propre a la Pratique Féminine

. (Xiwangmu niixiu zhengtu shize)
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On rapporte que la culture féminine est soumise aux
Neuf Préceptes. Le code de ces préceptes (sida) affirme que si
on l'observe sans reculer, on en tirera grand bénéfice.
Lorsque les fruits des préceptes seront accomplis, on ne
supportera plus les souffrances des enfers. Au cours de la vie
on rencontrera les “dix vertueux”.! Le nom (de celui qui les
accomplira) montera alors jusqu'a la Demeure Pourpre et
: occuperaulj;f)lace parmi les rangs des immortels.

De nos jours, dans la promulgation du Chemin
authentique propre & la culture féminine, le texte des neuf
préceptes constitue la premiére régle. Ce texte dit : " (1) avoir
de la piété filiale, étre souple, mesurée dans ses propos et
dénuée de jalousie ; (2) étre vertueuse, pure et sans souillure ;
(3) respecter la vie de tous les étres, étre pleine de
compassion et ne pas tuer ; (4) réciter attentivement et
diligemment (les textes liturgiques) en accord avec le
protocole, ne pas manger de viande ni boire d'alcool ; (5) ne
pas se maquiller, porter des vétements et des objets sobres ;
(6) harmoniser et maitriser ses passions naturelles, ne pas se
laisser emporter par la discursivité mondaine ; (7) ne pas
participer fréquemment aux zhaihui 3 (8) ne pas avoir
d'esclaves ou de servantes ; (9) ne pas cacher les vertus des
autres en n'exposant que leurs fautes.

Si on est capable d'observer ces Neuf Préceptes, on peut

embrasser le chemin authentique. Ce qui est promulguéici est

1 Dn fait ici référence aux dix hommes éminents rencontrés au cours de
I'époque des Trois Royaumes par Lu Fu, gouverneur provincial, cf. Wile,
1992, p. 270, note 1.


















Le Daozang xubian 324

la Révolution Céleste (zhowtian zhi fa ).9 Aux heures zi (entre
23h00 et 1h00) et wu (11h00 et 13h00), elles s'assoient dans la
posture dite de “I'enfourchement de la grue” et se libérent de
toute préoccupation. Puis elles grincent des dents 2 soixante-
douze reprises afin de débloquer les deux points shu des
poumons!0 et respirent doucement par le nez trente-six fois
pour débloquer - dans tout le corps - les vaisseaux du sang.
De peur que le Souffle ne s'écoule par le bas, il faut
“enfourcher la grue” avec plus de force et sans reldchement.
Elles croisent les deux mains entre le nombril et le Vantail. A
1'aide de la pensée créatrice (yi), elles envoient le souffle en
arriére et en haut pendant trente-six respirations. En
"“poussant le ciel" avec la paume des mains tout en gardant la
pensée créatrice dans la Porte-abime du Bassin (weilit), elles
conduisent le Souffle en arriére pour le faire monter pendant
trente-six respirations. Puis, elles étirent de nouveau les mains
vers le ciel, trente-six fois doucement et trente-six plus
rapidement. Elles s'aper¢oivent alors que le Souffle bouge
dans la Porte-abime du Bassin et qu'il y a un mécanisme qui
monte en vapeurs. |

Aprés avoir éprouvé une telle sensation, elles peuvent
relacher les mains et les placer a coté des hanches en haussant
les épaules trente-six fois. Elles éprouvent alors la sensation

910 semble qu'il s'agit seulement de celles qui ont déja perdu leur étre originel
par rapport A celles qui sont encore innocentes, vierges et qui ne sont donc
pas mentionnées dans ce contexte, puisque seules les premiéres ont besoin
de restauration (pratique de 1'agir), alors que les derniéres n'ont besoin que
de préservation (pratique du non-agir).

10 11 s'agit des deux points du canal de la vessie localisés le long dela colonne
vertébrale au niveau de la troisiéme vertébre thoracique.
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Nombril (gilun) en les faisant tournoyer trente-six fois a
gauche et trente-six a4 droite. Elles devraient alors ressentir
que tout I'abdomen est débloqué et relaxé. A cet instant les
mains devraient étre croisés sous le nombril et au-dessus du
Vantail. Elles emploient la pensée créatrice pour guider (les
deux courants du souffle) séparément & gauche et 2 droite
simultanément et elles les soulévent tous deux 3 trente-six
reprises.13

Elles sentiront alors que quelque chose de minuscule
entre dans le Palais de Minuit (zigong = Utérus). Il faut étre
tout 2 la fois momentanément concentrée et en état d'oubli.
Ce sont 12 les grandes lignes de la “culture des régles” dans
laquelle il existe aussi la méthode incomparable (d'intégration
a) la vie (courante). Bien que celle-ci ne puisse encore étre
formulée, elle n'est rien d'autre que la simple formule
“Contempler au sein de 1'apaisement” (jixu er shi).

Note sur une partie (du corps). Le zigong (Palais de
Minuit et de 1'Enfant!) est neipin (Féminité Intérieure)
correspondant chez 1'homme au xuangiao (Ouverture
Obscure). Dans les livres alchimiques, le Yang est xuan
(Obscure) et le Yin est pin (Femelle). On obtient alors de
cette combinaison ce que Laoz appelle xuanpin zhi men (La
Porte de la Femelle Obscure) et que le Huangdi yinfujing
appellejigi Z %' (Instrument Impair). Bien qu'on “*
I'appelle de quatre noms différents -jigi, xuangiao, pinhu ,
zigong - il s'agit (en fait) d'une seule et méme cavité.

Note sur le terme zigong dans cette régle : si on
I'explique d'aprés 1'expérience humaine, on peut voir que ¢'est
14 ol le saint embryon et 1'embryon ordinaire se forment.

131 action de soulever renvoie probablement 2 I'idée de contracter 1'utérus
vers le haut, permettant ainsi aux deux courants du souffle de circuler sans
dispersion entre les hanches.

. \ 3
'.r—' ) ' 2 " r 0y
. y- ) \















Le Daozang xubian 331

centre se contracte comme des noyaux de péche.2! Si on
pratique ainsi pendant cent jours, l1a couleur de I'Eau Céleste
sera celle d'un liquide rouge onctueux.

