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Note de I’éditeur de la collection

Alain DIERKENS

Traditionnellement les Problemes d’histoire des religions regroupent les textes
des communications présentées lors des colloques annuels de I’Institut d’étude
des religions et de la laicité (aujourd’hui CIERL : Centre interdisciplinaire d’étude
des religions et de la laicit¢) de I’Université libre de Bruxelles. Les deux derniers
volumes font exception : le volume 13/2003, intitulé La sacralisation du pouvoir.
Images et mises en scéne, émane d’un séminaire international d’histoire religieuse
comparée, mené de main de maitre par Jacques Marx ; le volume 14/2004, consacré a
Maitre Eckhart et Jan van Ruusbroec. Etudes sur la mystique rhéno-flamande (XIII-
X1 siecle), a été entiérement congu par Benoit Beyer de Ryke.

Ce volume 15/2005 est basé sur un colloque du CIERL, organisé dans la salle
Baugniet de I’Institut des hautes études de Belgique du 9 au 11 décembre 2004.
C’est une nouvelle fois a I’inlassable activité de Benoit Beyer de Ryke que 1’on
doit ce Mystique : la passion de 1'Un, de [’Antiquité a nos jours. C’est lui qui en
a congu le programme ; c’est sur lui qu’a reposé toute 1’organisation logistique de
la manifestation ; c¢’est a lui que revient la conception du présent livre. L article
introductif qu’il a rédigé montre la cohérence du propos et la richesse des textes
réunis.

Le colloque, qui a attiré un trés nombreux public de spécialistes et de gens
intéressés par I’histoire religieuse et la spiritualité, a été largement médiatisé. 11
a donné lieu a des comptes rendus élogieux dans la presse quotidienne ; il a été
abondamment relayé par la radio (de France Culture et de la RTBF a Radio Campus) ;
les intervenants au colloque ont été sollicités pour des interviews circonstanciées. Par
ailleurs, le contenu des exposés a été détaillé dans un des récents numéros de la Revue
d’histoire ecclésiastique (t. 100, 2005, p. 383-389).
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On trouvera ici une bonne partie des communications présentées a Bruxelles en
décembre 2004. Le colloque ¢tait si dense que, pour des raisons matérielles, il n’a
— hélas — pas été possible de les publier toutes ici. A titre personnel, je voudrais dire
ma gratitude a ceux qui ont accepté d’abréger, voire de renoncer a publier leur article
dans le présent volume ; on trouvera les lignes de forces de leurs contributions, dans
I’introduction de Benoit Beyer de Ryke et dans le compte rendu déja mentionné de
la RHE.

Ce livre et le colloque dont il constitue I’aboutissement sont aussi les fruits
d’un travail collectif, qui n’aurait pu aboutir sans 1’aide et le soutien des membres
du Bureau du CIERL (son directeur, Jean-Philippe Schreiber, et ses deux directeurs
adjoints, Anne Morelli et Jean-Luc Solére) et des responsables du Département de
philosophie et de sciences des religions de I’'ULB (particuliérement son directeur,
Baudouin Decharneux, qui a également bien voulu tirer les conclusions du colloque).
L’équipe «technique » du CIERL — a savoir Giuseppe Balzano (assistant de
bibliotheque), Carmen Louis (collaboratrice) et Marie Cruysmans (stagiaire en
gestion culturelle) — n’a pas ménagé ses efforts pour que ce colloque soit une réussite.
Le suivi éditorial de la publication des actes a été assuré, avec le soin qu’on leur
connait, par Michele Mat, directrice des Editions de 1’Université¢ de Bruxelles, et par
Betty Prévost.

Diverses institutions et personnes suivantes doivent également étre mentionnées
dans ces remerciements : le Fonds national de la recherche scientifique (FNRS) ; la
Communaut¢ frangaise Wallonie-Bruxelles en la personne de son ministre président,
mais aussi de la Direction générale de I’enseignement non obligatoire et de la recherche
scientifique, et du ministre de I’Enseignement supérieur, de la Recherche scientifique
et des Relations extérieures ; le ministre de I’Economie, de I’Energie, du Commerce
extérieur et de la Politique scientifique ; le recteur et le président de I’ULB ; le doyen
de la Faculté de philosophie et lettres de cette méme Université ; ainsi que France
Culture, tout particulierement Michel Cazenave, dont deux émissions Les vivants et
les dieux se sont fait I’écho du colloque, lequel a en outre été intégralement retransmis
sur « Les chemins de la connaissance », I’une des deux web-radios de France Culture.
Quant a I’abbaye bénédictine Sainte-Hildegarde de Riidesheim-Eibingen, elle nous a
gracieusement autorisés a utiliser, pour I’image de couverture, un folio d’un précieux
fac-similé du Scivias d’Hildegarde de Bingen.



INTRODUCTION

La mystique comme passion de I’Un

Benoit BEYER DE RYKE

A Michel Cazenave, qui 1’un des premiers m’a conduit
sur les voies de la mystique

En introduction a cet ouvrage, qui reprend les actes du colloque sur la « Mystique :
la passion de I’Un, de I’ Antiquité a nos jours » qui s’est tenu a Bruxelles en décembre
2004 ', je voudrais répondre briévement a trois questions : 1. pourquoi un colloque
sur la mystique ? ; 2. qu’est-ce que la « mystique » ? ; 3. qu’est-ce que la « mystique
de I’Un » ? Aprés quoi, je passerai en revue les différents articles de ce volume, en
tachant de faire voir la maniére dont I’ensemble a été agencé.

1. Pourquoi un colloque sur la mystique ?

Tout d’abord, pourquoi un colloque sur la mystique aujourd’hui ? Notre monde
contemporain est marqué par un indéniable « retour du religieux » — souligné par
les journalistes, les historiens, les sociologues, les philosophes... — qui comporte
au moins deux dimensions : le réveil identitaire d’une part, le besoin de sens de
I’autre 2. Le réveil identitaire, qui touche toute la planéte, est issu de la confrontation
des cultures, des nouveaux conflits politiques et économiques qui réquisitionnent
la religion comme symbole identitaire d’un peuple ou d’une civilisation. Le besoin
de sens atteint avant tout notre Occident sécularisé. Les questions de la mort, de la
souffrance, du sens de la vie continuent de hanter nos contemporains, qui ne croient
plus aux réves millénaristes des utopies scientifiques ou politiques des XIX® et XX¢
siécles. Dans cette perspective, on réinterroge les grandes traditions philosophiques et
religieuses de ’humanité. Le succés du bouddhisme, le retour aux sagesses grecques,
le renouveau de 1’ésotérisme et 1’attention portée a la mystique sont a comprendre
dans ce contexte. La demande de spiritualit¢ connait en effet un regain d’intérét
sans que pour autant I’on se retourne vers les religions traditionnelles, au premier
rang desquelles le catholicisme, qui demeure en crise au niveau tant de la pratique
que des vocations. En d’autres termes, ce n’est pas la quéte spirituelle qui est en
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crise, ce sont les institutions. La nouvelle spiritualité occidentale dont parle Frédéric
Lenoir dans Les métamorphoses de Dieu * est marquée par le rejet de I’institution en
faveur de démarches individuelles ou chacun est le législateur de sa propre vie. Elle
débouche sur une conception d’un Dieu différent, plus intérieur, moins dogmatique.
On redécouvre dans ce contexte la grande tradition, marginalisée en Occident, de la
théologie négative pour laquelle Dieu est avant tout ineffable et ne peut se définir que
négativement, par tout ce qu’il n’est pas. Cette nouvelle religiosité emprunte volontiers
les chemins de la mystique : a la médiation des Eglises, on préfere le Dieu immédiat.
Ces circonstances sociologiques permettent de comprendre le regain d’attention porté
a la tradition mystique de nos jours dans le monde occidental. D’ou notre souhait de
réinterroger a notre tour I’histoire de cette tradition, selon une démarche qui se veut
a la fois érudite (universitaire) et cependant ouverte sur les enjeux actuels. Il s’agit
en quelque sorte de proposer une « archéologie mentale » de la spiritualité de notre
temps.

2. Qu’est-ce que la « mystique » ?

Aprés avoir souligné les raisons d’un colloque sur la mystique, il convient de
préciser davantage ce que 1I’on entend par ce terme de « mystique », qui est un mot-
valise dans lequel on met souvent tout et n’importe quoi. Ainsi parle-t-on de mystique
de I’art, de mystique politique ou révolutionnaire, de mystique écologiste, etc. De plus,
par le terme de mystique on entend souvent aujourd’hui une forme de sentimentalité
intuitive et irrationnelle. Et I’on a volontiers en téte des images saint-sulpiciennes
de femmes (le plus souvent) et d’hommes confits en dévotion. Pourtant, la mystique
entretient des liens plus nourris qu’on ne pourrait le penser de prime abord avec la
philosophie *. Et si le but est bien de dépasser la raison, la mystique — quand elle est
spéculative — s’appuie fortement sur la rationalité. Aussi convient-il de bien définir le
sens du mot mystique et le type de mystique envisagée. Sur un plan trés général, et
forcément schématique, on pourrait définir la mystique comme la volonté d’établir un
rapport direct, immédiat entre ’homme et Dieu, 1’Un ou la Totalité, selon les mots
dont on aura envie d’user a ce propos. Dans cet ouvrage, nous utiliserons donc le
terme « mystique » selon cette seule acception : recherche d’une union intime entre
I’homme et Dieu (ou le premier Principe). Précisons que le terme mystique vient du
verbe grec mud, « se fermer, se taire ». Dans 1’ Antiquité grecque, 1’adjectif mustikos
qualifie I’initiation aux « mysteres », cultes de salut d’origine agraire comme les
célebres mystéres d’Eleusis. Le mystique ou plus exactement le myste (mustés)
est celui qui a regu I’initiation : I’initié. « Mystique » est alors 1’adjectif désignant
ce qui concerne les « mystéres ». Au temps des Péres de I’Eglise, le terme renvoie
au sens caché, visé par le Christ, dans le récit biblique, de méme qu’au sens caché
des sacrements, et plus tard, a I’expérience du Dieu caché. Le « mystére chrétien »
dans cette perspective, c¢’est le Christ, jadis caché dans les allégories de 1’Ancien
Testament qui I’annongaient de fagon voilée, et a présent manifesté pour le salut du
monde. Le mot a donc connu une profonde évolution sémantique depuis I’ Antiquité
grecque et chrétienne (ou le terme évoque les musteria et les sacramenta) jusqu’au
XVII¢siecle (ou le mot exprime une expérience religieuse individuelle). C’est en effet
au XVII¢ siécle qu’apparait le substantif pour évoquer une autre sorte d’initiation :
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I’union a Dieu moyennant un dépouillement radical des images, des sentiments et des
pensées. Toutefois, si le sens moderne du terme date du XVII® si¢cle, 1’expérience,
elle, est plus ancienne. Pour la tradition occidentale, I’origine de la mystique est a
chercher principalement dans le courant néoplatonicien dont la finalité est ['union a
1’Un, courant qui sera christianisé par saint Augustin et surtout par le Pseudo-Denys.
C’est cette mystique de I’Un sur laquelle nous nous sommes penchés prioritairement
dans ce livre.

3. Qu’est-ce que la « mystique de I’Un » ?

La définition que je donnais de la « mystique » comme recherche d’une union
intime entre I’homme et Dieu demeure encore trés générale, trop pour notre propos,
car il s’agit de préciser de quelle mystique nous traitons ici, a savoir la « mystique de
I’Un ». C’est en effet avec le néoplatonisme qu’apparait véritablement une mystique
unitive. On verra que le terme « mystique » pose cependant probléme dans son
application au néoplatonisme, mais pour la clarté de I’exposé nous parlerons malgré
tout de mystique néoplatonicienne, quitte ensuite a préciser avec Luc Brisson les
restrictions philologiques (le terme mystique ne désigne pas chez les néoplatoniciens
I’union a I’Un) et philosophico-théologiques (1’union a I’Un n’est pas [’union au Dieu
chrétien) qu’il convient d’apporter. Le propos de ce colloque et de I’ouvrage qui en
est issu est donc pour ’essentiel de suivre le fil du néoplatonisme, tel qu’il s’est
manifesté dans I’Empire romain tardif a partir de Plotin (III¢ s.) jusqu’a Proclus (V¢ s.)
et Damascius (V*-VI© s.), et d’envisager ensuite la maniére dont ce néoplatonisme a
irrigué I’ensemble de la mystique chrétienne, lui donnant ses structures de pensée et
peut-étre aussi d’expérience. Pour le néoplatonisme, tout émane de 1’Un, principe
inconditionné au-dela de 1’étre, que Plotin identifie a I’Idée du Bien en soi chez
Platon. Plotin qualifie cet Un-Bien au-dessus de tout de premiére hypostase °. L’Un
est absolument simple. Nous sommes la au niveau de la monade de 1I’Un-qui-n’est-
pas : car il est au-dela de I’étre lui-méme. Viennent ensuite les deux autres hypostases :
I’Intellect et I’Ame. A la seconde hypostase — I’Intellect (noiis) — correspondent
également le monde intelligible et 1’étre. Cette seconde hypostase est le niveau de
la dyade : ¢’est I’Un-qui-est. Il y a une dualité dans la seconde hypostase : celle de
I’étre et de la pensée. Quant a la troisiéme hypostase, I’Ame, clle est intermédiaire
entre le monde intelligible et le monde sensible dont elle est I’instance organisatrice.
En-dessous de cette triade se trouve la maticre, quasi néant dans lequel notre ame
individuelle est prisonniére. Cette matiére est pour Plotin un non-étre et la source du
mal. A ce mouvement de procession ou d’émanation a partir de I’Un, qui produit tout,
correspond un mouvement inverse de conversion, de retour universel vers le Principe.
La dynamique du néoplatonisme est donc la suivante : Unité originaire, division, retour
a I’Unité. L’ame individuelle est une émanation de 1’Ame universelle. A ce titre, elle
procéde en dernicre analyse de 1’Un, elle a donc une part que I’on pourrait qualifier
de divine. Aussi I’ame humaine doit-elle, par une sorte d’« expérience intérieure »
de la contemplation, rejoindre cet Un dont elle émane, retourner a son origine, a son
principe. C’est une quéte ascétique et suprarationelle de 1’Unité, une « passion de
I’Un ». Quand elle y parvient, I’ame connait alors I’« extase », la fusion dans 1’Un
absolu, source de tout. C’est I’érotique platonicienne du Banquet et du Phédre qui
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donne a Plotin les métaphores avec lesquelles il décrit, dans les Ennéades, cette
expérience de 1’union avec le premier Principe. Une telle philosophie était d’emblée
accordée a une mystique, la mystique de I’Un que I’on atteint en renongant au monde
multiple, en se détachant de lui. Or I’Un échappe a toute détermination. On ne peut
le saisir qu’au travers d’une expérience mystique non intellectuelle car I’Un n’est pas
objet de pensée, étant au-dela de I’Intellect. C’est dans la « simplicité du regard » ©
que ’on atteint I’Un, par dela la multiplicité. De I’Un absolu et transcendant, on ne
peut rien dire, pas méme qu’il est car il précéde toute détermination ontologique. En
quelque sorte, il n’est pas. Il est ineffable, au-dela de toute représentation, inaccessible
aux images comme a la pensée. On ne peut le concevoir que par voie de négation
(apophasis), en écartant toute multiplicité. Les néoplatoniciens tardifs, Proclus et
Damascius, iront encore plus loin dans ce chemin d’inconnaissance, accentuant a
I’extréme la transcendance de I’Un. C’est 1a une hénologie négative : 1’Un est au-dela
de tout ce que I’on peut en dire, au-dela des images, des mots, des concepts. Cette
idée, christianisée par Denys le Pseudo-Aréopagite (Ve-VI¢ s.), donnera naissance a
la théologie négative ou apophatique, déja ébauchée antéricurement mais de fagon
moins rigoureuse et systématique chez Philon d’Alexandrie et les Péres cappadociens.
Avec Denys se réalise véritablement la christianisation du néoplatonisme qui substitue
a I’hénologie négative paienne une théologie négative chrétienne. Il s’agit en effet a
présent d’une théologie au sens propre du terme, c’est-a-dire d’une science d’un
théos transcendant (le Dieu créateur séparé du monde), et non plus comme dans le
néoplatonisme d’une hénologie, une science de 1’Un (hén) a I’origine du processus
d’émanation. Systématisant la théologie négative, le Pseudo-Denys 1’associe
résolument a sa théologie mystique. C’est donc bien le néoplatonisme qui a donn¢ a la
mystique chrétienne ses structures de base, méme si la transposition du néoplatonisme
dans un contexte chrétien s’accompagne de déformations et de trahisons par rapport
au message originel du néoplatonisme.