Aprés trois jours de ces exercices internes propres a
cette quatriéme régle, en s'y attenant strictement sans en
changer aucun détail, le dragon sera automatiquement de
nouveau décapité. On obtiendra le signe (dejian 1% B, =
xian ) du soleil et de la lune qui se manifesteront comme un2 4—

paire de disques, embléme de la véritable victoire.

Note sur les Classiques Taoistes : on y mentionne des
femmes dgées qui ont encore 1'Eau Messagére (xinshui). 11
s'agit, en réalité, non pas de 1'Eau Messagére mais des
sécrétions (jin) qui dérivent des aliments liquides et solides et

— »qui sont formés A partir de l'asséchement (des liqueurs <—
sanguines) provoqué par le Feu Ministre (xianghuo)?2 et le
Feu Peuple (minhuo) ;23 au lieu de retourner dans la rate ou
dans le foie, ils se transforment en sang intestinal
(changhong), ou bien en pertes rouges (chidai ) ou bien en
régles inversées (daojing ). Tous ces symptomes relévent d'un
état de “vide”. C'est pourquoi lorsque la ménopause survient

21 1a péche, attribut constant de Xiwangmu, la Reine-Mére de I'Ouest, son < —

élixir d'immortalité, est aussi le symbole de la fertilité par excellence ,

indiquant aussi la vulve, les seins et les fesses rebondies des bébés. Voir

Cahill, 1986, p. 157 et supra, p. 297.

22 Dans 1a médecine chinoise, le coeur est le junsuo (Feu Prince) et les reins

sont le xianghuo (Feu Ministre). C'est le feu du mingmen. Celui-ci voyage

dans les sanfiao et réside dans le foie et 1a bile (feu du foie, de 1a bile et des

sanjiao ) mais sa racine est le mingmen . Ces deux feux se réunissent pour

nourrir les organes et les viscéres et activer les fonctions vitales, Dans le .

Huangdi neijing suwen (chap. 66, j. 20, p. 853), il est dit junhuo yi ming, " =

xianghuo yi wei : &

23 Terme employé dans les textes alchimiques pour désigner tantdt le feu de

la vessie (pangguang), demeure des sécrétions (jinye zhi fu, cf. Zhong-Li

chuan daocji, DZJHL p. 8b) tantdt 'essence (jing, cf. Taishang jiuyao xinyin

miacjing , DZ 112, fasc. 225, j.1, p. 2a) en relation avec le souffle qui

correspond au Feu Ministre (chenhuo) et avec coeur qui correspond au Feu <—
~ Prince, (junhuo).
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fondent en grand quantité et retournent a8 1'Océan et au
Ruisseau. Le sang se produira alors en abondance. Son
principe subtil réside dans la cinquiéme régle.

Si on désire transformer le sang en blanc rien n'est
comparable au fait de fixer la pensée créatrice (yi) sur le
Ruisseau ainsi que sur les seins. On grince fermement des
dents et a I'aide du yi, on vide et calme l'activité mentale. Le
Souffle revient tout naturellement au Ruisseau en s'étendant
aux seins tout entiers. Puis, avec les paumes des mains on
masse séparément les seins, d'abord lentement et puis
rapidement, ensuite avec légéreté et puis avec fermeté. En
tout cent quarante-quatre fois. Le Souffle s'accumule encore
plus abondamment. A l'aide de la pensée créatrice, on le
rameéne et le concentre séparément dans les deux hanches et
plus encore en vertu de 1'énergie spirituelle des yeux, on le
fait tournoyer & gauche et A droite pendant soixante-douze
respirations jusqu'a mci’ue le Souffle devienne bouillant, comme
s'il était chauffé par moxibustion. Puis, & nouveau avec la
pensée créatrice, on le fait tournoyer dans la Roue (du
MNombril) sans compter. On aura alors dans 1'extrémité du bas
du corps une sensation semblable & de I'eau qui bout et le
rouge se transformera ainsi en blanc. Aprés qu'il se soit
transformé en Souffle, il traversera la Porte-abime du Bassin,
montera le long de la Poignée Spinale et, en franchissant
1'Oreiller de Jade, pénétrera dans la Vallée (téte). A ce
moment, si le Jardin Mystérieux2s et les Trois Iles des

DZJHL, xia, p. Tb) ot Zhong Dening, en commentant la phrase "Arréter le
stagnant par la voie de l'alchimie opératoire, c'est un travail inutile...", dit

gge ni 3, estsynonyme de 2/ 35 etsignifiestagnant.
&) XuanFu , 3éjour des immortels sur le Mont Kunlun.
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Si tu aspires 2 faire retourner le Yin et le Yang 2 la lune

et au soleil, _
Avec le véritable feu dans les mains, masse tes seins.

Celles qui ont regu cet enseignement, s'efforcent de le

réaliser.

Note sur la Double Passe : elle se trouve en face de la
Poignée Spinale et derriére le Palais (coeur). A l'intérieur de
cette Passe il y a deux cavités oli se tapissent les sécrétions
stagnantes du corps humain: la gauche est appelée gao, la
droite huang. Elles ne peuvent pas étre atteintes par le
pouvoir des médicaments et le Souffle Véritable ne peut y
parvenir naturellement. Quand les sécrétions stagnantes 3'y
tapissent, elles nuisent au corps. Lorsque par le processus de
transformation naturelle (zaoima), I'homme a été engendré ,
on a alors établi dans son corps cette Passe afin de protéger
son coeur. C'est pourquoi cet endroit s'appelle la Double
Passe. :
Quant aux sécrétions (ye) on dit qu'elles sont
stagnantes (ni). Elles ressemblent & des sécrétions sans en
étre vraiment, appartenant a l'origine 2 la catégorie des jin
(sécrétions yang) qui sont transformés 2 partir des aliments.
Cette chose est ce qui, en chevauchant le souffle, s'appuie sur
les poumons 5t se deverse ainsi dans tout le corps pour
humecter les canaux principaux et de liaison. Lorsque le
Véritable Souffle est florissant dans tout le corps, cette chose
se transforme le long de son trajet et peut étre employée sans
jamais s'épuiser.28 Mais si le Véritable Souffle est faible, cette
chose ne se transformera pas le long de son trajet (dans les
canaux) et se déversera alors dans les organes ainsi que dans
les canaux principaux et de liaison, sans pour le moment
nuire. Cependant lorsqu'elle entrera en contact avec le
Souffle de pur Yin (Yin dans le Yin ), elle se transformera

28 Cette phrase est empruntée au Daodejing, chap. VI .

LA
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consistait a oublier tant la méthode que les autres. Lorsque le
moment opportun survenait, alors en pratiquant (selon les
régles), on pouvait ainsi oublier sa propre identité. A
'exception de ce qui est maintenant et de ce qui sera demain
(“Maintenant" signifie aujourd'hui et “Demain” signifie le jour suivant.
“Ce qui est” référe 4 la Grande Affaire de ce retour de I'élixir), j'étais
capable d'oublier quel jour et quelle heure il était . Un beau
matin, le Ciel et la Terre disparurent. Puis, longtemps aprés,
je me réveillais comme si j'étais éveillée et j'écoutais et
contemplais simplement en silence. Alors j'oubliais toutes
choses quelles qu'elles soient, percevant simplement une
brillure semblable 2 de la moxibustion et derriére (dans le
dos) apparut quelque chose de gras comme de l'huile.
(Derriére correspond & 1'arriére du Péle Nord. La graisse semblable 2 de
1'huile est la moelle transformée en phénix blanc & partir de la liqueur du
dragon rouge).33 Sans limite, sans frontiére, comme s'il y avait
du bruit et en méme temps le silence, le temps coulait tout en
étant immobile, en plongeant et en jaillissant ; & certains
moments j'étais suspendue comme des flocons de neige, a
d'autres, pure comme un lac gelé. Le temps n'était plus
temporalité et |'espace n'était plus un endroit déterminé. Ma
vue n'était pas confuse ni mon esprit fatigué. Soudainement
au milieu de telles perceptions (de vue et d'écoute)
susceptibles de m'égarer, je m'exhortais en me disant : " Ne te
laisse pas séduire par les apparences ! " Puis, soudainement,
aprés une autre perception, je me dis : " C'est comme cela la
mort !" Je pouvais faire un seul petit mouvement du menton
et le souffle suivait et j'étais en train de m'y essayer
lorsqu'une autre perception me fit dire :" Le Ciel et 1a Terre
forment un corps unique avec moi".34 Je me retournais vers
mon corps apreés |'avoir scruté intérieurement et compris qu'il
en était vraiment ainsi. Tous les principes qui s'appliquent a
l'externe, doivent aussi s'appliquer a l'interne et
nécessairement tout ce qui est vrai de l'interne s'applique de

33 Lorsqu'on pratique on a la sensation que les canaux sont comme une
masse des fils ou des canaux emmélés et lorsqu'ils se défont on al'impression
qui sont devenus huileux.

34 Zhuangzi, chap. 33K, p. 93/ 74.
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s'unisse a 1'Un Véritable (zhenyi), alors on devient des
Immortels Célestes. Lorsque la Vertu efficace s'unit a2 1'Un
mystérieux (xuanyi), on devient des Immortels Aquatiques.
Lorsque la Vertu efficace s'unit 4 1'Un immaculé (zkenyi), on .
devient des Immortels Terrestres. Si la Vertu efficace s'unit a
1'Un essentiel (jingyi), on devient des Immortels Humains.
Les deux derniéres (catégories) résultent de l'union entre la
Vertu efficace et 1'Un émotionnel (gingyi) : si on penche vers
le Yang, on devient cles divins, si on penche vers le Yin, des
manes. Les fruits de personnes de bien ne peuvent pas encore
étre qualifiés de véritable immortalité. La source de telles
distinctions de niveau réside dans la résonance avec le
mécanisme.37 Bien qu'on dise que cela soit un don du Ciel,
pourquoi ne peut-on donc pas 1'obtenir tout naturellement?
Celles qui ont obtenu l'enseignement doivent s'efforcer de le

réaliser!

Considérant attentivement le contenu de cette régle, la
respiration embryonnaire est véritablement le Tao ultime
(zhidao), 1'échelle céleste. Peut-on alors oser de ne pas étre
diligents?

On rapporte que la neuviéme régle dans le chemin

authentique propre 2 la culture féminine a pour titre “Na-mo”
(Hommage).38 Le grand accomplissement des femmes n'est
pas aussi difficile que celui du Mahdsattva (Dashi).39 La force

37ji gan jiying (litt : le mécanisme s'ébranle et répond).
Le terme nanwu (en sanscrit, namah ; Pali, namo) est un acte de dévotion
formulé avec cette expression de foi dansla hturgxe bouddhique.
I agp;llatlf Dashi, (Grand Etre fait ici référence & AvalokiteSvara,
Guanyin.
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de la pratique assidue pour réaliser 1'état de bodhisattva
réside dans ces deux seuls mots : na-mo. Dans ces deux mots
se cache le sens mystérieux. Il faut seulement arriver a
ressentir que ce corps est le Buddha (en le visualisant)
comme la pagode & sept étages taillée dans le cristal et )
dressée sur le sommet du Mont Potala. Devant elle se tient le
gar¢on rouge (Shancal) qui es_t f}e gu1de de l'esprit
discriminant. Lorsque le Mahaséttva (Guanym) l'eut envoyé
rendre hommage aux maitres de I'Est et de 1'Ouest, aprés
avoir visité cinquante-trois maitres , il vit le Buddha et tous
les gongan (jap. koan ) furent résolus. Puis Longnii (la fille du
Roi des Dragons) de 1'Océan du Sud offrit & Zizai (Guanyin)

la Perle Mystérieuse qui lui appartenait et (ce dernier)

'séjourna a 'abri d'un bosquet de bambous pourpres Peu de
temps apres, on lui envoya un perroquet blanc qui voletait de
haut en bas. Dans la mam, il tenait le pur calice, dans lequel
était inséré une branche de saule pour recueillir naturellement
la Liqueur ambrosuu'iﬁ%?&lmmuablement assis sur le Mont
Potala, il pratiqua alors la méthode de Tara.40 Il posa la lettre
Om sur la terre de la véritable pensée créatrice.4! Lorsqu'il
recueillit le joyau supréme, il le déposa dans le "panier 2
poisson".42 En récitant Jia-luo-ba-duo, tous les soucis se
A Jal v bith e e C TIE ] JR b e £

S N _J'J

- A -
f u VN g =}

40 Tara (litt. : Celle qui sauve) est une divinité trés opulalre dans le
bouddhisme tibétain. Elle est une émanation d'Avalokites vara, née des ses
larmes, et incarne 1'aspect féminin de la compassion. Il existe vingt et un
formes différentes de Tarad dont la Tard verte et la Tird blanche sont les
formes les plus fréquentes. Sur le culte de Tér3, voir Beyer 1973.

lom 3¢ est une syllabe mantrique qui joue un role unportant
dans le tantrisme en général. Elle est considérée par sa forme (en caractére
sanscrit) autant que par sa sonorité comme une manifestation de 1'énergie

glntuelle, manifestation concréte de la vérité visible.