4. Les articles de ce volume

Je me propose a présent de lever un coin du voile sur les textes qui figurent dans
cet ouvrage, en précisant également le plan d’organisation qui a été le ndtre dans
1’¢laboration de ce colloque. Les contributions ont été réparties en trois ensembles, de
taille et d’importance inégales. 1. Le premier porte sur le cadre général et s’efforce de
répondre a la question : « qu’est-ce que I’expérience mystique ? ». 2. Le deuxiéme
ensemble, le plus vaste, porte sur « la mystique en Occident ». 3. Le troisiéme propose
quelques « perspectives comparatistes : islam, Inde, Chine ».

A. Qu’est-ce que ’expérience mystique ?

Le premier ensemble comporte deux articles. Un premier, de Boris Todoroff, ou
I’auteur étudie le cadre mental préliminaire de la mystique occidentale. Se basant
sur son ouvrage consacré a I’histoire et 1’évolution de la mystique occidentale,
depuis ses origines jusqu’a nos jours (paru en néerlandais sous le titre Laat heb ik je
liefgehad, Louvain, Davidsfonds, 2002), Todoroff expose les idées maitresses et les
mots clefs de ce qu’est, pour 1’Occidental, la mystique, ainsi que les « tensions » qui
en découlent. En particulier, il envisage les deux voies principales de la mystique en
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Occident : la voie de I’amour et celle de la vacuité. La premiére voie, qui est aussi la
plus courante, est celle qui méne a un Dieu congu comme Amour. Elle conduit a une
union a Dieu qui reste teintée de différence, car 1’on ne devient pas Dieu. Par ailleurs
elle s’opére avec une série de moyens, comme la pratique des vertus et I’imitation de
Jésus-Christ. A la différence de cette voie, dont Boris Todoroff nous dit qu’elle peut
étre résumée par le mot « avec » (différence, moyens, etc.), I’autre grande voie de la
mystique occidentale, celle de la vacuité, peut étre résumée par le mot « sans » : il
s’agit d’atteindre Dieu par le dépouillement radical de notre pensée propre et de notre
volonté propre, de rejoindre un Dieu qui échappe a toute définition contraignante et
avec lequel on se fond sans différence. L’auteur envisage ensuite les trois reproches
fréquemment adressés a cette mystique de la vacuité, a savoir I’autodéification (celui
qui s’unit a Dieu devient Dieu), le panthéisme (tout est Dieu) et le quiétisme (le
renoncement aux moyens). I termine ce brillant tour d’horizon en considérant ce qui
pourrait devenir la troisiéme voie de la mystique occidentale, a savoir I’ésotérisme.

Jean Dierkens se penche, dans le second article de cette partie a propos du cadre
général, sur les techniques de méditation vers les états mystiques. L’auteur souligne
que les « entités spirituelles » sont variées (ames de défunts, saints, génies, daimones,
dieux, démiurge, etc.) et requiérent des approches spécifiques suivant les préalables
religieux (spiritisme, mystique chrétienne, soufisme, bouddhisme, chamanisme,
etc.). La théurgie néoplatonicienne inspirée de la tradition pythagoricienne cherche a
s’approcher de la seule Divinité Supérieure (considérée comme unique méme dans ses
aspects multiples). Les techniques théurgiques, qu’envisage Jean Dierkens dans son
article, s’appuient a la fois sur des pratiques de méditation utilisant le corps dans sa
dimension « subtile » et sur I’homologie postulée entre les archétypes psychologiques
et les dynamismes organisateurs du cosmos. Le but de ces techniques étant la création
d’un corps de lumicre et la fusion extatique avec la Divinité.

B. La mystique en Occident

La deuxiéme partie de 1’ouvrage, proportionnellement la plus vaste, porte sur la
mystique occidentale, ainsi que sur ses sources grecques antiques. Elle est traitée en
fonction des quatre périodes chronologiques classiques de I’histoire : I’ Antiquité, le
Moyen Age, les Temps Modernes et I’Epoque contemporaine.

1. L’Antiquité

Le volet antique s’ouvre avec D’article de Sabrina Inowlocki sur Philon
d’Alexandrie et la mystique. Aprés avoir présenté 1’état de la recherche moderne sur
la mystique philonienne, Sabrina Inowlocki évoque quatre des figures exploitées par
Philon dans le cadre de sa recherche sur la connaissance du divin : Abraham, Moise,
les Thérapeutes, et Philon lui-méme. L’examen de ces figures conduit a la question
du rapport entre mystique et prophétie chez Philon. Elle considére ensuite le genre
de mystique proné par le philosophe et la fagon dont on a tenté de reconstruire les
différentes étapes de sa pratique mystique. La maniére dont ce dernier envisage la
rencontre avec le divin est également évoquée. Enfin, la derniére (bréve) partie est
consacrée a la recherche sur la réception et I’influence de la mystique philonienne sur
les auteurs ultérieurs, dont Plotin.
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C’est de Plotin précisément que nous entretient Luc Brisson dans sa contribution,
dont le titre quelque peu provocateur est exprimé sous forme d’interrogation :
« peut-on parler d’union mystique chez Plotin ? ». A cette question, 1’auteur répond
négativement, car chez Plotin comme du reste chez Porphyre le terme « mystique »
fait uniquement référence a un type d’interprétation allégorique des mythes, et par
conséquent il ne peut étre utilisé a bon droit pour qualifier I’'union de I’ame d’abord
avec D’Intellect puis, par I’intermédiaire de ce dernier, avec le premier Principe,
a savoir I’Un ou le Bien. Pourtant, ce type d’union de I’dme humaine avec 1’Un
est connue de Plotin et de Porphyre, mais ils ne la qualifient pas de « mystique ».
Luc Brisson insiste ensuite sur la spécificité de cette expérience unitive décrite par
Plotin et par Porphyre, par contraste avec les expériences qualifiées ordinairement
de « mystiques ». Enfin, Brisson refuse de ne voir dans tout cela qu’une question de
mots, estimant qu’« utiliser pour décrire une pratique un terme employé dans un tout
autre sens entraine I’une de ces deux conséquences. Ou bien on accepte de rester dans
I’ambiguité, ou bien on cherche a annexer une pratique a une autre, ce qui [lui] semble
étre le cas en ce qui concerne le néoplatonisme dont on veut faire la face paienne ou
I’ancétre d’une pratique chrétienne ». Cette mise au point de Luc Brisson est salutaire
en ce qu’elle nous invite a plus de rigueur philologique et conceptuelle. Cependant,
force est de constater que si ’on ne peut parler rigoureusement de « mystique
néoplatonicienne », a I’inverse on ne comprendrait rien a la mystique chrétienne si
I’on faisait I’impasse sur le néoplatonisme, qui Iui fournit son socle de pensée. En
somme, s’il n’y a peut-étre pas de mystique néoplatonicienne, il n’y a pas non plus de
mystique (en tout cas occidentale) sans néoplatonisme. Dans le cadre de ce colloque,
nous avons choisi de rester dans une certaine « ambiguité » afin de maintenir au
néoplatonisme son caractére structurant de 1’expérience mystique en Occident, méme
si celui-ci n’est pas fidele au néoplatonisme authentique.

Le troisiéme article de cette partie sur I’ Antiquité est di a Ysabel de Andia et porte
sur I’intéressante et difficile question du statut de I'intellect dans 1’union mystique,
lequel révele le lien caché entre la philosophie grecque et la mystique chrétienne. En
effet, méme si I’expérience qu’ont les mystiques chrétiens de 1’union avec Dieu n’est
pas d’ordre philosophique, quand ils essaient de I’exprimer, ils usent des catégories
mentales des philosophes grecs qui ont pensé, avant eux et chacun a leur maniére, la
relation de I’intellect et du premier principe, I’Un ou Dieu. Il existe deux mode¢les,
néoplatonicien et aristotélicien, permettant de rendre compte du statut de ’intellect
dans I’'union mystique. S’en tenant a la tradition néoplatonicienne, Ysabel de Andia
examine ce statut en partant de quatre auteurs représentatifs de différentes positions :
Plotin (I’ivresse de I’intellect), Proclus (la fleur de I’intellect), Denys (I’extase de
I’intellect) et Evagre (la pricre de I’intellect).

2. Le Moyen Age

La section consacrée au Moyen Age comporte cinq articles. Dans le premier,
Christian Brouwer s’intéresse a deux auteurs latins des XI¢ et XII° siécles, a savoir
Anselme de Canterbury (1033-1109) et Bernard de Clairvaux (1090-1153), afin
de dégager ce que leurs pensées peuvent avoir de commun dans le domaine de la
rationalité, comme de la mystique. Anselme est surtout connu pour sa méthode



INTRODUCTION 15

rationnelle et son argument (dit ontologique) sur I’existence de Dieu. Bernard est
davantage connu comme auteur mystique, ce qui ne 1’a pas empéché d’intervenir
vigoureusement dans les conflits politiques de son temps. En comparant quelques
textes significatifs de ces deux penseurs, Christian Brouwer montre de nombreux
points communs quant au role de la rationalité, mais aussi des perspectives bien
distinctes sur la possibilité de I’union mystique : ainsi il n’y a pas d’union mystique
chez Anselme, qui fait de I’intellect le moteur de 1’ascension vers le divin, tandis que
pour Bernard une union mystique, fondée sur I’amour, est possible.

C’est encore de saint Bernard mais aussi d’Aelred de Rievaulx et plus globalement
de I’historiographie de la mystique cistercienne qu’il est question dans le deuxi¢me
article de cette partie médiévale. Damien Boquet commence par constater que si les
historiens ont souvent souligné la tonalité affective de la mystique occidentale, en
revanche ils ont peu envisagé la réciproque, a savoir le réle que la mystique a pu
avoir dans la construction de I’identité affective de I’homme occidental. L’auteur se
pose la question a partir de 1’exemple cistercien et de son historiographie moderne,
envisageant les lectures variées qui ont été proposées de la mystique cistercienne au
cours du XX¢ siécle, du néo-thomisme (Etienne Gilson reconnaissant a la pensée
cistercienne le statut de « théologie mystique » fondant une théorie originale de
I’amour) aux gender studies (John Boswell interprétant la doctrine aelrédienne
de I’amitié comme signe d’une tolérance chrétienne vis-a-vis de I’homosexualité
au XII°¢ siécle). Damien Boquet montre ensuite les enjeux de la comparaison entre
les perceptions contemporaines de [’affectivité et 1’interprétation de la mystique
médiévale en analysant le concept d’affectus, socle anthropologique de la mystique
cistercienne, a la fois héritier de la philosophie antique (passion) et ancétre des
théories modernes (pulsion).

Nathalie Nabert propose une étude trés fouillée sur I’amour de Dieu dans la
spiritualité des chartreux. Dans les écrits cartusiens, qui, & partir du XIII® siécle,
fondent la théologie mystique sur la pensée de Denys 1’ Aréopagite, avec Hugues de
Balma et Guigues du Pont, et, au XV* siécle, avec Denys le Chartreux, 1’expression
de la passion de I’Un prend forme dans une littérature aux orientations plus sensibles
que spéculatives, reposant sur trois aspects : 1. I’énonciation de la réalité une et trine
de Dieu 2. présentée comme ’expression d’une réflexivité aimante et harmonieuse
entre les trois personnes, 3. qui se communique a 1’esprit tourné vers la contemplation
par la médiation du Christ donné a I’imitation de chacun. L’auteur envisage ensuite
le constat d’une incapacité a connaitre Dieu et a le nommer qui fagonne la rhétorique
apophatique et analogique de la théologie mystique exposée par Hugues de Balma.
Pour finir, elle observe les métamorphoses du désir de Dieu, allant d’une mystique
sponsale aux réveries du ravissement divin, prélude a la vision béatifique des temps
eschatologiques.

Marie-Anne Vannier s’attaque, dans un article limpide malgré la difficulté du
sujet, a la délicate question, et oh combien discutée, du rapport chez Eckhart entre
I’étre, I’Un et la Trinité. Maitre Eckhart 7 est souvent classé parmi les penseurs
de I’Un, et c’est 1égitime : plusicurs sermons sont la pour en témoigner, comme le
Sermon latin XXIX, le Sermon 71 de méme que le Sermon de [’homme noble. Par
I’intermédiaire de Denys, en particulier, il est passé de 1’ontologic a 1’hénologie.
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Toutefois, Marie-Anne Vannier montre qu’Eckhart ne s’est pas arrété a ce stade et
qu’il a également repensé I’apport de Denys en fonction de la théologie trinitaire, qui
est le soubassement de son ceuvre latine. Ainsi développe-t-il le théme de la naissance
de Dieu dans 1I’ame et renvoie-t-il, avec la notion de Dé¢ité, a la Trinité immanente.

Jean-Michel Counet clot la partie sur le Moyen Age avec un texte consacré
au « sommet de la contemplation » chez Nicolas de Cues. L’auteur y propose une
réflexion personnelle autour du De Visione Dei, ce petit traité d’introduction a la
théologie mystique envoyé par le Cusain aux moines de I’abbaye de Tegernsee en
accompagnement d’une copie d’un tableau de Roger Van der Weyden représentant
un Christ omnivoyant, c’est-a-dire peint de telle fagon qu’il semble toujours fixer
celui qui le regarde. Aprés s’étre penché sur la métaphore de ’omnivoyant, Jean-
Michel Counet aborde la question de la vision spéculaire (toujours limitée) de Dieu,
que Nicolas s’efforce de dépasser dans une vision faciale, visée de la face au-dela de
toutes les faces qui désigne en fait la ténébre dans laquelle se trouve I’intellect, une
fois transcendé le monde du multiple.

3. Les Temps Modernes

Bernard Sesé ouvre la partie consacrée a la période moderne avec un article sur
la jouissance mystique selon Thérése d’Avila et Jean de la Croix, cette jouissance que
I’on ne golite que par gorgées pour la premicre et qui est un reflet de la vie éternelle
pour le second. C’est I’instant ou « C’était 1a », selon I’expression de Michel de
Certeau, que Bernard Sesé¢ tente d’éclairer dans son étude. L’examen du champ
lexical et du champ sémantique du gozo en manifeste la présence et la violence dans la
pensée et ’expérience des deux mystiques castillans. Devenir Dieu par participation,
telle est la finalit¢ de I'union mystique, qui advient toujours selon trois modalités
indissociables : la jouissance de Dieu, la ressemblance avec lui, la connaissance de
ses secrets. Mais la jouissance mystique est paradoxale : I’exultation et la souffrance
y alternent, laissant place au désir a jamais infini de jouir de la jouissance méme de
Dieu dans I’adhésion pure a la Divinité essentielle, a 1’Un.

Dans le cadre du colloque, trois communications ont été proposées a la suite
de celle de Bernard Sesé qu’il n’a malheureusement pas été possible, pour des
raisons diverses, de faire figurer dans les actes. Il s’agit respectivement de : Jacques
Marx, « Marguerite du Saint-Sacrement, le roi et le petit Jésus » ®; Antoine Faivre,
« Rapports entre mystique et théosophie (considérations méthodologiques) » ?;
Laurence Devillairs, « Quel amour devons-nous a Dieu? La querelle du
quiétisme » '°.

On le sait, la condamnation du quiétisme a la fin du XVII® siécle marque le
déclin de la grande tradition de la mystique d’union essentielle en Occident. Or cette
condamnation, ou plutét ces condamnations interviennent de maniére quasiment
contemporaine de I’apparition des premicres « histoires de la mystique ». C’est la un
paradoxe qui a éveillé la curiosité de Jacques Le Brun qui, dans un stimulant article
venant clore la partie moderne du colloque, considére ces histoires (celles de Robert
Bellarmin, Maximilien Sandeaus, Jakob Thomasius, et surtout Gottfried Arnold)
comme des signes de I’effacement de la mystique. « Notre hypothese de travail »,
écrit-il, « sera de nous demander si 1’accession de la mystique au rang d’une discipline
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comme les autres [...] n’a pas été aussi paradoxalement [...] une des causes ou des
signes de son déclin ». En d’autres termes, ce processus d’« historicisation » de la
mystique aurait entrainé en retour sa « normalisation », ¢’est-a-dire sa soumission aux
régles des orthodoxies. De cette normalisation, Jacques Le Brun donne un exemple
significatif, en considérant en fin de son panorama 1’ouvrage du carme Honoré de
Sainte-Marie, lequel propose de la mystique une représentation assagie, réduisant
au commun du discours théologique ce qui faisait la spécificité et 1’originalité de
I’aventure mystique.