Sur la figure de Guanyin au Panier 2 Poisson, voir Stein 1986 p. 57.
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rassemblent dans la Mer du Sud ot ils donnent vie a des
rouleaux de vagues déferlantes et il ne fut plus que
(Guan)Zizai (Avalokites vara) qui contemple 1'Ainsité
(zizai).

Les exercices internes de la quatriéme régle sont
indispensables a cette grande méthode. Il faut surtout suivre
de fagon précise la régle précédente et & partir de celle-ci on
retourne pas & pas au véritable apaisement. Lorsque la
pratique est aussi parfaite que la pleine lune, on partage la vue
et le sourire du Mahdsattva, dans 1'aise naturelle. Celles qui

ont regu cet enseignement, s'efforcent de le réaliser.

Note sur cette régle : c'est seulement a travers le travail
de transformation (Auagong) qu'on réalise le mécanisme de
transformation (Auaji). Il faut le comprendre avec son esprit
sans se perdre en bavardage. Il est simplement nécessaire
d'étre sincére et diligent dans la (prononciation) de namo.
On arrive a ressentir que le corps est le Buddha dans sa
plénitude vitale, n'ayant nul lieu ol résider ni vers lequel se
diriger.

On rapporte que la dixiéme régle dans le chemin
authentique propre a la culture féminine a pour titre
“Prudence finale” (shen zhong). Les femmes représentent la
Vertu efficace de Kun. "Le Tao de la Terre ¢'est de n'étre pas
encore accompli, mais s'il succéde (2 'activité du Ciel), il sera
finalement parachevé"43 lorsqu'il agit sympathiquement de
telle sorte qu'il porte assistance aux opérations naturelles
d'engendrement des étres soumis a la lumiére du Ciel et aux

43 Cf. Yijing, Commentaire-Wenyan (p. 35) au troisiéme trait de
'hexagramme Kun.
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transformations du temps. La pratique commence avec
1'apaisement, sans utiliser le moindre d'artifice ni gacher un
gramme d'effort ; on y parvient simplement en s'asseyant.
Personne ne le sait, mais la Vertu efficace (de) participe du
processus naturel de transformation (zachua) : c'est 13 le
corps méme qui sauve le monde. La pratique consiste 2
harmoniser le coeur en le gardant dans le calme. Lorsqu'on
I'harmonise a tel point que la poitrine n'est plus que pureté et
calme, alors la paix régne dans la Capitale Céleste. Lorsqu'on
I'harmonise a tel point que I'abdomen Kun réalise la Paix
(Tai)44, alors les “Portes du village” seront fortunées et
peuplées. Lorsqu'on 1'harmonise 2 tel point que les quatre

membres se débloquent parfaitement, alors les quatre tribus|

barbares seront pacifiées. Si on comprend la maniére . -
d'harmoniser, le corps sera tranquille et si le corps est
tranquille, le monde sera en ordre. Il en est comme de la
réponse d'un écho (xiangying). C'est pourquoi si on est
capable d'atteindre un instant de pureté et d'harmonie, ce
sera alors un instant de véritable Vertu efficace. Bien que les
résultats ne soient pas visibles, iils existent néanmoins
réellement. Craignez qu'un simple manque de sincérité dans
I'étude ne permette pas aux Trois Champs de Cinabre de se
relier puisqu'il n'a jamais existé quelqu'un qui, n'ayant pas
encore sauvé son corps, ait pu obtenir de sauver le monde. La
formule est simplement de pratiquer jour et nuit. " Ce que les
autres font une fois, moi je le ferai cent fois, et ce que les

44 Ty 1e onziéme hexagramme du Yijing, symbole de la Paix, de 1'Harmonie,
union du Ciel (dessous) et de la Terre (dessus), véritable communion
d'esprit entre ce qui dirige et ce qui est dirigé. "Tongtai est 'union du Ciel et
dela Terre" (cf. le commentaire -Xiangzhuan, au hexagramme 7z p. 106).
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Si le feu est subjugué, il y aura prospérité mais si le feu prend, il
pourra fondre le métal. Si on fait circuler (le souffle) sans
harmoniser (le coeur), lorsque le métal rencontre le feu qui gagne
du terrain, il se produira le phénoméne appelée “le cri du coq
s'élevant au firmament”1. C'est pourquoi la formule de la pratique
propre aux femmes commence avec l'arrét de la pensée et
I'harmonisation du coeur. Il ne faut pas hésiter a les pratiquer
souvent et longuement puisque dans la quiétude il y a aussi
mouvement. »

Commentaire

Le maitre Taixu dit : « Lorsque la pensée est arrétée, le
souffle est pur ; lorsque le coeur est harmonisé, le souffle est
harmonieux et si alors on pratique les massages, le mécanisme
d'émission générative de yang s'activera mais si des pensées
discursives agitent 1'esprit, un état de mélancolie et d'agitation
pourra entraver le mécanisme ; ¢'est pourquoi on expose un autre
précepte. Les femmes aiment normalement la fraicheur et
détestent le chaud et lorsqu'au début de la pratique, elles arrivent
a arréter la pensée et 3 harmoniser le coeur, certaines peuvent,
dans une telle expérience d'harmonie, étre confrontées a un état
de mélancolie et d'agitation ; il faut alors soulever et contracter
(I'anus) pour arroser le véritable Yin car le Yin pur s'accumule de
fagon turbulente : si on reste tranquille (passive), le Yin se coagule
mais si on ne bouge pas, le Yang déprime. C'est 12 un inconvénient

1 Cette citation est tirée du Yijing , Hexagramme 61, * La Sincérité en Plein
Centre (Zhongfu 4% = )", Image du sixiéme trait plein
supérieur (Yang) ol le coq, ignare de ses propre capacités, veut monter aux
hauteurs du ciel mais, chute en raison de sa nature d'oiseau incapable de voler.
Préjuger de ses propres limites entraine inévitablement un désastre puisque la
force n'est plus harmonieusement équilibrée.
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inévitable pour les débutantes qui ne savent pas comment
résoudre cette cause d'agitation et d'irritation., C'est donc une
erreur que de rechercher de la fraicheur temporaire. Il faut au
contraire intensifier la pratique en employant la méthode qui
mobilise et débloque le mécanisme du souffle. Lorsque le souffle
est en mouvement, 1'agitation se dissout tout naturellement. Si on
cherche les bénéfices de la pratique sans comprendre cela, on ne
fera qu'exacerber les erreurs qui vont causer l'apparition des
glaires et des stases de sang. C'est pourquoi il faut respecter
strictement cette régle. La méthode consiste simplement 2
employer les massages afin de prévenir les problémes de stases et
de stagnation. Puis, & cause d'une tendance naturelle qui les
pousse a s'accrocher trop a la pratique en vue d'un progrés rapide,
certaines femmes risquent de se masser trop vigoureusement.
Lorsque le feu de la terre s'enflamme, le feu ordinaire l'imite et
cela entraine erronément la fusion du métal. C'est 12 le sens de
I'avertissement du “cri du coq qui s'éléve au firmament”. “Le cri
du coq” représente une créature you? qui, si on la force jusque
dans ses retranchements, s'éléve vers les hauteurs. C'est pourquoi
on insiste de nouveau sur le prodige consistant A arréter la pensée
et harmoniser le coeur ce qui montre que cette régle est la formule
essentielle tant du début que de la fin de la pratique féminine. »

Deuxiémerégle

Li Niwan dit : « La pratique des femmes commence par
I'augmentation du Yang et se conclut avec la diminution du Yin.
Cette méthode est extrémement secréte, rares sont celles qui la
connaissent, Egarées sont les femmes qui pratiquent en accord

211 s'agit du coq, symbole de you , signe de 'Ouest et qui, dans l'alchimie est mis
en relation au solstice d'automne, moment des ablutions, Voir Wuzhenpian j.
zhong, verset 34 (DZJTHL xia, p. 13a).

¥
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(ruxi) et continuer & masser (les seins) avec les mains en
mouvements circulaires de toutes ses forces afin que le mécanisme
du souffle fonctionne parfaitement. Puis, on masse
alternativement les seins en attendant que les nuées naissantes (de
souffle) circulent dans tout (le corps) et que 1l'on ressente
davantage qu'un souffle chaud réchauffe le dos. De la fumée et des
flammes cherchent A gagner du terrain dans la Double Passe et la
traversent. Telles une source jaillissante, toutes les sécrétions
figées qui la remplissent irriguent ainsi le Ruisseau de Lait,
Conduites peu de temps aprés dans 1'Océan du Sud (coeur) a
1'aide de la véritable pensée créatrice (yi), elles sont maintenues
dans le calme pendant trente-six respirations. Dés que la
concentration se reldche, on ressent qu'elles coulent a flots de ce
centre, se séparent dans les deux hanches et tournoient 2 gauche
et a droite en liant la respiration 2 1'énergie spirituelle a trente-six
rebrises. En se concentrant (de nouveau), elles sont ramenées
dans les profondeurs de la Roue du Nombril (gilun) ol elles
tournent quarante-neuf fois doucement et quarante-neuf fois
rapidement. On observe que le souffle chaud traverse le dos dans
la Porte-abime du Bassin (weilé ). Si sa force est lente (2 agir), on
peut employer la méthode consistant 3 soulever et contracter les
deux organes d'élimination (anus et urétre). Il traverse alors
naturellement la Porte-abime du Bassin et, en montant 2 la
Poignée Spinale (jigji), il passe en haut du sinciput (Kunlun) et
descend dans le cerveau (Niwan ). Lorsqu'on ressent que le Niwan
est aussi vaste que 1'Océan, on peut s'y arréter pour le restaurer.
Le souffle descend ensuite dans 1'Etang Fleuri (la bouche), puis
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dans le Portique écarlate. “L'Ile de Jambudvipa”4 est
abondamment irriguée par la Perle de Rosée (luzhu, la panacée).s
Aprés que l'on se soit perdu dans 1'oubli de toutes choses, on
discerne uniquement cet état chaotique ou il n'y a plus qu'une
respiration spontanée, ol 1'on souléve sans effort et 1'on avale
naturellement. Au sein de saveurs parfumées et d'effluves
ambrosiaques, énergie spirituelle et souffle se fondent
harmonieusement 1'un dans 1'autre et les Trois Champs (de
Cinabre) se trouvent alors reliés. Lorsque 1'obscurité se propage
aux quatre extrémités du monde, il faut se presser de tourner la
vision vers l'intérieur et abandonner tout attachement. Peu de
temps aprés, on ressent que le corps est vide comme une vallée et
I'Ile (de Jambudvipa) disparait. Tel des brumes naissantes
s'élevant des quatre extrémités de la terre, un souffle frais et
brumeux recouvre 1 honiﬁﬁe Puis, soudainement la brume se <
disperse a nouveau et les nuages se retirent ; en bas apparait
I'Océan de la Nature Innée dont les vagues sont pures comme du
jade. On n'est alors plus qu'une pensée immobile, oublieuse des
univers et des passions. Une lumiére d'or apparait soudainement
dans les dix-mille chemins et & 1'image d'une pluie de fines perles,
tombe en bas du corps. Tournoyant & gauche et & droite, elle se
transforme en une lune opalescente qui flotte puis s'enfonce dans
1'Océan de Cristal. Alors, comme d'un réve, I'on s'éveille.»

41.e mot chinois Yanfu ﬁﬂ ¥ = Jambudvipa (Ile des Pommiers Roses), se
référe A 1'arbre qui donne son nom a une des iles qui entourent le Mont Meru.