4. L’Epoque contemporaine

Avec la contribution de Wolfgang Wackernagel, nous entrons dans 1I’Epoque
contemporaine. Spécialiste de Maitre Eckhart et de la mystique rhénane, Wackernagel
quitte ici son sujet de prédilection pour se livrer a une intéressante étude du
mouvement du Monte Verita. Rappelons briévement les faits. Tandis qu’en ce début
de XXe¢ siécle I’Europe se précipite dans la guerre, de jeunes intellectuels réunis au
bord du lac Majeur (dans la partie méridionale de la Suisse) se libérent des contraintes
de la civilisation occidentale. Des anarchistes, des socialistes, des végétariens, des
artistes, des écrivains. .. expérimentent au Monte Verita, dans la région d’Ascona prés
de Locarno, de nouveaux modes de vie que I’on qualifierait aujourd’hui d’alternatifs.
Apres avoir rappelé les noms des sept « inventeurs » du Monte Verita dans les années
1900, Wolfgang Wackernagel brosse le portrait des trois principaux, a savoir : Henri
Oedenkoven, sa compagne Ida Hofmann, ainsi que le trés excentrique Gustav Gréser.
Il en vient enfin a la question qui est au ceeur de sa contribution : qu’y avait-il au juste
de « mystique » dans cette mouvance éphémeére et dans ce site ?

Michel Cazenave nous propose un intéressant parcours a propos de la féminité
de I’Esprit Saint, qui permet d’éclairer certaines tendances actuelles de la nouvelle
théologie féministe. Sous I’influence de I’héritage sémitique, pour qui I’Esprit, la
ruach, était du genre féminin, le christianisme a ses débuts a longuement hésité,
sinon sur le sexe, du moins sur le genre de I’Esprit Saint, d’autant plus qu’une
attraction réciproque s’est longtemps fait sentir entre I’Esprit lui-méme et la figure de
la Sagesse divine, issue principalement du Livre des Proverbes, de I’Ecclésiastique
puis du Livre de la Sagesse ainsi que du Siracide. Longtemps aprés Origéne, et contre
la prédication des Gnostiques et des Judéo-chrétiens, comme les Ebionites ou les
Elkasaites, la question ne sera « définitivement réglée » que lors de la proclamation
trinitaire des conciles d’Ephése et de Chalcédoine. Ce courant continuera pourtant
d’exister souterrainement, comme le montre Michel Cazenave, et fera régulierement
réapparition, comme aujourd’hui aux marges de la théologie orthodoxe ou dans
certains courants de la théologie féministe chrétienne.

Jacques Maitre s’interroge sur I’impact de la mystique catholique féminine
dans le fait religieux en France aujourd’hui. En effet, il constate que la mystique
affective féminine catholique connait actuellement une vogue médiatique et éditoriale
importante. Or, I’emprise de 1’appareil ecclésiastique sur la société s’est effondrée en
un demi-siécle. Le crépuscule des dogmes a fait tomber jusqu’au rang de pathologies
psychiatriques les macérations corporelles autrefois valorisées, dont nous trouvons
I’écho dans les automutilations adolescentes et dans I’anorexie mentale. En revanche,
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I’affaissement du quasi-monopole de I’Eglise dans le champ de la mystique a libéré
des forces sociales de créativité religieuse dont nous voyons les effets avec I’approche
déconfessionnalisée de 1’expérience mystique et avec la montée de la religiosité
comme ressenti émotionnel. Jacques Maitre souligne que cette promotion culturelle
de la mystique féminine ne porte guere profit au systéme catholique de croyances et
de comportements prescrits. Bien au contraire, elle alimenterait plutdt par rapport au
Magistere une émancipation des personnes en quéte de vie spirituelle. Avec ce dernier
article s’acheve la partie contemporaine, qui représente la quatrieme et ultime section
du vaste ensemble portant sur la « mystique en Occident », qui nous a mené des
sources antiques de la mystique jusqu’a ses manifestations actuelles.

C. Perspectives comparatistes : islam, Inde, Chine

Le troisiéme et dernier (bref) ensemble de I’ouvrage est comparatiste et porte sur
les éres culturelles de 1’islam, 1I’Inde et la Chine. Ce sont quelques fenétres ouvertes
sur I’espace extra-occidental, sans aucune prétention a I’exhaustivité. Cette derniere
partie comporte trois articles. Lors du colloque, nous avons eu le plaisir d’écouter en
plus une intervention de Thomas Gergely a propos de « Shabbatai Zevi, le « messie »
de Smyrne (1626-1675) », que nous n’avons pu hélas reprendre dans les actes. Cette
intervention ouvrait la voie au comparatisme avec le judaisme, mais pas comme 1’on
aurait pu s’y attendre avec la kabbale (ce qui serait passionnant, mais constituerait a
soi seul I’objet d’un colloque).

Jean-Charles Ducéne pose la question du rapport entre le soufisme et la
cosmographie musulmane aux XII¢ et XIII¢ si¢cles. Ignace Krachkoovski et, aprés
lui, Magbul Ahmad émirent I’hypothése séduisante que 1’évolution du soufisme
aux XII® et XIII® siécles ainsi que sa diffusion influencérent I’apparition des
cosmographies arabes, la premiére du genre étant 1I’ceuvre d’al-Qazwini qui suivit
justement I’enseignement d’Ibn Arabi. Or, note Ducéne dans son article, si on constate
effectivement une valorisation de la création tant chez al-Ghazali que chez Ibn Arabi,
cette prise en compte n’est qu’une étape dans un raisonnement plus général qui vise
a donner a I’'union mystique une assise philosophique, dans les deux cas a partir du
néoplatonisme. L’influence fut donc tout au plus une inclination a la contemplation de
la création et de ses merveilles, signes évidents de la sagesse divine, comme le disent
les cosmographes.

Joachim Lacrosse se penche sur la commensurabilité des expériences mystiques
en Occident et en Orient, a partir d’une comparaison entre Plotin et Cankara (grand
philosophe indien du VIII® siécle de notre ére). Pour qui veut étudier I’expérience dite
« mystique » dans une perspective comparatiste (Orient-Occident), les philosophies
de Plotin et de Cankara offrent en effet un terrain d’investigation privilégié¢. Non
seulement parce que les univers de signification mis en ceuvre par la langue grecque et
la langue sanskrite se caractérisent par un mélange de distance et de familiarité, mais
aussi parce que ces deux descriptions particuliéres de 1’expérience mystique, au-dela
de certaines différences irréductibles, présentent quelques isomorphismes frappants.
A travers des questions telles que 1’identité entre le centre individuel et le centre
universel, la suréminence du Principe, 1’ineffabilité de ’Un ou sa description positive
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dans un discours, I’auteur tente de poser le probléme de la commensurabilité de ces
deux descriptions, a la fois si proches et si différentes, de 1’expérience mystique.

Dans le dernier article de cette section et par conséquent du livre, Frangoise
Lauwaert nous entraine en Chine, a la recherche de I’aliment d’immortalité. Les
sinologues s’entendent généralement pour parler d’une « mystique chinoise ».
Celle-ci trouve son origine littéraire dans les grands écrits taoistes — le Zhuangzi et
le Daodejing — et s’enrichit de strates de commentaires et des traditions méditatives
bouddhistes. La comparaison est difficile avec les traditions monothéistes. Par-
dela I’hétérogénéité des récits, 1’auteur montre que I’on peut toutefois trouver des
similitudes dans les pratiques : retrait, méditation/priére, visualisations (parfois),
jelne et austérités... Frangoise Lauwaert traite ici de ressemblances apparentes ou
réelles — et aussi de différences — dans la maniere dont fut menée la quéte de 1’aliment
parfait : nourriture du corps et de I’ame. L’hostie pour les mystiques allemandes ou
italiennes, les aliments « sauvages » et le souffle pour les aspirants a I’immortalité,
sont les métaphores puissantes et complexes d’une union problématique entre la chair
et ’esprit, union ardemment désirée d’un bout a I’autre du continent eurasiatique.

Qu’il me soit permis de conclure cette introduction a la thématique de ce volume
par une citation du Sermon de ['homme noble dans laquelle Maitre Eckhart, évoquant
I’Unité ou I’homme et Dieu ne font qu’Un, exprime mieux que personne la « passion
de I’Un » dont ce colloque a taché de rendre compte : « Un avec Un, Un de Un, Un
dans Un et, dans Un, Un éternellement » .

Notes

! Ce livre ainsi que le colloque dont il constitue I’aboutissement sont le fruit d’un travail
collectif, qui n’aurait pu voir le jour sans 1’aide et le soutien de personnes et d’institutions a
qui je tiens a exprimer ma profonde gratitude. Ces personnes et institutions étant déja citées par
Alain Dierkens dans sa note de 1’éditeur, qu’il me soit permis d’associer mes remerciements
aux siens. Je voudrais en outre également remercier ce dernier, qui a généreusement offert de
publier les actes de ce colloque dans la collection des « Problémes d’histoire des religions »
qu’il dirige, collection dans laquelle il m’avait déja permis de coordonner le volume précédent
sur Maitre Eckhart et Jan van Ruusbroec.
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2 Voir F. LENOIR, « Pourquoi le XXI¢ siécle est religieux », dans Le monde des religions, 9,
janvier-février 2005, p. 5. Voir aussi, sur le méme sujet, le dossier « Pourquoi le XXI¢ si¢cle est
religieux », dans Le monde des religions, 15, septembre-octobre 2005, p. 14-41.

3 Voir F. LENOIR, Les métamorphoses de Dieu. La nouvelle spiritualité occidentale, Paris,
Plon, 2003.

4 Voir Ph. CareLLE (dir.), Expérience philosophique et expérience mystique, Paris, Cerf,
2005 (Philosophie et théologie).

> Hypostase : du grec hupostasis, littéralement « ce qui est placé dessous », traduit en latin
par substantia.

¢ Voir P. Hapor, Plotin ou la simplicité du regard, Paris, Gallimard, 1992 (Folio Essais,
302) [1™ éd., Paris, Plon, 1963 ; 2° éd., Paris, Institut des Etudes augustiniennes, 1973 ; 3¢ éd.,
Paris, Institut des Etudes augustiniennes, 1989].

7 A propos de Maitre Eckhart, voir notamment A. DIERENS et B. BEYER DE RYKE (éd.),
Maitre Eckhart et Jan van Ruusbroec. Etudes sur la mystique « rhéno-flamande » (XIII*-
XII* siecle), Bruxelles, Editions de 1’Université de Bruxelles, 2004 (Problémes d’histoire
des religions, 14) [contributions de : M.-A. VANNIER, S. MiLazzo, H. Pasqua, Y. DE ANDIaA,
W. WACKERNAGEL, P. GIRg, J. Bacq, J. DEVRIENDT, M. MAURIEGE, M. GRUBER, R. VALLEJO,
S. KNaEBEL, S. LAOUREUX, L. RicHIR, P. VERDEYEN, CL.-H. RocQuet, et H. RoLanDp]. Et aussi,
B. BEYER DE RYKE, Maitre Eckhart, Paris, Entrelacs, 2004 (Sagesses éternelles).

8 Ce texte paraitra dans la Revue belge de philologie et d’histoire.

® A paraitre dans Aries. Journal for the Study of Western Esotericism (R. EDIGHOFFER,
A. FAvRE, et W. J. HANEGRAAFF, éd.).

10°A paraitre dans L. DeviLLars, Fénelon. Une philosophie de [’infini, Paris, Cerf
(Philosophie et théologie).

1 Maitre EckHART, Les Traités et le Poéme, traduction de G. Jarczyk et P.-J. Labarriére,
Paris, Albin Michel, 1996, p. 174 (Spiritualités vivantes).



Qu’est-ce que I’expérience mystique ?






Mystique occidentale :
le cadre mental préliminaire

Boris ToDOROFF

Dans ce texte, nous nous proposons de définir le cadre mental qui précede la
pensée occidentale sur la mystique, et, de ce fait, génére la facon dont I’on croit
pouvoir parler de, étudier ou faire I’expérience de la mystique. Ce qui nous intéresse
n’est donc pas de trouver une définition de la mystique, mais de répondre a la
question : comment considére-t-on, en Occident, la mystique — et quel est I’impact de
cette pensée sur les formes sous lesquelles la mystique occidentale s’est manifestée
depuis le passé lointain jusqu’a présent ?

Il nous faudra cependant commencer par quelques remarques préliminaires sur la
structuration du temps et de 1’espace et sur les conceptions sur lesquelles se base la
religion chrétienne. Ensuite nous proposerons un schéma en quelque sorte « vide »,
neutre de ce qu’est le processus de la mystique, au-dedans duquel nous pourrons
situer les « tensions » typiques de la mystique occidentale. Nous décrirons les deux
« voies » principales qu’a empruntées la mystique occidentale, en indiquant les points
principaux de friction qui existent entre mystique et religion. Nous terminerons par
un bref apercu des paradigmes successifs qu’a connus la mystique occidentale au
sein de la religion chrétienne, et indiquerons I’émergence de nouveaux paradigmes
(non religieux ou semi-religieux) dont un, celui de I’ésotérisme occidental, s’impose
actuellement comme la nouvelle forme de religiosité a partir de laquelle une troisieme
«voie » de la mystique occidentale pourrait bien se développer.

1. Le temps et I’espace

Commengons par une question bien simple: pourquoi la vie, pourquoi la
mort ? Dés qu’on répond a cette question, I’on a recours a une série d’options parmi
lesquelles il faut faire des choix. D’emblée, ces choix ont trait a 1’espace et au
temps. L’on a recours a une structuration du temps et de ’espace, afin de répondre
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a la question de base : « Est-ce que je continuerai a vivre aprés ma mort ? ». Si je
réponds par I’affirmative, il me faut indiquer dans quelle sorte de temps et d’espace
je vivrai. Sera-ce un espace différent de I’espace actuel ? Si oui, comment cet espace
est-il, et ou se situe-t-il ? 'Y a-t-il différentes sortes d’espaces, et comment s’effectuent
les transitions entre ces zones spatiales ? De méme : dans quelle sorte de temps se
déroulera mon apres-vie ? Dans une éternité d’une autre nature que la temporalité
actuelle, dans une éternité figée dans laquelle notre temps (ayant un début et une fin
précis) sera absorbé « a la fin des temps » ? Souvent, inconsciemment, 1’on traite du
« sens » de la vie, en se basant sur des concepts du temps et de I’espace. Ces concepts
sont déja, d’emblée, créés par nos prédécesseurs pour répondre au pourquoi de la vie
et de la mort. Et soit on les accepte, soit on les altére. Nos conceptions du temps et de
I’espace font, en d’autres termes, partie de notre « cadre mental préliminaire ».

2. L’homme

Il en va de méme pour notre conception de I’homme. Si, en effet, il « survit » a
sa propre vie, la question s’impose : quelle partic de I’homme est vouée a la mort ?
Et quelle partie survivra ? Sous quelle forme ? Cette partie-la nous est-clle innée et
devra-t-elle se transformer en sa véritable forme aprés notre mort ? Est-elle individuelle
ou pas ? Dans quel(s) type(s) d’espace, de temps se retrouvera-t-clle, et peut-clle déja,
durant cette vie-ci, accéder a la dimension de ’aprés-vie ? Souvent, dans la tradition
occidentale, I’on introduira une structure trine dans I’'image de I’homme : il y a son
corps (sa matérialité), son ame (individuelle, exempte de la mort), et son esprit (a
la fois moyen de communication entre 1’ici-bas et 1’au-dela et entité impersonnelle
formant partie d’une réalité immuable, éternelle, résidant dans 1’au-dela).

L’on peut former des systémes complexes (théologiques et/ou philosophiques)
en combinant les présuppositions concernant les structures de 1’homme, du temps
et de I’espace et les réunir dans un ensemble cohérent qui donne un « sens » a la vie
humaine. Le « systéme » le plus influent dans la tradition occidentale est celui de
provenance judaique, qui a cependant subi une refonte de type néoplatonicien ' au
cours des premiers siécles du christianisme. Et ¢’est au-dedans de ce vaste ensemble
de présuppositions concernant le temps et 1’espace, la structure de I’homme et le but
de sa vie que se profilera la mystique chrétienne. Cette mystique, donc, est elle-méme
déja le fruit de certaines conceptions du temps, de I’espace et de ’homme réunies
dans un ensemble plus ou moins équilibré.

Cette mystique a comme but principal 1’expérience de ’unité. Mais il est utile
de rappeler que la conception de 1’unité est née du désir de répondre a la question de
base : pourquoi la vie ? En fait, le désir d’unité trahit et dévoile en partie I’ensemble
d’idées qui I’ont généré : je désire voir ou expérimenter, contempler ou sentir, déceler
ou étudier les points d’attache, de raccordement entre les différentes structures
temporelles, spatiales et humaines généralement acceptées ; je désire transcender
I’amas de ces structures données pour trouver les points ou elles se rejoignent et me
placent au centre méme de ces structures : la ou elles convergent, 1a ou elles donnent
un sens a ma vie, et me relient a ce qui me procure 1’immortalité, sous quelque forme
que ce soit.
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3. La religion

Il n’y a pas que la structuration du temps, de ’espace, de I’homme. La religion
aussi fait partie de notre cadre mental préliminaire. Pour ce qui est de la religion
chrétienne (au sein de laquelle la mystique occidentale émergera), il nous faut signaler
qu’elle se base principalement sur trois concepts : la révélation ; le surnaturel ; la
grace. Chacun de ces trois concepts soutient et 1égitime les deux autres et vice versa.
Ainsi, un écrit ou une personne nous révele I’existence du surnaturel. Mais c’est
grace a ’existence du surnaturel que cette révélation existe (sinon, le surnaturel ne se
manifesterait pas, et sirement pas de cette facon surnaturelle). Le fait que le surnaturel
ait jugé nécessaire de se révéler d’une fagon surnaturelle (et aux yeux de I’homme :
absurde, ou incompréhensible) par le biais d’un écrit inspiré, d’une vision, d’une
personne (prophétes ; incarnation) est « gratuit» : I’homme n’a pas légitimement
droit a cette révélation. Il s’agit donc d’un « don » gratuit du surnaturel, qui se révéle
de sa propre initiative. C’est par le moyen de la « grace » (divine) que cette révélation
du surnaturel s’effectue. Evidemment, sur le concept du « surnaturel » se greffe aussi
celui du « miracle ». Mais surtout, la religion chrétienne, telle qu’elle a influencé la
pensée occidentale durant des siécles, fonctionnera grace a I’acceptation implicite de
ces trois concepts et de leur interdépendance : la révélation ; I’existence du surnaturel ;
les voies surnaturelles de 1’action de la grace. Ces concepts se retrouvent d’ailleurs
dans certaines formes de la religiosité actuelle, méme si elle est « sécularisée » et ne
se réclame plus d’une religion.

Finalement, une religion souvent se base sur une autorité et suppose qu’il existe
des intermédiaires entre le naturel et le surnaturel. C’est évidemment le cas avec la
religion chrétienne : I’Eglise est considérée (trés tot déja) comme la seule et unique
dépositaire de la « sagesse » divine ; c’est a elle qu’incombe 1’autorité de définir les
croyances (c’est-a-dire : I’ensemble cohérent des suppositions concernant le temps,
I’espace, I’homme donnant un « sens » a la vie), et cela sur la base de la révélation
qu’elle a regue et qu’elle interpréte avec ’aide de la grace divine. En méme temps,
cette Eglise est I’intermédiaire entre le surnaturel et le croyant, le divin et le humain,
tout comme le Christ, les anges, les prophétes, les saints, etc. Il est important de
souligner ces concepts et modes de fonctionnement d’une religion : si la mystique
parfois posera probléme, ce sera précisément parce qu’elle semble remettre en
question : la structure du temps, de 1’espace, de ’homme ; la nature du surnaturel ;
la nature de la grace ; I'autorité de 1’Eglise et son interprétation de la révélation ;
I’existence et la nature des intermédiaires entre le naturel et le surnaturel.

4. La mystique

Qu’est-ce, la mystique ? L’on pourrait résumer le cheminement parcouru par un
mystique « idéal » (évidemment virtuel) comme suit : il traverse un processus de prise
de conscience de soi, et cela a travers la prise de conscience des différents niveaux
de la réalité. Ces niveaux de la réalité sont comparables a une série de cercles qui
s’insérent les uns dans les autres : a chaque fois que la prise de conscience de soi du
mystique s’approfondit, le mystique accéde a un autre « cercle » plus intérieur (et
véritable) de la réalité. D’abord, comme tout homme, il considére le monde empirique
et matériel comme le seul monde existant ; ensuite, il prend conscience que ses
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propres émotions et sa pensée régissent sa perception de cette réalité matérielle, qui,
tout en restant identique, peut s’avérer pour lui soit agréable, soit angoissante, soit
menacante. Au-dedans du cercle représentant la réalité empirique, il découvre une
réalité sous-jacente, que d’abord il n’apercevait pas : celle de ses propres pensées et
émotions. Apres avoir pris conscience de sa contribution a la perception de la réalité
empirique, il se demande s’il n’y a pas une autre réalité plus profonde encore que
ses propres émotions et pensées. Il se peut qu’alors il atteigne un troisiéme niveau
de la réalité, qu’il appellera : « le Bon, le Beau, le Juste » (Platon), « I’Un » (Plotin),
« Dieu » (tradition judéo-chrétienne), « la Déité », le Grund (« Fond ») ou méme
I’Ungrund (le « Sans-Fond ») (Boehme), « le Néant, la Vacuité » (certaines écoles
bouddhistes ; mais aussi une tradition chrétienne mystique), « I’Energie » (certains
auteurs spirituels modernes), etc.

Cette prise de conscience progressive se fait par trois pas successifs : 1. la prise de
conscience de la relativité et des limites de la réalité matérielle, empirique ; 2. la prise
de conscience de I’existence de la réalité individuelle émotionnelle et intellectuelle et
de son influence sur la perception du premier niveau de la réalité ; 3. le troisiéme pas se
définit par deux caractéristiques importantes : a. la prise de conscience d’un troisi¢me
niveau de réalité plus profond encore, dépassant les limites du « moi » personnel
(émotionnel et rationnel) ; b. cette prise de conscience est souvent accompagnée par
une expérience d’union ou unification avec cette réalité.

Souvent, cette expérience d’unité est suivie d’un quatriéme pas. Le mystique
percoit ce troisiéme niveau de la réalité comme le fondement, si pas la source méme
des autres niveaux de la réalité. Ce qui se trouvait caché au-dedans des autres réalités
s’avere, au contraire, étre leur fondement. Le cercle extérieur (matériel et empirique)
apparait maintenant comme le cercle intérieur au-dedans de ces trois cercles, et le
cercle intérieur devient le cercle extérieur qui, a lui seul, renferme les deux autres
niveaux de la réalité. Ce renversement de perspective provoque un « retournement »
intérieur chez le mystique ; pour lui, sa vie réelle ne se déroule pas au niveau corporel,
émotionnel ou rationnel, mais a ce niveau plus profond : c’est dans le centre de la
réalité, le noyau de toute chose que se joue sa « vraie » vie, alors que sa vie extérieure
n’en est que le résultat et le reflet. Dorénavant, il se considére comme 1’instrument de
ce centre dans I’univers de la matiere, de la pensée, des émotions, et prend cette ultime
réalité comme critére de ses pensées, de ses actions dans le monde, envers ce centre,
envers lui-méme et envers ses prochains.

5. Les tensions

Ceci n’est qu’un schéma succinct, et neutre. Cependant, déja sous sa forme
«vide » et neutre, ce schéma suscite des problémes, que nous appellerons « tensions ».
Est-ce avec le corps, I’ame, I’esprit qu’il faut accéder au troisiéme niveau de la
réalité ? Si I’on estime que I’ame et 1’esprit seuls peuvent accéder au troisiéme cercle,
il faut délaisser le corps (ascése) ; si l’on estime qu’il faut purifier I’ame des tendances
personnelles, il faut « purifier » I’ame (ascése spirituelle). Ces options — choisies a
titre d’exemple — trahissent la tension latente entre « corps », « d&me » et « esprit »
(empruntés a la structuration de ’homme) et en générent d’autres. C’est la ce que
nous pourrions appeler le « jeu » des tensions.
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Un « jeu » similaire de « tensions » surgit concernant I’attitude a adopter dans la
quatrieme phase : faut-il, alors, vivre uniquement en conformité avec le centre de la
réalité (en rejetant toutes les normes des autres niveaux de réalité) ; faut-il exprimer
la « vérité » du centre de la réalité dans la vie concréte (en agissant en tant que
« missionnaire » de cette réalité), ou faut-il chercher un équilibre entre les différents
niveaux de la réalité, tout en sachant que 1’on appartient, intérieurement, au niveau
intérieur de la réalité ? Ce ne sont 1a que quelques options parmi les dizaines possibles
concernant cette « tension ». Autre tension : peut-on accéder a ce centre par sa seule
volonté, ou uniquement avec ’aide de la grace, ou faut-il une synergie entre grace et
propre volonté ? Autre tension encore : passivité et/ou activité. Faut-il étre actif ou
passif, et dans quelle mesure, et en respectant quel équilibre entre activité et passivité,
pour arriver au centre de la réalité ? Finalement, atteint-on le centre de la réalité par la
raison (raisonnement, qui éventuellement débouche sur I’intuition, la sagesse), ou par
I’amour (I’abandon, la confiance, la dévotion) ?

6. Activité — passivité, grace — libre arbitre

Nous donnons un seul exemple afin d’illustrer une réponse possible a ces
« tensions », en nous concentrant sur les tensions « activité — passivité », « grace
— libre arbitre ».

Les termes « oraison infuse », « contemplation infuse », qui font leur premiére
apparition vers le XVI© siécle, sont symptomatiques d’une tentative de revaloriser
(ou défendre) I’approche purement « passive » des « sommets » de la vie mystique,
et, a la fois, reprennent une idée clef d’une des formes de la mystique occidentale :
il faut s’évertuer a étre le plus passif possible, pour « patir» la grice de Dieu.
Cette passivité, paradoxalement, s’avére étre 1’activité la plus pénible, mais la plus
fructueuse dont I’homme, qui cherche Dieu, peut faire preuve. L’activité humaine
ne se réduit cependant pas a 1’abandon pur et simple au bon vouloir de Dieu ; en
méme temps il faut continuer a « désirer », « aimer » Dieu avec ses « puissances »
(mémoire, raison, volonté) et en perfectionnant ses vertus, afin que Dieu puisse les
convertir en vertus « surnaturelles » et transformer les « puissances » (naturelles) en
« Dons du Saint-Esprit » (surnaturels). Cette distinction entre le niveau « naturel » et
« surnaturel » de I’homme (et de ses « puissances » et « vertus ») est empruntée a la
théologie ; dans notre schéma il s’agit du niveau des deux premiers cercles (pour le
niveau « naturel »), et du troisiéme cercle (pour le niveau « surnaturel »).

Mais ce n’est la qu’une partie de la solution de la « tension » activité — passivité.
De plus, il faut étre actif jusqu’a un certain point dans I’acheminement vers Dieu ;
ensuite, il faut, au contraire, renoncer a son activité ; la passivité s’impose. Il faut
étre passif dans I’abandon de soi, de sa propre volonté ; mais il faut en méme temps
continuer a (activement) aimer, chercher Dieu. L’homme, en étant passif, donne a
Dieu ’occasion de devenir actif ; néanmoins, sans ’activité préalable de ’homme,
I’homme n’aurait jamais atteint le niveau de « perfection » dans lequel il peut « patir »
Dieu d’une fagon passive. Lorsque I’homme était encore actif (et se croyait, seul, en
quéte de Dieu, par ses propres moyens), Dieu déja le cherchait, sans que I’homme le
sache, puisque ce méme Dieu a procuré a I’homme des puissances latentes, qu’il suffit
a ’homme d’activer (par son désir continuel de Dieu) pour qu’elles ’aident a trouver
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Dieu. En effet, Dieu a pour ainsi dire « installé » dans I’homme, lors de la création,
dans sa nature « créée », des « puissances » qui le rendent capable de trouver Dieu. En
d’autres mots : le cercle « intérieur » est déja présent dans I’homme (et ¢’est Dieu qui
I’a « installé » dans ’homme lors de la création) ; mais il est impératif que I’homme
cherche vraiment Dieu avant que ces facultés (spirituelles pour ainsi dire) puissent se
manifester et s’épanouir. De ce point de vue-1a, ’homme est d’emblée enticrement
passif (créature) ; mais en devenant actif (dans sa recherche de Dieu) il active des
puissances spirituelles qui le transformeront en un étre capable, d’une part, de
perfectionner ses vertus et puissances par sa propre volonté, et, d’autre part, en faisant
fi de sa propre volonté, de laisser transformer par Dieu ses vertus et puissances en
vertus et puissances surnaturelles et de se soumettre passivement a la volonté de Dieu,
afin de « patir » (subir, expérimenter intérieurement, passivement) la présence de et
I’union avec Dieu. De plus, tant cette « installation » des puissances spirituelles que
la transformation graduelle des vertus et puissances que ['union proprement dite avec
Dieu sont le résultat de la grace de Dieu ; mais cette grace ne pourrait étre « efficace »
et « opérante » si ’homme n’y participait pas par sa propre volonté.

Voila une seule des multiples options possibles dans la mystique occidentale pour
résoudre les « tensions » entre « activité » et « passivité », entre « grace » et « libre
arbitre » dans 1’acheminement vers le centre (le troisieme cercle). Nous donnons cet
exemple — insistons : il s’agit d’un seul jeu d’options possible parmi tant d’autres
— pour démontrer combien 1. cette tension (comme beaucoup d’autres d’ailleurs) a
exercé une influence capitale sur la fagon dont la mystique a pris forme concrétement
dans la tradition occidentale ; 2. cette tension se retrouve autant dans la théologie
que la mystique et a engendré des discussions et des distinctions trés subtiles et
sophistiquées, qu’il est malaisé de comprendre si 1’on ne prend pas en compte le
point de départ : la tension elle-méme. De plus, il faut toujours 1. bien définir dans
quel « cercle » de notre schéma se situe quel « jeu » de « tensions », 2. bien évaluer
quelles sont les répercussions de ce « jeu » sur les autres « cercles », 3. comparer les
options choisies avec le cadre théologique (ou philosophique) en vigueur en ce temps-
la et méme les schémas spirituels, mystiques ou théologiques précédents (qui souvent
sont invoqués pour légitimer un choix concernant les « tensions »), et, finalement, 4.
vérifier si une lutte concernant un « jeu » de « tensions » n’en cache pas une autre,
c’est-a-dire : une lutte qui se référe aux présuppositions concernant le temps, 1’espace,
I’homme, le surnaturel, la grace, la révélation que 1’Eglise en utilisant son autorité
désire imposer a ses croyants et que la mystique, au vu de 1’Eglise, semble vouloir
saper ou ébranler 2.

7. La voie de ’amour

La voie la plus courante dans la mystique occidentale est celle qui méne vers
un Dieu congu comme Amour. C’est en m’abandonnant a I’amour pour Dieu, en
aimant Dieu que je ’atteindrai, et que je me rendrai compte qu’il est essentiellement
Amour. Ce type de mystique prone I’emploi d’une série de « moyens» pour
atteindre Dieu ; elle estime que I’on s’unit avec Dieu, mais respecte la « différence »
fondamentale entre Dieu (créateur) et homme (créature) ; elle suppose qu’il y a
différents « modes » d’union avec Dieu (c’est-a-dire : différentes « étapes » de
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progression vers Dieu, différentes « fagons » d’aimer) et que, durant I’ascension vers
Dieu, I’on a I’expérience de Dieu, expérience qui parfois se manifeste sous forme
d’extase.

Hormis I’amour, la mystique amoureuse dispose d’une panoplic de moyens
pour accéder a Dieu : I’ascése, 1’exégese spirituelle, la priére, la méditation 3, la
pratique des vertus ; en outre, elle dispose de différentes formes de médiation entre
I’homme et Dieu : le Christ, étant 1’incarnation de Dieu et le médiateur entre I’homme
et Dieu par excellence, mais aussi: le Saint-Esprit, les saints, les prophétes, les
visionnaires ; finalement : I’Eglise, ses dogmes, ses administrateurs et ses sacrements,
qui véhiculent la grace divine (spirituelle) vers le monde (humain, matériel) et,
d’autre part, forment la voie d’accés de I’homme (matériel) vers la dimension divine
(spirituelle), particuliérement dans 1’eucharistic. De plus, le mystique peut espérer
que Dieu lui conférera la « grace » de vouloir se révéler a lui ; dans ce sens, la grace
elle-méme est un des « moyens » suprémes pour atteindre Dieu. Tous ces moyens sont
jugés nécessaires, si pas indispensables pour accéder a Dieu. Un des « moyens » les
plus effectifs est I’imitation du Christ, qui consiste a copier sa conduite sur terre, a
I’imiter, physiquement, mentalement, affectivement, spirituellement, afin d’emprunter
la méme attitude d’amour et d’abandon envers Dieu que le Christ avait durant sa vie
envers le « Pére ».

L’on arrive dans la mystique amoureuse a une « union » avec Dieu, qui cependant
reste teintée de « différence » : I’on ne devient pas Dieu ; I’on devient tout au plus
«ce que Dieu est» (comme le diront certains Péres grecs et Guillaume de Saint-
Thierry). L’on remarque une appréhension chez les mystiques a affirmer que 1’on
devient littéralement « comme » Dieu, ou devient tout bonnement Dieu. Et cela parce
que I’on respecte scrupuleusement le schéma théologique offert par 1’Eglise pronant
une différence ontologique infranchissable entre I’homme (créature) et Dieu (créateur
de I’homme). L’union, en d’autres termes, est plutdt une « unification » dans laquelle
persiste une différence ontologique entre sujet et objet, bien que (psychologiquement)
I’on sente une union parfaite, sans scission, entre soi-méme et Dieu.