5 Sur ce terme voir Despeux 1990, p. 250-53,
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(Li) Niwan dit : « En ce moment, il faut scruter
intérieurement le corps. Le résultat est alors d'avoir le souffle
frais, 1'énergie spirituelle claire et tout le corps harmonieusement
détendu. Une fois que cela est atteint, tout le corps est
momentanément cristallisé dans la lumiére. En dirigeant la pensée
créatrice sur la “Féminité” (pin), on s'apergoit que ce centre est
imperturbable et paisible. Puis on se frotte & nouveau les mains, le
visage et on fait circuler 1'énergie spirituelle tout autour de
l'abdomen. On hausse les épaules comme un treuil pendant
quarante-neuf respirations. Puis on fait doucement tourner la
taille et on remue les genoux, les jambes et les orteils pendant
vingt-quatre respirations avant de s'arréter. On pratique ainsi trois
fois par jour pendant cent jours sans interruption. De cette fagon
les fondements de I'Immortalité Céleste seront posés. »

Commentaire

Taixu dit : « Cette régle exposée a grands traits est ce que
les Anciens appelait “gravir 1'échelle céleste”. Ici résident les
formules alchimiques du Grand Tao. En dehors de celui-ci, il n'est
d'autres grandes oeuvres en la matiére. Les générations futures
doivent se familiariser avec ce texte jusqu'a ce que chaque mot
soit compris, et, sereines et silencieuses, le lire dix ou cent fois par
jour. Alors, lorsqu'on s'adonnera a la pratique, on sera comme sur
le parcours d'un chemin familier sans peur de se perdre. Méme si
-ce que l'on expérimente est quelque peu différent, griace A une
pratique continuelle, tout se remettra a sa place. Il est interdit 2
tous les adeptes de le lire comme s'il s'agissait du roman du



Le Daozang xubian | 355

Voyage en Occident (Xiyouji).6 Les Classiques alchimiques des
hommes sont si nombreux qu'ils font transpirer le boeuf qui les
transporte tandis que les Classiques réservés aux femmes sont si
rares qu'ils rempliraient 3 peine un volume. Si on est capable
d'obtenir un ouvrage tel que le Jinhua zhizhi yishibaze (Les
indications directes sur la fleur d'or en dix-huit préceptes ),7 cela
peut vraiment étre considéré comme une transmission secréte. En
combinant ce guide avec notre ouvrage (Nigong zhinan), les
formules secrétes de I'lmmortalité Céleste propres aux-nonnes,
seront parachevées. Si 1'on n'obtient que le Jinhua zhizhi yishibaze, ©
on ne sera qu'Immortelles Terrestres et Humaines. »8

Troisiéme régle

Li Niwan dit : « Dans la double culture, I'homme ne fait pas
usage du ¢haudron. Ceux qui 5'en servent ne parvienneht jamais au
Tao. “Ajouter de 1'huile” n'est qu'une petite technique et pas une
véritable formule, La véritable formule, ¢'est de faire en sorte que
les Trois Pouvoirs? deviennent un seul corps. C'est la méme chose
pour la double culture des femmes. Si on ne les réunit pas tous les

611 s'agit du roman populaire de Wu Cheng'en décrivant le voyage du moine

boudéish‘,ique Xuanzang vers 1'Inde a la recherche des sétra, voir supra, p. 270

note 257,

711 s'agit probablement de 1'ouvrage révisé par Chen Yining sous le titre de

Niigong zhengfa (Procédés corrects de la pratique féminine) et publié en 1935.
—» o Il été attribué al'immortelle He, surnommée la Taoiste Lingyang et fut transmis

en 1880 lors d'une séance d'écriture inspirée. Dans sa préface, Chen Yingning

énumeére les modifications qu'il a apportées au manuscrit original, Le titre

premier était Zengbu jinhua zhizhi nigong zhengfa (Procédés corrects de la

pratique féminine supplémentaire aux indications directes sur la fleur d'or). Cf,

Despeux 1990, p. 297.

8 Voir supra, p. 234, note 183, infra, p: 424, note 43: \ b1é w 4y 6K

9 Le Ciel, 1a Terre et 'Homme,
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forme ? " Sa formule est : "Le Qian originel (Qianyuan)13 est
obtenu a partir du sommet (téte) ; le Kun originel (Kunyuan )14
est perdu a partir de la “Féminité” et celui de 'Homme originel
remplit le Triliocosme. Ces Trois (Sources) Originelles sont sous
le contrdle d'un seul et méme coeur (yixin)." Cela ne signifie rien
d'autre que le coeur est apaisé et que le corps est sans blocage.
Mouvement et immobilité s'unissent a la Véritable Permanence
(zhenchang). Lorsque le moi disparait, les (Sources) “Originelles”
fusionnent naturellement et une fois que ceci ¢'est produit, 1'Un
fusionne lui aussi. L'Originel-Un est composé de la Nature Innée
et des passions. Les passions sont ainsi la (Source) Originelle de la
Nature Innée et celle-ci est pleinement douée de pouvoirs. Si on
peut se transformer sans qu'il reste une seule (Source)
“Originelle”, on pourra transcender le plus haut des rangs. C'est 12
I'Edit Impérial de la Divine Mére de la Pureté de Jade, transmis
oralement par la Sainte (Sun) Bu'er. Puissent ceux qui sont
capables le suivre. »

Commentaire

Taixu dit : « (L'expression) “Ceux qui sont d'une méme
espéce ont besoin de leur propre genre"” est le principe du Taiji
exprimé par l'essence des “deux cinq" cristallisés dans une
merveilleuse fusion.l5 Les chapitres internes et externes du
Wuzhenpian et toute 1'oeuvre du Cantongqi ne décrivent rien

13 Cette expression apparait dans le Yijing, Hexagramme 1.

14 1pid,, Hexagramme2,

15 1.'expression deux-cinq fait référence au Yin et au Yang et aux Cing Agents.
Nous remercions ici Mme Robinet pour cette information.
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(cunxiang) ni par des méthodes de sublimation. Sa formule
emprunte la culture du Vrai mais ce qui est cultivé n'est rien
d'autre que ce corps formel (rupakdya). La formule consiste
simplement 4 sublimer ce corps (rupakdya) jusqu'a le rendre
immaculé tant a l'intérieur qu'a l'extérieur. Il est un corps sans en
étre un ; il n'est pas un corps mais il en est un. C'est 12 la
signification du fait qu'il n'existe pas pendant la pratique tandis
que, lorsque la pratique s'arréte, il existe 3 nouveau. Lorsque le
corps disparait (n'existe plus), toutes les sensations de froid, de
chaud, de douleur ou d'irritation n'appartiennent plus au moi.
C'est 12 ce qu'on appelle “éveil sans attachement”. Comment y
parvient-on ? La méthode consiste simplement 2 faire demeurer
I'énergie spirituelle dans la vacuité. On y parvient lorsque le corps
n'est plus un corps. On y parvient davantage lorsque 1'on est
capable de comprendre 1'Un Véritable et qu'au-deld de 1'Un tout
est illusion. Lorsqu'on pratique jusqu'a qu'il n y ait plus ni loin ni
prés, ni interne ni externe, alors on en est encore plus proche.
Lorsqu'on pratique jusqu'a qu'il n'y ait plus ni allée ni venue, ni
entrée ni sortie, alors c¢'est 12 la véritable création de ce qui n'est
ni loin ni prés, ni interne ni externe. Et si l'on peut encore
pratiquer jusqu'a parvenir au point ol il n'y a plus ni création ni
destruction, ni mouvement ni immobilité, alors on reste vraiment
sans aller, ni venir, sans entrer ni sortir. C'est alors 1a le pur
royaume du Corps Absolu (dharmakiya) mais il n'est pas trouvé
au-dela du corps formel (rupakaya). »