Dans la mystique de I’amour 1’on rencontre une « phénoménologie » de la
mystique : ’on décrit les « étapes », les « degrés », les « états » successifs de
I’ascension vers Dieu, les « modes », les « formes » de 1’expérience de Dieu. Le fait
de décrire ces différents « modes » de la vie mystique et les sensations et émotions
qui les caractérisent, indique déja I’intérét que porte la mystique amoureuse pour
I’expérience de cet amour. L’on considére que 1’on est en quelque sorte « touché »
de I’intérieur, dans la partic intime de son ame, par Dieu. Tout le parcours vers
Dieu est une réponse a cet « attouchement » subtil, intérieur. En fait, I’homme, en
s’intériorisant (en traversant les trois « cercles » que nous avons décrits), exprime son
amour pour Dieu, qui, lui, a son tour, par amour s’imprime dans 1’ame du mystique, se
manifeste en lui, « nait » en lui et irradie bient6t tout son for intérieur et son corps.

Cette intériorisation se manifeste souvent par des signes extérieurs, physiques
visibles. Ruusbroec emploiera I’image d’une source, cachée dans le fin fond de I’ame
humaine, et qui, au fur et a mesure que ’homme s’intériorise, d’abord forme des
ruisseaux, puis des fleuves, puis finalement « déborde » en quelque sorte de I’homme
qui cherche Dieu. Et 1a nous touchons au phénomeéne de 1’extase, tel qu’il se présente
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dans la mystique amoureuse : I’homme, en atteignant le centre de la réalité, devient le
« réceptacle » de la grace divine ; il participe a un niveau profond (celui de I’esprit) a
la nature de Dieu, et cette participation se répercute au niveau émotionnel, affectif et
physique. Les effets de cette « opération » divine sont déja visibles dés les premieres
étapes de ’intériorisation, ne serait-ce que par des sensations de bien-étre, de douceur,
de consolation, ou méme par des effets physiques tels que le « jubilus » mystique
(I’on loue et applaudit Dieu spontanément). Finalement, on participe aux « dons du
Saint-Esprit » et les exprime par ce qu’on appellera le « don des larmes », le « don de
prophétie », le « don de guérison », par des visions, etc. Etant parvenu au troisieme
cercle (ou se trouve Dieu), et aprés avoir subi le « renversement de perspective »
(troisieme phase), I’on change intérieurement et 1’on devient I’expression de Dieu
(quatrieme phase) ; le corps et I’individu ne sont plus que I’instrument de la volonté
divine dans le monde. Les stigmates font partie de cette méme « transformation » tant
intérieure qu’extérieure de ’homme opérée par Dieu.

8. La voie de la vacuité

Si la mystique amoureuse peut étre résumée par un seul mot : « avec » (avec
moyens, avec différence, avec « modes », avec expérience), 1’autre voie importante
dans la mystique occidentale, celle de la mystique de la vacuité peut étre résumée
par le mot opposé : « sans » (sans moyens, sans différence, sans « modes », sans
expérience). Dans la mystique de la vacuité, I’on se fraie un chemin vers Dieu grace
a la « pauvreté spirituelle », qui implique un dépouillement total de sa propre pensée
et de son propre vouloir (désirs, projections, etc.). L’on découvre un Dieu non imagé,
non identifiable, qui se trouve au-dela de toute définition contraignante de Dieu, au-
dela de toute dualité : il s’agit de I’« Etre superessentiel » (Denys I’ Aréopagite ), de
la « Déité » ou du « Néant » ou Grund (« Fond ») (Eckhart °), de I’« Etre », terme
qui cependant préte a confusion : 1’on ne prétend pas avoir atteint le « fin fond de la
réalité », qui est « étre » (opposé au non-Etre, ou intégrant tous les « étres »), et pas
non plus « ’essence » de la réalité (qui suppose encore une dualité entre « I’essence »
et la « forme réelle » de la réalité), mais : ce qui « est » sans aucune qualité, au-dela
de tout ce qu’on connait ou désire ou ressent (sans « mode »). Chez Eckhart ce noyau
de la réalité se diffuse, se projette dans tous les autres niveaux de la réalité : et ces
multiples « aspects » de la réalité ensemble forment I’unité dont le mystique prend
conscience, sans scinder, diviser cette réalité. La perception de 1’unité est une, et
influence I’interprétation de la réalité. Cette prise de conscience va de pair avec
I’abolissement des conceptions du temps et de 1’espace et de leur « dualité » : futur,
passé, présent, ici, au-dela ne font plus qu’un (surtout chez Eckhart).

On n’utilise pas les « moyens » proposés par la mystique amoureuse (énumérés
plus haut), ou uniquement jusqu’a un certain degré, de peur qu’ils ne faussent I’image
de Dieu, traduisent un attachement a ses propres points de vue, ou forment un prétexte
pour ne pas s’aventurer dans le dépouillement intérieur pénible requis par la « pauvreté
spirituelle », qui devient, elle, le seul « moyen » requis pour I’intériorisation. Mais ce
« moyen » est « vide ». Eckhart dira que cette « pauvreté spirituelle » consiste a « ne
rien posséder, ne rien vouloir, ne rien connaitre ». En fait, la mystique de la vacuité
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prone une vacuité intrinséque de Dieu, et impose au mystique la vacuité intérieure
pour rejoindre cette vacuité divine.

Dés qu’on arejoint cette vacuité, on en émerge, tout comme Dieu, les Personnes de
la Trinité, la création, I’homme, la nature émergent constamment (sans interruption, a
chaque seconde) de ce Grund, cette Déité sans nom, et y retournent, a condition qu’ils
se soient vidés de leur « étre » superficiel, de leur « nom », de leur identité factice.
Comme elle abolit les attaches au temps et a 1’espace, la mystique de la vacuité ne
s’intéresse pas aux phénomeénes affectifs ou physiques qui accompagnent cette prise
de conscience ; il n’y a pas d’expérience mystique proprement dite (c’est-a-dire :
identifiable dans le temps, 1’espace, par son « mode ») : la vie elle-méme, ancrée dans
cette conscience de 1’unité, est I’expérience mystique.

9. Autodéification, panthéisme et quiétisme

La mystique de la vacuité (dans sa forme la plus radicale) se heurte aux
présuppositions sur le temps, 1’espace et I’homme reprises par 1’Eglise, et aux
concepts sur lesquels se base la religion chrétienne. Ce qui explique qu’on lui ait
reproché souvent : I’autodéification, le panthéisme et le quiétisme.

Cette mystique remet en question 1’équilibre précaire entre libre arbitre et volonté
divine : en fait, elle penche plutot vers 1’exclusion de la grace au profit du propre
effort, quoique cet effort soit dirigé vers la pauvreté spirituelle. La mystique de la
vacuité assure qu’elle débouche sur une unité totale sans différence (méme pas entre
Dieu et ’homme) et remet ainsi en question la différence ontologique entre Dieu et
créature, ce qui suscitera le reproche d’autodéification. Aussi, Ruusbroec dira que les
adeptes (de la mystique de la vacuité et certains groupements des « Fréres du Libre
Esprit ») veulent « étre Dieu sans Dieu ». Ayant pergu 1’unité fondamentale de la
réalité, sans différence, la mystique de la vacuité ne fait plus de distinction entre Dieu,
la nature et I’homme : tous, sans distinction, émanent du Nichts, de I’« Etre » indéfini
et indéfinissable qui est « Tout » et sont projetés dans le monde de la perception. De 1a
proviendra le reproche de « panthéisme » ; I’on reproche aux mystiques de prétendre
que « tout» (sans distinction) « est Dieu ». Reproche assurément correct si 1’on
utilise les présuppositions théologiques chrétiennes, mais non fondé si 1’on accepte
les présuppositions sur le temps et I’espace d’Eckhart par exemple. L’expérience
de I’unité que nous venons de décrire prévaut sur toute définition, automatiquement
erronée de ce qu’est Dieu ; « Dieu » n’est qu’un « nom », une « forme », parmi tant
d’autres, émanant de la Déité, du Nichts informe.

Finalement, la mystique de la vacuité se verra reprocher son « quiétisme » : elle
se « repose » au lieu de chercher Dieu (activement), et au lieu de continuer a I’aimer,
a lui obéir (selon les régles de 1I’Eglise) apres 1’avoir trouvé. En fait, cette mystique
se méfie des « moyens » que lui offre I’Eglise pour accéder a Dieu, et ne les juge pas
indispensables aprés avoir atteint le niveau profond de la réalité. Cependant, ce n’est
la qu’une simplification du débat sur le quiétisme, concept qui se retrouve dans toutes
les formes de mystiques occidentales (et autres, non occidentales, probablement) et
qui, selon nous, devrait étre traitée et comprise au sein du « jeu » des « tensions »
(grace — propre volonté ; activité — passivité) que nous avons déja illustré.
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Rappelons cependant qu’il y a des différences considérables entre les diverses
mystiques de la vacuité. Nous avons surtout exposé les points de vue les plus radicaux,
tels qu’on les retrouve chez Eckhart. De plus, trés rapidement déja, les mystiques ont
opéré des jonctions, plus ou moins heureuses, entre les deux courants prépondérants
dans la mystique occidentale : celui de I’amour et celui de la vacuité. Cela va d’une
mystique de la vacuité « mitigée » (Tauler et Suso, deux éléves d’Eckhart), en passant
par des tentatives de synthése (Ruusbroec °), jusqu’a des formes d’éclectisme
raffinées (Jean de la Croix 7, pour ne citer qu’un seul représentant de cet éclectisme).
Pour rendre le tout plus compliqué encore, des mots-clefs glisseront d’une mystique
vers I’autre en subissant des altérations de sens majeures. Ainsi, par exemple, le terme
« anéantissement » qui est, initialement, renoncement radical au propre vouloir dans
la mystique de la vacuité devient soit mortification (corporelle), soit abandon complet
(spirituel) a la volonté divine dans la mystique amoureuse, particuliérement depuis le
XVII¢ jusqu’au XIX¢ siecle.

10. L’ésotérisme occidental comme troisiéme voie

11 existe peut-étre une troisiéme « voie » de la mystique occidentale. Celle-ci nait
du courant hermétique (XV® siécle) qui évoluera, a travers les siécles, jusqu’a former
ce qu’Antoine Faivre a qualifié d’ésotérisme occidental &,

Rappelons que la mystique occidentale s’est inspirée de différents « paradigmes »
successifs qui forment, pour ainsi dire, I’interface entre la religion et la mystique, et
influencent, par leurs présuppositions, la forme sous laquelle la mystique se présente.
Les premiers sic¢cles du christianisme ont connu une forme de mystique inspirée du
paradigme gnostique (tant dualiste qu’adualiste) ; le paradigme suivant, celui des
Péres grecs, intégre néoplatonisme et judéo-christianisme ; vient ensuite, en Occident,
un troisiéme paradigme, inauguré par Augustin et qui survivra jusqu’a aujourd’hui
(surtout au sein du catholicisme). Depuis le XV¢ siécle, d’autres « paradigmes »
surgissent, 1’un aprés ’autre, soit indépendamment de la religion, soit au sein des
multiples « branches » qui émergent du christianisme (entre autres, les multiples
formes du protestantisme). La philosophie et les sciences offriront bientot leurs
propres « paradigmes » de structuration du temps et de I’espace et de 1’homme
donnant un « sens » a la vie et qui soit influencent le paradigme religicux (chrétien, au
sens large), soit subissent son influence, soit I’excluent.

Parmi ces nouveaux paradigmes émerge, en subissant des transformations
majeures depuis la fin du XIX© siécle, la tradition ésotérique occidentale dont
quelques présuppositions sont reprises par le New Age actuel et s’insérent dans
le cadre préliminaire mental de la religiosité d’aujourd’hui. En méme temps, les
termes « sainteté », « perfection », « contemplation », « mystique », « spiritualité »
perdent leur signification originelle au cours des siécles passés (dés le XVI¢ siecle),
se recoupent, et prétent de plus en plus a confusion. On se retrouve 1a devant une
des raisons de la confusion actuelle concernant la définition du mot « mystique » ou
« spiritualité ».

Mais I’autre raison est plus profonde encore : comme I’ont bien démontré Antoine
Faivre et Wouter Hanegraaff, la tradition ésotérique sous sa forme actuelle (New Age
et la religiosité actuelle généralement acceptée) prone une nouvelle structuration
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du temps et de 1’espace (la théorie des « correspondances » remplace celle, judéo-
chrétienne, de la « création »), revalorise la nature (et le corps) et, surtout, invite le
« spirituel » (ou « mystique ») a une utilisation individuelle et illimitée de symboles,
rituels, structurations du temps, de 1’espace, de I’homme empruntés a différents
paradigmes (religion, philosophie, psychologie, etc.), et cela au niveau universel,
visant a sa transformation individuelle et/ou a la transmutation du monde °. Il suffit de
comparer ce nouvel état d’esprit avec les « concepts », somme toute assez restreints,
formant le cadre préliminaire mental de la mystique occidentale (exposés au début
du texte) pour se rendre compte que ce nouveau « paradigme » tant par son étendue
que par sa liberté de choix tranche fondamentalement avec les présuppositions sur
lesquelles se basaient les deux « voies » de la mystique occidentale que nous venons
d’esquisser. Il se pourrait qu’a la longue, cette nouvelle tendance réussisse a se
transformer en une troisiéme « voie » a part entiére dans I’histoire de la mystique
occidentale.

Notes

! Voir dans le présent volume, ’article de L. Brisson, « Peut-on parler d’union mystique
chez Plotin ? ».

2 Pour une étude plus approfondie des différents « jeux » de « tensions » dans la mystique
occidentale, nous renvoyons le lecteur au premier chapitre de notre livre, B. ToboROFF, Laat heb
ik je liefgehad. Christelijke mystiek van Jezus tot nu, Louvain, Davidsfonds, 2002, 476 p.

* Voir dans le présent volume, I’article de J. DIERKENS, « Les techniques de méditation et
les inductions théurgiques vers les états mystiques ».

4 Sur Denys, voir dans cet ouvrage I’article de Y. bE ANDIA, « Le statut de I’Intellect dans
I’union mystique ».

> Sur Eckhart, voir dans ce volume 1’article de M.-A. VANNIER, « L’étre, I’Un et la Trinité
chez Eckhart ». Voir aussi le livre de B. BEYER DE RYKE, Maitre Eckhart, Paris, Entrelacs, 2004
(Sagesses éternelles).

¢ Sur Ruusbroec en tant que proche et en méme temps ¢éloigné de la tradition rhénane, voir
notamment A. DIERKENS et B. BEYER DE RYKE (éd.), Maitre Eckhart et Jan van Ruusbroec. Etudes
sur la mystique « rhéno-flamande » (XIII*-XI* siecle), Bruxelles, Editions de 1’Université de
Bruxelles, 2004 (Problemes d’histoire des religions, 14).

7 Voir dans ce livre, Iarticle de B. SEsE, « La jouissance mystique selon Thérese d’Avila
et Jean de la Croix ».

8 A. FAIVRE, L ésotérisme, Paris, PUF, 2002 (Que sais-je ?, 1031).

° Voir les ceuvres d’Antoine Faivre, et, surtout, de Wouter J. Hanegraaff, parmi lesquelles
New Age Religion and Western Culture : Esotericism in the Mirror of Secular Thought, Leyde,
E.J. Brill, 1996 et Albany (NY), State University of New York Press, 1998.






Les techniques de meditation et les inductions
théurgiques vers les états mystiques

Jean DIERKENS

1. Préalable

Les univers des « Entités Spirituelles » sont variés (dmes de défunts, saints,
Génies, daimones, Dieux, Démiurge, etc.). IIs sollicitent des approches spécifiques
suivant les préalables religieux ou ésotériques utilisés (spiritisme, mysticisme
chrétien, soufisme, bouddhisme, shamanisme, etc.).

La théurgie néoplatonicienne inspirée de la tradition pythagoricienne recherche,
au-dela de la reconnaissance occasionnelle des guides personnels et des Génies, a
s’approcher de la Divinité Supérieure considérée comme unique malgré ses aspects
multiples. Elle s’appuie sur des techniques de méditation utilisant d’une manicre
mesurée le corps dans sa dimension « subtile » et, grace a des extases riches en
apports noétiques, sur ’homologie existant entre les archétypes psychologiques et
les dynamismes organisateurs du cosmos. Ses buts sont la fusion avec la Divinité et
la création d’un corps « de lumiére » permettant le maintien d’une action de guidance
et de compassion apres la mort physique '. Le désir d’aller vers le Toutr-UN améne
des incursions involontaires dans des domaines psychologiques ou « spirituels » de
valeurs tres différentes et qu’il faut connaitre et maitriser. Clarifier les techniques,
parvenir a choisir celle qui correspond a la « juste mesure » et qui se révele efficiente,
surmonter les obstacles nés de la multiplicité et des passions humaines, tels sont
évidemment des aspects essentiels a connaitre et & maitriser.

La personne qui recherche une fusion extatique avec le Divin doit se préparer au
cheminement désiré. Cette voie implique un préalable conceptuel incontournable : la
réalité de ’existence d 'un support subtil de la conscience, présent lors de I’incarnation
et survivant a la mort physique. Sans cette certitude, tout cheminement personnel est
vain. La maitrise d 'un vécu de conscience dans ce corps subtil, donc de la possibilité
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de sortie hors des limitations du corps physique matériel, est une condition essentielle
en vue de I’état mystique souhaité.
Le cheminement correspond donc :

— au développement d’un support subtil, le « corps de lumiére » %, permettant la
poursuite de la fusion avec le divin et souvent de /’amour-compassion ou de la
reliance avec les ames tutélaires du groupe ;

— a I’abandon de tout lien de dépendance envers le corps « grossier », de tout
désir personnel, de toute tension personnelle, voire de tout centre individuel de
conscience ;

— etal’espérance d’une vie personnelle dans un cadre sécurisé °.

L extase mystique est un état de conscience profondément modifiée caractérisé
par :

— un ressenti global ineffable, et dont I’accés est vécu en coupure d’avec ce qui
précédait, et comme une issue hors d’une nuit sans repéres possibles ;

— la perte des notions habituelles de temps et d’espace ;

— la perception d’un environnement d’une luminosité quasi uniforme, parfois
intense et d’une couleur spécifique ;

— une perte des limites matérielles des objets et un type spécifique de perception *;

— une profonde modification du schéma corporel ;

— I’abandon de soi-méme en tant qu’individu, perdant ainsi 1’ego habituel ;

— un changement de la Weltanschauung et de son mode de vie ;

— etdans plusieurs traditions mystiques : une joie intense précédée ou accompagnée
d’un aspect terrifiant lié a la puissance du ressenti 3 et un vécu d’amour total et
pénétrant, souvent en opposition avec la « nuit » angoissante qui le précédait.

De nombreuses traditions ne proposent pas la fusion avec la Divinité Supréme
Unique. Leur désir consiste a accéder a un des champs intermédiaires (celui des ames
des défunts, ou celui des entités spirituelles-guides, ou encore celui des Puissances
intermédiaires du Dessus et du Dessous ©) afin d’y ceuvrer d’une maniére spécifique :
recherche d’informations sur la vie post-mortem, de guidance individuelle ou destinée
au groupe, de techniques de guérison. Il n’est alors pas question d’extase mystique
réelle, puisqu’il n’y a aucun désir de fusion vers le Tout-Un, ni de théurgie.

Les techniques méditatives et théurgiques adaptées aux buts poursuivis par
chaque tradition spécifique différent évidemment d’une culture a ’autre. Nous
insérons ici quelques techniques de cheminements traditionnels.

2. Techniques

Le corps est placé dans des conditions particuliéres afin de créer des conditions
physiologiques et psychologiques spécifiques. Citons simplement certaines d’entre
elles :

—  création d’un état de fatigue souvent extréme 7 ;

—  jelne prolongé *;

—  création de douleurs et de souffrances intolérables et a maitriser ? ;
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— isolement hors du groupe social habituel et insertion dans un contexte naturel ou
artificiel, justifié par des motifs a la fois psychologiques (a la limite d’un danger
physique réel) et sacrés ;

— drogues qui modifient le fonctionnement cérébral '°;

— isolation sensorielle incluant souvent I’immobilité aussi compléte que possible

— ou, au contraire, comme |’enseigne la tradition pythagoricienne ', le maintien
d’un mode de vie assumé chaque jour et pendant toute la vie, a savoir:
végétarisme, consommation minimale de vin "2, nourriture simple (céréales,
légumes et fruits, laitages et fromages), sommeil suffisant mais sans paresse,
activité sportive matinale sans exceés et sans compétition ou rivalité, absence
d’états émotionnels excessifs.

Le désir et la volonté '* d’assumer le cheminement sont deux éléments

psychologiques nécessaires, mais ils ne peuvent créer une tension qui empéche le
vide des pensées consécutif a la concentration mentale, car la capacité d’abandon, le
« ldcher prise » est également indispensable.

Le lieu choisi est li¢ au but et aux conceptions initiales :

— la nature dans des endroits choisis pour leur valeur sacrée traditionnelle (action
par conditionnement social), pour leur situation spécifique (caverne, sommet,
proximité de faille, source, forét spécifique, etc. '*) et/ou pour leur valeur
énergétique (ondes telluriques ') ;

— le temple ' avec ses caractéristiques propres : architecture spécifique, sonorité
particuliére, lieu précis visant a la création de 1’état de conscience désiré ',

Le temps est choisi a partir de conditions météorologiques générales (froid/chaud,
humide/sec, jour/nuit, matin/soir '¥), astronomique (saisons, phase de la lune "),
symbolique (anniversaire ), culturelle, voire astrologique (configuration astrale). Il
doit aussi étre en harmonie (kairos) avec le temps (dge et moment) du méditant 2.

Les connaissances préalables sont souvent inhibitrices car elles accaparent par
I’intellect ce qui doit étre vécu en toute « naiveté ». Elles peuvent parfois permettre
un meilleur cheminement car il est alors accepté non seulement par I’émotionnel mais
aussi par la raison : la compréhension intellectuelle des archétypes organisateurs de
I’univers et des lois issues des Intelligibles supprime certaines réticences et inhibitions
en face de forces inconnues et de vécus angoissants.

La maitrise de ’activité onirique *, grace a une préparation vespérale, corporelle
et psychique, qui diminue la fréquence des « réves poubelles » (décharge de tensions
individuelles dues aux désirs inassouvis, a 1’angoisse, etc.) et permet I’émergence
des « grands » réves, ceux des rencontres avec les archétypes, des incursions dans
d’autres espaces et temps, voire des contacts avec des entités du monde spirituel 2.

Des vécus spontanés d’états de conscience modifiée lors d’un vécu de « hors-
corps » ** ou parfois simplement griace a une vie permettant de longs intervalles de
solitude et de silence en détente psychique et corporelle.

La confiance dans le groupe, dans des livres sacrés, dans la compétence du chef
qui guide le cheminement. Pour pouvoir s’abandonner, il faut étre assuré, si cet
abandon devient dangereux par certains aspects incontrdlables personnellement, que
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quelqu’un viendra maitriser les phénomeénes non désirés et rendre 1’équilibre corporel
et psychique ».

Apergus techniques
Immobilité :
— colonne vertébrale verticale 2* comme lors de la situation assise en position dite

pharaonique ou en position en lotus " ;
— concentration sur les trajets de I’énergie subtile :

o trajet circulaire (descente en avant et retour le long de la colonne vertébrale)
dans les fondements du 7uiJi, ou trajet ascendant (éveil de la kundalini et
montée le long de la colonne vertébrale suivant deux canaux latéraux et/ou le
canal central) et se terminant enfin au sommet du crane * ;

o concentration au « centre » du corps : hara (deux doigts sous I’ombilic) *° ou
« coeur » et « centre du corps » *;

o création d’une sphere énergétique (corps de lumicre, enfancon de lumiére,
corps glorieux) qu’il faut développer au cours des divers cheminements
méditatifs 3'.

Mouvement

o danses en groupe, suivant des rythmes spécifiques, rapides et/ou lents ¥ ;

o balancements divers (avant-arriére ou latéral) ou rotations de la téte
(activation des canaux semi-circulaires) ¥ ;

o marche « méditative » (marche Kin-Hin).

Silence

o ¢état d’isolation sensorielle (sé¢jour dans I’obscurité et dans le silence) ** et
silence intérieur supprimant les causes de distraction (extinction des pensées
vagabondes) ; le « vide » extérieur et intérieur (technique zen).

Musique

o harmonies soutenues et variant a peine, sans création d’une réelle mélodie ;
musique traditionnelle d’induction (conditionnement socio-culturel) *° ;
sonorités particuliéres (résonance spécifique avec certaines parties du
corps) ;
rythmes spécifiques (percussion) ;
intervention de sons aigus (clochettes, fliites aigués) sur fond de sons graves
(trompes tibétaines) ;

o sonorités « circulaires », « tournantes » (bols tibétains) .

Chants

cheeur (fusion dans le groupe) 37 ;

chants et sons émis par le sujet 3 : mantras ;

sons harmoniques * ;

durée (quelques minutes a quelques heures) ;

importance du souffle utilisé : respiration abdominale (diaphragmatique) “°.

© © o o ©
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Travail mental

o imagination active (personnelle ou dirigée) ;
o passage de ’objet matériel concret vers la création de 1’image de I’objet
débarrassé de ses particularités matérielles *' ;

o vide (abandon de toute pensée) *.

Lumiére

o feu vivant (valeur énergétique, symbolique et sacrée du Feu et de la
flamme) ;

o obscurité (permettant une meilleure concentration) * ;

o «entre-deux » (suggérant le passage) ;

o couleurs liées culturellement a un symbolisme induisant tel cheminement
spécifique ou ayant telle action physiologique.

Air

o encens (unificateur, conditionnement par [’odeur), voire existence de
stimulations physiologiques directes *;

o parfums (valeur naturelle sans utilisation du Feu).

Eau

o bain rituel (créant le rappel du stade feetal) ;
o purification a valeur symbolique et sacrée, utilisation éventuelle de rosée.

Objets sacramentaux

o naturels : éléments (eau, terre, air, feu) avec leurs valeurs symboliques *,
énergétiques et sacrées ;

o synthémes (aspects naturels issus des lois occultes) et symboles (élaborations
humaines a valeur d’induction du cheminement) “°;

o vétements (valeur sacrée, masques) ou nudité partielle ou compléte (retour a
la pureté originaire, action physiologique).

Rites

o rituels d’ouverture et de cloture (coupure d’avec le milieu habituel,
vérification des conditions optimales et de sécurité) ;

o protection du lieu (actions opératives directes et symboliques) ;

o invocations et priéres (recherche d’aide en provenance des guides, des entités
intermédiaires, des dieux, voire du Démiurge) ;

o cheminement guidé donnant les inductions et les protections efficientes.

Champs spirituels
Un trajet méditatif ne se fait pas en une seule étape allant sereinement et sans

intermédiaire de 1’état de conscience habituelle de ’homme a 1’éventuelle fusion
extatique avec le Démiurge. La méditation améne a des rencontres avec divers
¢éléments :

les uns sont issus de fantasmes personnels: mécanismes psychologiques
simples de projection, manifestations imagées d’archétypes, voire de stéréotypes
culturels ;

d’autres sont de 1’ordre de la réalité spirituelle.
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Il s’agit d’un passage par des champs successifs (psychologiques et spirituels)
traversés parfois sans encombres, mais qui parfois se révelent dangereux, destructeurs,
parfois aussi attractifs, fascinants. Ce n’est qu’au-dela de ces « territoires » que I’on
peut espérer trouver un état mystique fusionnel.

Les enseignements en vue d’une induction harmonieuse vers un état mystique
doivent inclure la connaissance de ces champs, de ces rencontres, des lois qui les
organisent, des obstacles qui s’y trouvent, la maitrise des éléments adjuvants, afin
d’amener un cheminement approfondi sans risque psychiatrique et spirituel inutile.
Une double qualification psychiatrique et spirituelle est ici une évidente nécessité 7.

En trés bréve énumération, citons ces divers domaines rencontrés dont I’approche
doit étre chaque fois maitrisée grace a des connaissances et a des techniques
approprices :

— les « esprits des défunts », ainsi que décrits dans les séances spirites, parfois en
détresse, parfois en exigences, parfois de bien-étre, parfois en harmonie avec les
participants, parfois en totale coupure (I’irruption d’un « drop-in ») ;

— des entités dites « guides » (angéliques, daimoniques, etc.) dont les communications
sont la plupart du temps ensuite éditées sous le vocable de « channelling » ;

— des « Forces dites élémentales », émergeant souvent lors de pratiques de nature
« magique » ;

— des « Entités du Haut et du Bas » appelées par des techniques shamaniques (dont
le but est la guérison) ;

— des images de divinités locales appelées par des techniques * parfois douces,
liées aux ¢léments de la nature, mais parfois brutales, voire sanglantes ;

— des épisodes « joués » (vécus émotionnels intenses) représentant des divinité(s)
issue(s) des diverses mythologies ;

— des passages (fascinants et terrifiants) aux « au-dela » de toute image, a 1’au-dela
de toute multiplicité, au Tout-Autre.

48

Chaque recherche théurgique se doit

— de choisir les étapes préliminaires adéquates,

— de trouver a s’écarter des vécus inhibiteurs et déviants,

— de s’identifier aux images productrices de cheminement plus profond,

— et ensuite de réaliser que méme les images les plus intensément vécues comme
« sacrées » ne sont que des approximations issues de projections et qu’elles
doivent se fondre dans le vide afin de pouvoir atteindre la fusion avec 1’Ineffable,
le Démiurge, I’« Ame du Monde » *, voire avec le Tout-Un.

Tout ceci exige a la fois I’harmonisation d’une volonté et d’un désir sans failles
psychologiques et la possibilité d’un lacher-prise extatique.

4. Phénomeénes manifestés

Les modifications physiologiques du méditant en extase ou en transe sont
évidentes et variées, souvent comparables dans leurs aspects extérieurs avec des
manifestations hystériques ou schizophréniques. Leurs conséquences qui plénifient
le mystique et équilibrent ses qualités psychologiques permettent sans grande
difficulté de distinguer 1’authenticité et la valeur des états mystiques par rapport a
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certains aspects pathologiques. Ce sont des modifications des rythmes cardiaques et
cérébraux, la suppression de réponses aux perceptions extérieures ou biologiques,
I’expression de sons ou de paroles souvent difficilement compréhensibles, voire
de réelle xénoglossie *, la modification étonnante de la force musculaire et de la
précision de mouvements les yeux fermés. La nécessaire restriction de la longueur de
cet article ne nous permet pas de les commenter.

On constate aussi 1’apparition de phénoménes dits parapsychologiques
(psychocineses, enregistrements directs sonores, etc.) qu’il y a lieu d’analyser sans
valorisation intempestive ou négation et mépris >'.

5. En forme de conclusion

Tant de manifestations indiquant une action spirituelle dans le monde matériel
ont pu étre objectivées, enregistrées, vérifiées, tant de communications obtenues
en parfaite cohérence a partir d’un monde « spirituel » ont été rassemblées dans
toutes les régions du monde... Est-il alors honnéte de rejeter tous ces éléments qui
dérangent a la fois les matérialistes qui ne veulent pas accepter de reprendre en mains
leur hypothése de départ et les religieux de nos régions occidentales qui, suivant leur
corpus propre, ont catalogué ces ¢léments perturbateurs de leurs doctrines dans la
catégorie des faits qui a la fois n’existent pas et/ou sont de nature démoniaque... ?

Pourquoi « notre » univers si vaste ne serait-il pas une image d’un autre univers
tout aussi vaste ? Pourquoi n’accepterait-on pas 1’existence de plans organisateurs de
mécanismes biologiques quitranscendentlesrégnes en les organisant harmonieusement ?
Pourquoi les récits de visions ou issus d’intuition lors de méditations profondes
ne trouveraient-ils pas leur source dans une réalité qui posséderait une autre forme
d’énergie, organisée et organisatrice ? Pourquoi si souvent choisir I’hypothése de
la négation de ces descriptions cohérentes et universelles du monde spirituel en
ramenant tout a la surface du visible, du matériel et pesant 2 ?

Dans ces conditions, on comprend le désir d’incursion dans le monde « de
I’ Ailleurs » pour y trouver une solution a tant de questionnements. La voie théurgique
s’inscrit dans cette quéte difficile et frustrante, souvent angoissante et terrifiante.

Mais toutes ces quétes sont issues d’étres humains dont les limites intellectuelles
et surtout les émotions et I’affectivité (c’est-a-dire les désirs, les craintes, les angoisses,
la volonté de puissance) créent un dynamisme psychique issu de I’Inconscient
susceptible de fausser les perceptions et les raisonnements. Chaque récit mystique est
le résultat d’un compromis entre des observations objectives, des intuitions « justes »
et des mécanismes subjectifs déformants, souvent en grand nombre.

Si I’on désire intégrer en nous une forme mystique cohérente de la connaissance,
il faut accepter que le trajet soit plus long que pour des buts partiels. La théurgie doit
donc s’appuyer sur des techniques qui clarifient tous les obstacles, en maitrisant ceux
qui peuvent étre contrdlés et contournant ceux pour lesquels il n’y a rien a faire. Ce
travail se fait tant dans le monde intérieur, psychique, que dans la réalité spirituelle.