Cinquiéme régle

Li Niwan dit : « Les mots de Zhenyang!7 veulent vraiment

dire cela. Si on pratique diligemment en accord avec ceci, le Corps
Absolu sera naturellement parachevé et si on poursuit dans la

17 Zhenyang & P est 1"2}5;‘581'3&:& de Taixu donné par Li Niwan (cf.

glose au texte p. 9~).
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pratique sans régresser, il y aura un Corps au-dela du corps. Il faut
savoir que le fait que les Anciens Sages s'appuyaient sur les
grandes oeuvres des derniéres générations pour réaliser le Tao,
était une voie directe pour l'accomplir. Cependant, le véritable Yin
et le véritable Yang ont une durée limitée dans le corps. Si on les
sublime tout en raffinant simultanément ceux qui sont postérieurs
et antérieurs au ciel, tout en pratiquant constamment en accord
avec cette formule, cela aura pour effet de transformer les jours
(de pratique) en mois (de pratique). Cela n'est pas comparable 2
l'accumulation profane (des Yin et Yang) postérieurs au ciel dans
un corps ou il n'y a qu'écoulement normal des jours en mois.
Méme si 1'on a l'intrépidité d'une pratique diligente, nombreux
sont ceux qui depuis 1'antiquité jusqu'a nos jours, ont rencontré de
grands malheurs. Quelle misére ! Et que dire en plus des “vrais
(Yin et Yang) antérieurs au ciel” dans le corps qui peuvent étre
mesurés et des “faux (Yin et Yang) postérieurs au ciel” qui
augmentent sans mesure | Et, en outre, puisqu'on ne pratique pas
a partir de “vrai pré-pubére” mais de ce qui a déja été souillé et
endommagé, il est pour tous difficile d'éviter cela. A cet égard,

comment ne peut-on pas craindre cela pour le monde ?! »
Commentaire

Taixu dit : « Lorsque tu bois de 1'eau ou du bouillon, ¢'est toi
seulement qui peut savoir §'il est chaud ou froid. Lorsque le Corps
Absolu est parachevé, il n'est plus besoin de demander de toute
part les formules pour harmoniser et protéger, le moment propice
pour réabsorber ou émettre, car c'est notre propre expérience qui
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aussi appelé faux. Lorsque le faux revient au Vrai, cela est appelé
Primordial. Si on ne recueille pas (la panacée) au moment
opportun ou si I'on 5'attache aux marques physiques (images de la
forme), on tombera dans les chemins hétérodoxes qui ne ménent
qu'a de pures illusions. Bien qu'il y ait un nombre consistant de
personnes affligées par cela, il leur reste quand méme toujours
'espoir de s'émanciper. Dans les cas les plus graves, et ce, au
cours de sa propre culture solitaire, lorsqu'on.a presqu‘accompli
la pratique et que 1'on est entré dans 1'état chaotique, il n'y a rien
de pire qu'une seule pensée qui déraille pour gacher tout le travail.
Méme si on cherche 2 en arréter le processus, il est déja trop tard.
Chez la femme le résultat sera que 1'énergie spirituelle prendra son
vol tandis que chez 'homme, 1'essence se figera. Il faut résolument
étre sur ses gardes ! Hélas ! Il faut absolument savoir que dans le
Ruyaojing de Maitre Cui (Cui Xifan),21 on parle de Nature Innée
et de Force Vitale et non pas de 1'énergie spirituelle et du souffle.
L'énergie spirituelle et I'essence sont comme des “feuilles jaunes”
pour arréter les pleurs d'un enfant.22 Si on ne comprend pas l'or
véritable, comment peut-on le distinguer des “feuilles jaunes” ? Il
y a une phrase du patriarche Zhong (Li Quan) qui dit : " Les
quatre éléments dans le corps appartiennent au Yin, mais nous ne
savons pas ce qu'est l'essence yang. Si on a Il'affinité karmique
pour rencontrer les instructions d'un Maitre éveillé, il suffit de se
consacrer au corps pour obtenir le Tao et (réaliser) la divine
immortalité". Il dit aussi: " Existence et non-existence se
rejoignent et forment la base de 1'élixir. Le caché et le manifeste se
soutiennent réciproquement et sont I'Eau et le Métal". Il ne faut
pas s'attacher au corps en disant qu'il est LE Tao puisque si on
cultive uniquement cette chose, il ne s'agit que du Yin isolé.
Lorsqu' on l'associe avec les enseignements d'un maitre, on se
demande s'il s'agit du “véritable grain”. Aussi ne peut-elle étre
cherchée en dehors du corps car mystérieux est son principe! »

21 Voir supra, Introduction, p. 33.
22 Voir supra,p. 328, note 16,
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Zhenyi (Classique de chasteté-une).?8 Si la Nature Innéevﬁla(é't_é\gas P et

comprise, il sera difficile de préserver la Force Vitale. Si la
discipline n'est pas strictement observée, la pratique ne sera pas
ferme. Le propos du Maitre en rapportant ces stances dont le sens
est mystérieux et occulte était (de savoir) s'il était facile & saisir et,
dans le cas ot il se disposerait 3 dévoiler la plus haute méthode, si
les femmes ordinaires pourraient le comprendre. (Ce sens) est
aussi vaste et insaisissable que 1'océan qu'on contemple car en
effet, tout se trouve contenu dans le Huoji.2? Il faut étudier
soigneusement le Huangdi yinfujing en le lisant conjointement avec
le Longhujing, le Cantongqi et le Wuzhenpian pour pouvoir parler
de ce chapitre.30 Moi, (Shen Yi-)Bing, je peux vous 1'expliquer
briévement dans les grandes lignes : "Se détourner (du haut vers le
bas) et se retourner (du bas vers le haut), c'est un fait cyclique. Si
on saisit I'Un au sein de 1'Un, 1'Un-Trois est devant soi et tout ceci
ne provient que des deux souffles. Lorsque 1'essence est échangée,
les dix-mille manifestations apparaissent et tout corps prend