Entreprendre une voie théurgique sans connaissance intérieure des lois du
Conscient et de I’Inconscient, et sans balisage compétent est risqué.



42  QU’EST-CE QUE L’EXPERIENCE MYSTIQUE ?

La seule connaissance intellectuelle des phases et techniques de la voie
théurgique est frustrante et n’ameéne aucune compréhension profonde et réelle du
vécu mystique.

Lors d’une quéte théurgique, il faut accepter de se soumettre a 1’apprentissage
vécu des techniques méditatives spécifiques et a I’analyse rigoureuse et rationnelle.

Chacun doit assumer son choix, c’est-a-dire ne pas espérer recevoir ce qui n’a
pas été choisi.

Notes

' Devenir un philanthrépotatos daimén, maitre de son éventuelle réincarnation et restant
apres la mort physique dans I’orbe de la Lune pour guider les humains.

2 Le «corps de lumicre » n’est I’équivalent ni du corps éthérique, ni du corps astral
décrits entre autres dans le spiritisme, la métapsychie ou la théosophie. Voir I’analyse faite
par JuNG, « Das Geheimnis der goldenen Bliite » (1929), ou I’on trouve les illustrations tirées
du Hui Ming Ching qui montrent bien la formation progressive de la sphére de lumiére qui se
transforme en enfancon de lumicre capable de se séparer du corps.
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3 La recherche du bonheur permanent dans le paradis (chaque religion en décrit un), les
Champs Elysées, les Iles des Bienheureux.

4 Par exemple, I’absence d’ombre portée ou sur les objets entrevus.

> D’ou le danger de « I’expérience religicuse immédiate », ainsi que le signale Jung.

¢ Dans la tradition shamanique, oi un des buts est aussi d’entrer en résonance avec son
« animal de pouvoir ».

7 Longues marches souvent volontairement périlleuses pour arriver au lieu choisi en vue
de la retraite méditative.

8 Tradition fréquente qui crée des conditions physiologiques (modifications des électrolytes
sanguins), psychologiques (maitrise des désirs corporels, dépassement de la perception de la
fatigue) et spirituelles spécifiques (« 1égereté »).

° Certaines traditions croient que le dépassement du corps doit se faire par le dépassement
de souffrances infligées artificiellement (flagellations sanglantes, fourmis urticantes déposées
sur la langue, etc.). Il est un fait médical que I’accroissement de douleurs physiques (par exemple
lors de violentes tortures policiéres) améne le déversement dans le sang d’un neurotransmetteur
dont I’effet est semblable a celui de la morphine. Peut-étre cela permet-il de comprendre la
recherche personnelle de ces attitudes qu’on doit assimiler & des comportements pervers.

10 Utilisation banalisée chez les peuples Amérindiens du Centre et du Sud — en opposition
aux Amérindiens du Nord qui n’utilisent que le tambour, matériel efficace uniquement dans des
régions séches (modification du son des tambours). On ne peut exclure la prise de substances
induisant un état de modification de la conscience tant a Delphes pour la Pythie qu’a Eleusis
pour les participants.

' Création d’un équilibre harmonieux du corps et des conditions optimales pour la santé
de la psyché en désir d’identification vers le noiis (JAMBLIQUE, Vie Pythagoricienne, 68, 96,106
et s. ; PORPHYRE, Vie de Pythagore, 46-47). PYTHAGORE, Vers Dorés, 9-11, 32-52.

12 Uniquement apres le coucher du soleil et lors des repas communs. L’eau était d’abord
versée dans le verre et le vin n’y était ajouté qu’ensuite, afin de confirmer le refus de I’ivresse si
fréquente dans les banquets profanes. Le tout était encadré de priéres et d’offrandes.

13 11 faut un dynamisme qui intégre la totalité de I’étre, non seulement sa conscience sous
forme de la volonté mais aussi un mécanisme plus profond et affectif, voire émotionnel, comme
le désir. Ce dynamisme est souvent créé a partir d’un vécu spécifique que les psychologues
depuis MasLow (Pour une psychologie de l’étre, Paris, 1972), surtout dans la ligne de la
psychologie transpersonnelle (C.T. TarT, Transpersonal Psychologies, Harper, 1977), appellent
« peak-experience », et qui consiste en une brusque émergence d’un état de conscience modifié
caractérisé par des ¢léments de type transcendantal (principalement abandon de I’ego, fusion
avec I’environnement naturel, émotion artistique bouleversante, expérience proche de la mort)
souvent ¢éloigné de tout contexte religieux.

4 A chaque fois, pour chaque tradition, ¢’est la signification sacrée du lieu qui imposera le
choix : élévation vers le sommet « male » ou retour vers le fond « femelle » (taoisme), Terre ou
Eau, roches et cristaux ou végétaux, etc.

5 L’¢état de conscience se modifie dans la mesure ou la méditation est suffisamment
prolongée en ces lieux spécifiques. On doit ici citer la tradition shamanique en Amérique du
Nord.

16 Le Temple peut étre considéré de deux maniéres opposées : il est « artificiel », de
construction humaine a partir de conceptions socio-culturelles occasionnelles et devrait alors
céder le pas a la Nature issue d’archétypes divins, mais il peut aussi étre vu comme représentant
« abstrait » des formes initiales, des Nombres et des Proportions archétypales qui préexistent a
la manifestation des objets naturels.

'7 Le cheminement personnel lors de ’induction en état modifi¢ de la conscience peut
amener a des champs différents suivant les caractéristiques architecturales et décoratives
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telles que le calme intérieur obscur plutét que la lumiere, la décoration manifestant des
symboles inducteurs ou au contraire I’absence de tout repére, etc. Une certaine hypnothérapie
dans 1I’Antiquité se faisait dans des lieux dont la résonance acoustique, 1’obscurité, 1’acces
symbolique, I’accueil religieux spécifique favorisaient un certain champ de visions et de réves.
(G. MicHENAUD et J. DIERKENS, Les réves dans « Les Discours Sacrés » d’Aelius Aristide,
Editions de I’Université de Mons, 1975).

18 Les conditions physiologiques sont différentes aux heures trés matinales (vers
quatre heures) par rapport a la soirée : modifications des hormones corticosurrénales a cause du
cycle biologique nycthéméral, ou encore différences électroencéphalographiques lors d’éveil
au début de la nuit ou a la fin (G. Krosch et U. KraFt, « L’étoffe des réves », Cerveau et
Psychologie, 7, 2004. p. 42-49).

1 Les phases de la lune modifieraient les électrolytes végétaux, donc vraisemblablement
humains aussi. Des modifications dans les états colloidaux existeraient en corrélation avec les
taches solaires.

20 L’anniversaire médiatisé améne une exaltation de joies ou de douleurs qui modifie le
sens des inductions méditatives : chez certains mystiques chrétiens, on constate 1’apparition
de stigmates aux anniversaires supposés de la mort du Christ et aux lieux du corps imaginés et
culturellement enseignés comme ceux de la crucifixion.

2l Le choix du moment propice (interviennent ici a la fois I’age réel ou symbolique, les
conditions corporelles et psychologiques, les moments spécifiques de la journée, etc.) facilite
ou entrave le cheminement spirituel spécifique d’action ou de simple réceptivité.

22 S. BvyL, « Quelques idées grecques sur le réve, d’Homére a Artémidore », Les Etudes
classiques, 47, 1979, p. 107-122.

2 Cette indication (PLATON, République, 1X, 571b-571¢ et 571e-572¢. Collection Budé ;
Tome VII, 2¢ partie) se retrouve tout au long de la tradition néoplatonicienne qui accepte
les révélations oniriques éventuelles, mais suivies de réflexion : thééréma suivi de mathéma
(Porphyre). Les conditions mentionnées sont : psychostasie, musique calme, pensées élevées,
calme corporel, absence de besoins organiques.

24 Les vécus « hors-corps » peuvent avoir été provoqués par une maladie, un accident
ou I’approche de la mort, mais il en existe aussi de spontanés émergeant sans qu’il y ait une
situation corporelle particuliere.

% Presque tous les méditants solitaires décrivent 1’angoisse qui les envahit au moment
ou ils se rendent compte, ne serait-ce que partiellement, de ce qui leur arrive sans pouvoir en
contrdler le déroulement. Le Guide du groupe ésotérique ou religieux est celui qui est capable
de faire revenir a 1’état habituel de conscience lorsque les conditions en indiquent la nécessité
et ainsi permet le lacher prise sans angoisse supplémentaire.

26 La colonne vertébrale est le lien qui unit les forces de la Terre a celles du Ciel. Elle est
aussi le lieu des canaux de double polarité d’énergie subtile qui doivent se réunir en un canal
unique : dans la tradition yoga, Ida et Pingala avec Sushumna au centre, les deux serpents du
caducée d’Hermes surmonté d’ailes, le Sma-Taout des Egyptiens.

27 La position couchée sur le dos (position dite du « cadavre ») améne souvent un état
somnolent plus que 1’état de conscience modifiée souhaité.

28 Le but est I’issue hors du corps et la fin des attaches corporelles par la totale maitrise
de I’énergie subtile. Elle doit « donc » monter progressivement (ne pas sauter une étape, ne pas
ignorer un chakra) et « sortir » du sommet de la téte (image du lotus aux mille pétales).

» Les Yogi et les Tibétains amenent 1’énergie subtile des extrémités vers un endroit situé
deux doigts sous I’ombilic. C’est 1a que peut se former la sphére d’énergie lumineuse, naitre
et se développer ’enfangon de lumiére. Les taoistes témoignent de cette sphére abdominale
en dessinant leurs sages avec un abdomen surabondant. Sur la tradition taoiste, voir dans ce
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volume la contribution de F. LAUWAERT, « Manger de 1’air, manger des mots. La recherche de
I’aliment d’immortalité dans le taoisme ».

% La tradition néoplatonicienne est semblable a la tradition tibétaine : des extrémités
vers le « centre » du corps. Mais la définition de ce lieu corporel n’est pas claire : tantot il
est question de « centre », tantdt de « cceur » (MARSILE FiciN, Théologie platonicienne de
l’immortalité des dames, Livre treizieme, 1. Tome 2, p. 214-219 et Livre sixi¢me, II, Tome I,
p. 234 et 235, édition « Les Belles Lettres », collection Budé, 1964). Doit-on y voir plutdt
Manipura (juste en-dessous du diaphragme) ou Anahata (juste au-dessus, c’est-a-dire dans la
cage thoracique) ? S’agit-il d’une maniére approximative de centrer I’énergie ? Faut-il y voir le
but de compassion (Anahata est un lieu de compassion) ?

31 Ce serait une erreur de croire qu’il suffit de centrer I’énergie en une sphére lumineuse
pour que le corps de lumiére se développe ! Il y a encore un long travail méditatif a faire pour
permettre le passage de la conscience dans ce lieu, et ensuite pour I’amener a se détacher du
corps afin de lui permettre d’aller explorer les mondes sacrés intermédiaires.

32 Les rythmes (tambourins, cymbales) semblent avoir été, dés la haute antiquité, a la base
d’inductions en transe : traditions dites dionysiaques et orphiques, voire liées aux cultes de la
Déesse Mére (L. REDMOND, When the Drummers were women. A spiritual history of Rhythm.
New York, Three Rivers Press, 1997 ; et sa vidéo 4 Sense of Time, videoVH0146, Interworld)
Les inductions shamaniques utilisent avec beaucoup de rigueur les rythmes lents et rapides pour
induire I’état de transe et en sortir.

33 Lors des répétitions des Zikr et dans d’autres gestes circulaires soufis, la stimulation des
canaux semi-circulaires favorise un état de conscience modifié. La rotation de la téte est parfois
utilisée pour créer des circonstances physiologiques permettant une amélioration de la mémoire
et de I’attention (technique du D' F. LEFEBURE, Expériences initiatiques, 3 vol., Anvers, Edition
Verrycken, 1976). Les balancements d’avant en arriere ou de gauche a droite (assis « sur un ane
ou un chameau ») sont eux aussi susceptibles d’amener a des états de conscience modifiée.

3 Lisolement pendant des années dans des lieux sombres et silencieux, ainsi qu’il est
demandé aux moines tibétains, améne presque inévitablement une issue hors du schéma
corporel habituel et facilite les « hors corps ».

35 La priére, le rite religicux, la méditation, si ces éléments sont chaque fois associés
a un type de musique spécifique (musique d’orgue en résonance typique des églises, fliite
kyoto, trompes tibétaines, didgeridoo australien), peuvent suivant les cultures ou ces éléments
s’inscrivent faciliter le passage a un autre état de conscience.

3¢ Passage de ’audition préférentielle d’une oreille & I’autre en successions organisées et
continues.

37 Le chant grégorien qui exige que le cheeur soit pergu comme une seule voix améne une
identification au groupe et donc éloigne de la fixation a 1’ego.

3% On doit, suivant I’ancienne tradition grecque, faire la différence entre les sons émis par
la gorge et ceux modulés par la bouche, sans que ces modulations soient des paroles. Cette
différence est décrite dans le Corpus Hermeticum, traité XVIII, 12 concernant la maniére
d’énoncer la priére a la Tetraktys.

% Le son en harmonique supérieure est li¢ a I’énergie subtile. Emettre les deux sons a la
fois, comme le font les moines tibétains, crée le lien entre le haut et le bas, en faisant vibrer
deux lieux différents du corps.

40 La respiration a toujours été un facteur important de I’induction en état mystique.
Elle peut étre controlée suivant un rythme précis, ou les durées de vide pulmonaire (2 la fin
de I’expiration) sont augmentées. La respiration diaphragmatique (abdominale) seule ameéne
a la création de rythmes cérébraux spécifiques. Lors de la détente elle-méme, la respiration
est habituellement réguliére, mais elle peut aussi étre fortement ralentie (état d’extase calme
et d’issue hors du corps) ou accélérée (état de transe). Lors de la recherche d’extase dans
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les traditions gitanes, le chant doit se maintenir jusqu’a I’extréme limite du souffle et de la
résistance physique, induisant alors un état proche de la transe.

4 La conversion plotinienne exige le détachement progressif de la multiplicité, ¢’est-a-dire
des objets concrets, en passant éventuellement par I’imagination (placement des « objets » dans
une pensée de plus en plus indépendante des caractéristiques de 1’objet en question). Voir dans
le présent ouvrage 1’article de L. Brisson, « Peut-on parler d’union mystique chez Plotin ? ».

42 Le vide mental est souvent obtenu par la répétition inlassable de mantras, de priéres ou
d’invocations courtes, ou par le comptage sans interruption du rythme respiratoire. Se centrer
sur de telles activités exigeant une attention constante et sans faille améne une modification
dans le fonctionnement cérébral.

# Un feu vivant (flamme de bougie) éclairant faiblement dans 1’obscurité est sans doute
I’ensemble environnemental idéal pour I’induction en état mystique : 1’obscurité aide a ne pas
se laisser distraire, la flamme est a la fois protectrice et témoin d’une lumiére « vivante ». Rien
de plus ¢éloigné d’un but méditatif sacré que 1’éclairage électrique.

* On ne peut exclure ’action directe de I’odeur de certains encens sur le rhinencéphale et
donc sur le fonctionnement cérébral, voire corporel général. Il était important pour les Anciens
de spécifier I’encens destiné a chaque divinité.

# La Terre représente tout ce qui fixe et se maintient, y compris la mémoire. L’Eau
nous indique la participation affective et I’unification (sympathie et compassion). L’ Air est le
dynamisme qui supprime les limites et se dilate en une expansion permanente. Le Feu est ce qui
vitalise et transforme, voire « transmute » ; la flamme n’en est qu’un aspect.

% Les synthémes sont tels des signes inscrits dans la matiére et qui font référence aux
Divinités (aux Lois principielles) qui ont créé de tels objets. Les symboles sacrés sont des
¢laborations humaines faites a partir des archétypes psychologiques, structures homologiques
aux dynamismes organisateurs du cosmos.

47 11 ne nous est donc pas possible ici de détailler ici leurs caractéristiques qui permettent
de faire a chaque fois des « diagnostics différentiels ».

4 Ces rites qui se structurent avec des supports matériels veulent étre en miroir et
résonance des qualités de I’Entité « divine » invoquée. Jamblique en a longuement parlé.

4 Nous renvoyons évidemment a Plotin.

30 A différencier des jargonophasies émises dans des groupes charismatiques ou de New
Age non contrdlé.

1 Nous avons personnellement pu constater de tels phénoménes, les photographier, les
enregistrer sur cassettes audio et vidéo, les vérifier apres enquétes, etc. Mais tel n’est pas le
sujet de cet article.