~ forme, embrassant le Trichiliocosme. Les manifestations du

Trichiliocosme sont brillantes. La splendeur est 1'origine de 1'autre
rive mais elle ne dérive pas de l'origine elle-méme. Cette origine
principielle est ma propre origine. Les deux origines (universelle
et personnelle) ne sont pas duatés. Qu'il y ait un Un et un (autre)
Un, 1'Unité n'est alors pas compléte. Comment la pratique
consistant 2 rester immobile dans le silence équivaudrait-elle a
l'oisiveté? La petite hirondelle vient de la grande hirondelle. ('(}Dn
parle de froid corbeau puisqu'il présage le froid. Si on n'a pas faim
c'est parce qu'il n'est pas encore 1'heure (de manger) et c'est
lorsque 1'heure est venue que l'on mange. C'est 12 la merveille au
sein de la merveille et |'archi-mystére au sein du mystére., C'est
parce que 1'on connait le blanc que 1'on garde le noir. (En vertu)
du total oubli, on obtient la Grande Complétude. Si on vous

28 Voir supra, p. 312-13.

2911 5'agit d'un ancien classique sur 1'alchimie en six cent chapitres qui est cité
dans le Cantongqi (shang, chap. IX, DZTHL shang, p. 33b) et qui a été perdu.
30 Voir supra, Introduction, p. 30-31 et p. 38, note 62, ¢ |
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La pratique consistant & sauver le monde n'est pas
d'importance négligeable et ayant comprit cela, afin de proclamer
le texte de la doctrine masculine, vous (Sun Bu'er) avez dit : " En
briilant d'excellents livres, on rencontrera nécessairement
d'obscures rétributions. Ainsi lorsqu'on a accés a tous les
Classiques, il faut les respecter.” »

Postface écrite par Min Yide au Mont Jingai, en une soirée du début de
l'automne de la dixiéme année gengyin de'ére Daoguang (1830).
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IIT. 6 Conclusion

Il nous faudra remarquer enfin que Min Yide n'a pas
seulement oeuvré comme compilateur dans le Daozang xubian
parce qu'il est aussi trés probablement 1'auteur de plusieurs textes de
ce recueil et notamment d'un ouvrage intitulé Erlan xinhua
(Echange de la voix du coeur entre le deux maitres Lan) qui constitue
un guide précieux aux enseignements de “I'Ecole qui nourrissait le
principe vital et qui se rattachait au Nangong (Palais du Sud)".33
Dans cet ouvrage on fait référence a la lignée spécifique des maitres
qui appartienné;nt a la sous-branche Longmen appelée Xizhu
xinzong et qui reconnaissait comme patriarche principal Jizu daozhe
(Huang Shouzhong). Comme nous 1'avons déja vu, cette branche
d'influence tantrique est étroitement liée a la transmission de la
doctrine du salut universel. Etant donné l'importance et la spécificité
de ce courant, nous avons choisi de |'examiner & part, renvoyant
ainsi pour son étude 2 notre derniére section qui s'achéve avec la
traduction intégrale de cet ouvrage.

Trois autres textes du Daozang xubian sont enti€rement
consacrés a 1'école yangsheng (nourrir le principe vital), 2 savoir le
Gufa yangsheng shisanze chanwei (voir supra, p. 239) et le Niwan Li
zushi niizong shuangxiu baofa (voir supra, p. 347-374) auxquels
s'ajoute un nouveau texte, le Suoyan xu TH = &i (Suite aux
mots scellés sous clef ).332

331 Cf. 1a Postface au Erlan xinhua (DZXB, vol. IIi, p. 7a), voir infra, p. 434, i <

note 73, 1/

332 Fruit de la transmission orale de Shen Yibing, cet ouvrage a été exposé par
Min Yide, corrigé par son éléve Xue Xinxiang #§.& et imprimé par Lu
Liuxi 3% A%34 . Il contient une préface de Min Yide écrite en 1826 ot il
raconte que ce texte a été transmis de Li Niwan 4 Shen Yibing avant de parvenir
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spontanées et naturelles ; le niveau moyen pour les adeptes
médiocres se caractérise par des méthodes graduelles dans lesquelles
on cultive la Force Vitale a partir de la Nature Innée ou vice-versa ;
enfin, le niveau inférieur destiné aux adeptes de facultés inférieures
requiert un entrainement sévére, des pratiques ascétiques du corps et
de I'esprit afin de faire jaillir le visage originel.

Comme nous I'avons déja vu (voir supra, p. 73-84), la méthode
graduelle sur la culture du xingming débute avec la pose des
fondements pour cultiver le soi, diminuer les passions et les pensées
discursives, etc., et se poursuit avec la sublimation de 1'essence en
souffle (d'aprés les enseignements du Wuzhenpian et les méthodes
de Bai Yuchan) jusqu'a la sublimation de |'énergie spirituelle et son
retour a la vacuité,

Min Yide a composé un commentaire de cet ouvrage ou il fait
ressortir le caractére unique des oeuvres de Liu Yiming, lesquelles,
selon lui, clarifient tous les doutes quant a la pratique et font jaillir
l'essence de l'enseignement alchimique hors de tout vernis
superstitieux.

D'aprés cette analyse des ving-trois textes qui constituent le
Daozang xubian , nous pouvons enfin conclure cette section avec une
premiére tentative pour identifier la lignée a laquelle chaque texte se
rattache en les divisant ainsi par théme : N
1) d'une part la Doctrine de Salut Universel qui préconise I'étude des
ouvrages suivants :
~le Cantongqi et le Wuzhenpian pour parachever la Force Vitale ;
~le Changdao zhenyan pour parachever la Nature Innée ;

—le Dadong yujing pour transformer le vulgaire ;
~le Liizu sanni yishi pour atteindre le fruit de la pratique ;
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