32 Rappelons que pour les scientifiques (physiciens, astronomes) tout ce que nous
percevons et pouvons mesurer dans le cosmos ne représente que 10 a 15 % de la totalité de la
« masse-énergie » calculée. La conception que notre monde ne serait qu’une partie d’'un monde
de dimensions plus vastes est de plus en plus avancée par les scientifiques (voir le numéro de
Pour la Science consacré en 2005 a la Nature du Cosmos).
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Quelques pistes de réflexion au sujet
de la mystique de Philon d’Alexandrie

Sabrina INOWLOCKI

Bien que Philon soit rarement considéré comme un mystique a proprement parler,
il n’en demeure pas moins une figure importante pour comprendre 1’évolution des
rapports de I’humain au divin, notamment en ce qui concerne la rencontre privilégiée
entre I’homme et Dieu, qui est au centre de I’expérience mystique.

Les rapports du philosophe alexandrin et de la mystique sont loin d’étre simples.
Ils firent, et font encore, I’objet de débats '. J’ai choisi de proposer dans le cadre de
cette publication un bref état de la question. J’aborderai donc les grands thémes qui
traversent la question du mysticisme philonien en montrant les différentes pistes de
recherches poursuivies jusqu’ici.

1. Status quaestionis

A Torigine, la recherche sur le mysticisme de Philon semble dominée par le
monde anglo-saxon. En particulier, la monographie d’Erwin Goodenough intitulée
By Light, Light; The Mystic Gospel of Hellenistic Judaism, parue en 1935 aux
Etats-Unis, suscite un engouement mais aussi des critiques importantes. Bien que
Reitzenstein et d’autres 1’eussent précédé sur ce terrain 2, ’ouvrage de Goodenough
marqua les esprits pour quelques décennies 3. Malgré les critiques dont il fut souvent
I’objet, il n’est pas inutile pour notre propos d’y retourner bri¢vement.

Goodenough s’exprime a une époque ou Philon «le Juif» n’a pas encore
bénéfici¢ de toute 1’attention dont il fait I’objet aujourd’hui. I propose une thése
audacieuse qui se fonde sur le vocabulaire mystérique utilisé par Philon pour décrire
la révélation mosaique, a savoir que le judaisme égyptien de langue grecque, puisant
aux sources du platonisme et du pythagorisme, constitue un culte a mystére a la mode
paienne. La Loi de Moise en serait le Ziéros logos et Moise lui-méme un syncrétique
Hermés-Toth. Les patriarches deviennent des hiérophantes et les Juifs s’organisent,
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d’aprés Goodenough, en thiases, encore qu’il avoue ne pas savoir exactement dans
quelle mesure ceci était accompli *. Tel est, selon Goodenough, ce Mystic Gospel of
Hellenistic Judaism, amorcé par la traduction de la Bible en grec, la fameuse Septante,
et qui trouve en Philon son point culminant.

La thése de Goodenough a regu de nombreuses critiques 5. Un des contre-
arguments les plus importants, mis en évidence par Vdlker, réside dans le fait que
tout le vocabulaire mystérique présent chez Philon ne refléte pas une pratique mais
constitue plutdt une métaphore °. Philon puise soit directement au vocabulaire du
mystére grec ’ soit a la réappropriation de ce vocabulaire par Platon *. L’ouvrage
de Goodenough a pourtant un mérite important qui réside dans la mise en évidence
a I’époque d’un matériel qui était souvent délaissé par les étudiants des religions de
I’antiquité. Un de ses défauts est de poser une dichotomie entre judaisme palestinien
normatif et judaisme « déviant» hellénistique. Pour Goodenough, le mouvement
myst(ér)ique juif représenté par Philon constituait une large tendance au sein du
judaisme de 1’époque. Il fut contredit sur ce point par Sandmel qui y vit une tendance
plutdt marginale, et qui rejeta I’hypothése de Goodenough °.

Si je me permets 1’étrange écriture du terme « myst(ér)ique », ¢’est que I’é¢tude de
Goodenough confond les concepts de « mystére » et de « mystique ». Il convient donc
de s’interroger sur ce que I’on entend exactement par mystique. En effet, bon nombre
de philonisants appliquent aux textes de Philon I’appellation de mystique tantét au
sens large, tantdt au sens strict. Au sens large, ce terme évoquerait la recherche de
Dieu et de sa connaissance. Jean Daniélou a ainsi pu évoquer « I’ardente inspiration
mystique » qui traverse I’ceuvre de Philon ', et parait ainsi faire référence davantage
a une quéte générale du divin qu’a un processus bien précis. Au sens strict, il évoque
des pratiques menant a une appréhension directe de la divinité, voire d’une union a
Dieu. Ce théme est présent dans I’ceuvre de Philon, notamment via le théme de la
quéte de la vision de Dieu, et celui d’« Israél le voyant » .

David Winston, dont les travaux sur le mysticisme de Philon font aujourd’hui
autorité, a pris soin, dans plusieurs de ses contributions scientifiques sur Philon, de
définir ce qu’il entendait précisément par mysticisme 2. En se fondant sur les criteres
établis par Margaret Smith * sur le mysticisme en général, il a évoqué comme
points communs entre les ceuvres de Philon et les ouvrages mystiques notamment le
vocabulaire relevant de la sobre ivresse, 1’idée que ’humanité entiére posséde en elle
une part de vie divine, I’importance de 1’auto-annihilation pour atteindre la vision de
Dieu, et I'importance de ’amour a cet effet. C’est donc dans les travaux de Winston
qu’on trouvera la plus grande précision a ce sujet.

Notons encore que la question du mysticisme de Philon s’inscrit dans la
problématique de la définition générale de I’ceuvre de Philon. Exégéete ', mystique '°,
ou apologiste ', chaque hypotheése a trouvé des défenseurs.

On s’est également interrogé sur la spécificité de 1I’ceuvre de Philon, notamment
dans son aspect mystique. Selon Borgen ', Philon aurait puisé aux sources du
mysticisme juif de 1’époque. Des points communs avec Paul et certains passages issus
de la tradition rabbinique semblent corroborer cette hypothése. L’intérét de Philon
pour ’angélologie '® peut aussi étre mis en paralléle avec d’autres textes mystiques
juifs.
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En outre, comme pour I’ceuvre philonienne en général, on a beaucoup discuté
de ce qui, dans la mystique selon Philon, provient du judaisme ou de I’hellénisme.
Daniélou a par exemple soutenu que la mystique philonienne, c’est la doctrine juive
de I’inspiration biblique exprimée dans le style grec de I’inspiration et de I’extase .
Cette hypothese a fait I’objet de critiques justifiées. En effet, I’emprunt a [’hellénisme
ne se limite pas a une question de style. La théorie du prophétisme et de I’inspiration
philonienne se rapproche fortement de celle d’autres auteurs grecs dont Platon et
Plutarque.

Cependant, on a vu qu’une partie des philonisants refuse de parler d’une véritable
mystique dans le cas de Philon, en arguant que les passages mystiques de son ceuvre
répondent a un désir apologétique de présenter les écritures comme divinement
inspirées, notamment en exploitant le théme de la prophétie. Les défenseurs d’un
véritable mysticisme philonien * ont répondu a cet argument en montrant point
par point les correspondances entre certains ¢léments philoniens et les éléments
constitutifs d’une mystique, tout en émettant certaines réserves. Ces réserves
concernent la possibilité de trouver chez Philon une union avec Dieu comme point
culminant de I’expérience mystique. L’idée d’une union avec le divin apparait 2!
comme commentaire a Dt 10, 20 et 30, 20 mais semble plutot relever d’un attachement
moral a Dieu relevant de la piété.

Ce probléme a fait I’objet d’un débat au sein duquel on a fait intervenir la mystique
plotinienne . On a en effet pensé qu’elle avait pu étre influencée par Philon. On a
ainsi tenté de mettre en évidence les points communs entre Philon et Plotin. Pourtant,
d’autres savants ont montré que la théorie de Plotin sur I’extase ne doit rien a Philon
malgré les correspondances : pour Philon, Dieu tire I’humain a lui, alors que pour
Plotin, I’homme est restauré dans son union avec I’'un ?*. Winston a également abondé
en ce sens, en tachant de montrer que Philon est tres loin des notions plotiniennes de
la capacité humaine a devenir intellect et a étre absorbé par I’Un ineffable **. Nombre
de passages philoniens montrent que le contact mystique chez Philon se limite a
la manifestation divine sous la forme de son Logos . La cause de I’impossibilité
pour I’homme d’atteindre une vision compléte de Dieu réside évidemment dans la
transcendance absolue du divin dans la philosophie de Philon. Dieu ne manifestant
tout au plus « non ce qu’il est, mais qu’il est » 2. Cette incognoscibilité de Dieu se
manifeste dans la théologie de la ténébre évoquée dans le De posteritate Caini et le
De mutatione nominum *'. La lumiére intelligible a laquelle il fait parfois référence 28
pour évoquer la vision du divin serait une vision intelligible de I’existence de Dieu.

On a également ardemment débattu des modalités de 1’appréhension du divin
selon Philon. L’appréhension du divin, d’aprés Philon, se fait a la fois de fagon
indirecte par la raison (logismos) et aussi par un moyen direct qui ne requiert pas de
médiation *. Pour certains *, I’appréhension du divin sans médiation de Philon fait
référence a une initiative divine qui, par sa grace, aurait dispensé¢ une illumination
depuis I’extérieur vers I’intérieur 3'. Bréhier a, lui, évoqué un ravissement de
I’ame *2. Plus récemment, Winston s’est opposé a cette interprétation en montrant
que, s’il est bien question d’extase dans certains passages qui ont trait a la prophétie,
dans ceux qui traitent directement de la vision de Dieu, il n’est pas question d’éviction
du noiis ** ou d’extase a I’arrivée de ’esprit divin. Il y aurait cependant bien une
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possibilité d’appréhension du divin de fagon directe. Celle-ci serait constituée par
une illumination interne et intuitive, un processus rationnel et analytique identifiable
a la révélation divine qui permet a I’esprit humain d’avoir une approche directe de
Dieu 3. Ceci est rendu possible par I’existence d’un lien entre I’ame humaine et Dieu,
que révele, d’apres Philon, le théme de « "’homme a I’image ». Selon I’ Alexandrin, la
divinité a imprim¢ dans I’ame humaine invisible le sceau de sa propre image, qui est
le Logos *.L’ame est un fragment du divin *¢.

2. Abraham, Moise et les Thérapeutes, figures mystiques selon Philon

Le mysticisme de Philon s’exprime abondamment a travers son exégése des
écritures. Dans ce contexte, deux personnages jouent un réle important : ce sont
Abraham, et Moise. En outre, son mysticisme s’exprime aussi dans son portrait des
Thérapeutes du lac Mariut.

S. Sandmel *7 a bien montré comment le personnage d’Abraham incarne le
mystique selon Philon *%. Dans son trait¢ De Abrahamo, Philon explique en effet
comment le passage de Chaldée a Harran est une allégorie de 1’abandon de la science
des Chaldéens, c’est-a-dire de I’astrologie, par 1’ame, au profit de la vision de Dieu,
« autant que pouvait voir celui qui regardait » *. D’Abram, « pére qui s’éléve vers
les phénomeénes célestes », le patriarche devient Abraham, « le pére élu du son ».
Abraham se voit accordé par Dieu, une maniére d’appréhension de lui-méme “,
comme ce sera aussi, selon Philon, le cas de Jacob *'.

Mais c’est surtout Moise qui constitue, pour I’Alexandrin, le mystique par
excellence. W. Meeks, dans un ouvrage qui compare le Jésus johannique aux
traditions juives sur Moise *, a rappelé les passages faisant état d’une divinisation
de Moise qui entraine une sorte de participation a la nature divine * selon Philon.
On reconnait d’ailleurs généralement que le parcours de Moise, en tant que prophéte,
constitue I’apogée de I’ascension humaine vers Dieu et dépasse les visions accordées
aux autres sages *.

Il n’en reste pas moins que le commentaire philonien sur I’ascension de Moise sur
le Mont Sinai, et en particulier sur la pénétration de Moise dans la nuée (Exode 19, 16-
20), demeure peu clair. Pour Philon le Juif, le Dieu de la Bible demeure absolument
transcendant et insaisissable. Il ne dévoile pas sa nature, ¢’est-a-dire ce qu’il est, mais,
comme on I’a vu, seulement qu’il est *.

Moise, toutefois, semble constituer une exception, comme en témoigne la
description philonienne de sa mort comme passage de la dualité ame-corps vers la
monade et sa métamorphose en une « intelligence trés semblable au soleil » *, a la
fin du De vita Mosis. Pour tout autre humain, Dieu demeure hors d’atteinte : « I’ame
désirant la vision de Dieu ne comprend pas que, trop pres, elle est consumée, et plus
loin, seulement réchauffée » 7. L’ame humaine ne peut posséder la connaissance du
divin qui est au-dela de I’intelligible et saisissable par le divin seul, comme la lumiére
I’est par la lumiére *®. On a d’ailleurs souligné que la théologie négative ultérieure a
son point de départ dans le De Vita Mosis de Philon *.

Le statut privilégié de Moise par rapport a Dieu et a sa connaissance est
explicitement associ¢ par Philon a son statut de grand-prétre et de prophéte. Le
paradigme du tabernacle que Mofse eut, selon Philon, dans une « vision spirituelle » *°
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confirme le lien entre le pontificat et la prophétie mosaiques. Je laisserai ici de coté
la problématique du grand pontificat. Le théme de la prophétie, en revanche, doit étre
explicité. En effet, le probléme de I’interprétation de Moise comme mystique est li¢ a
la conception philonienne de la prophétie biblique et de I’inspiration °', pour laquelle
il a notamment puisé dans le Phédre de Platon *2.

Dans le De Vita Mosis, Philon esquisse trois genres différents d’oracles * : primo,
les oracles venant de Dieu a travers I’interprétation de son prophéte ; secundo, les
oracles rendus par demande et réponse ; fertio, les oracles venant de Moise, Dieu étant
descendu en lui I’ayant transporté hors de lui-méme 3. D’aprés Philon, le premier
type d’oracle est trop grand pour pouvoir étre loué a sa juste mesure, et il préfére se
concentrer sur les deuxiéme et troisiéme types qui sont, selon lui, associés.

Pour ce qui est de Moise, Winston a bien montré qu’il existe en fait chez
I’ Alexandrin deux genres de prophéties > : la prophétie extatique *¢ et la prophétie
herméneutique ou noétique. La premicre est nécessaire a la prédiction du futur ; la
seconde « a I’application de la partie élevée de son esprit ou de son intellect intuitif
qui lui permet de saisir les principes fondamentaux de 1’univers vu comme un tout
unifié » *7. C’est en cela que la prophétie est liée a la mystique philonienne *. Moise
devient I’allégorie de I’intellect prophétique par excellence, qui, purifié, a seul le
pouvoir de pénétrer dans la nuée.

Philon s’est également intéressé de pres au phénomene de 1’extase dans son Quis
heres . Lecteur assidu du Phédre de Platon, il distingue quatre catégories d’extase.
La premicére est une sorte de furie due a un dge avancé ou a de la mélancolie. C’est le
genre d’extase qui s’empare des impies. La deuxiéme est identifiée a un étonnement
(kataplexis) comparable a celui de Jacob lorsqu’il apprend que Joseph est vivant, ou
a celui des Hébreux au Sinai lorsqu’ils virent la divinité dans le feu et la fumée. La
troisiéme est en quelque sorte un repos de I’ame. C’est ce qui caractérise par exemple
I’état d’Adam en Gen. 2, 21. Enfin, la quatriéme sorte d’extase est considérée par le
philosophe comme la meilleure. 11 s’agit d’une folie, d’une possession et d’un délire
inspirés (entheos katokoche te kai mania). C’est le propre de la « race prophétique »
selon Philon. Cependant, d’aprés Winston, la prophétie extatique différerait d’une
vision mystique parce que I’initiative de la prophétie extatique est divine, alors que,
pour ce qui est de la vision mystique, I’initiative est humaine .

Enfin, il faut dire un mot des Thérapeutes qui sont, d’aprés Scholem ¢!, les
premiers mystiques juifs. Bien entendu, nous ne savons rien d’eux si ce n’est ce que
nous en dit Philon. L’opinion qu’on peut avoir des Thérapeutes dépend évidemment
de la position que 1’on adopte par rapport a la question de savoir si on les considere
comme une utopie philonienne ou un mouvement historique. Si on adhére a la
deuxieme hypothese, il est certain que ces derniers présentent des traits mystiques.
Par exemple, leurs pratiques ascétiques peuvent évoquer les techniques de préparation
de I’élévation vers le divin du mysticisme de la Merkabah ©. L’imagerie solaire et
lumineuse utilisée par Philon dans son traité sur cette secte peut ¢galement étre
interprétée dans ce sens. Il n’est pas impossible, si I’on accepte la réalité de 1’existence
des Thérapeutes, que le mysticisme philonien ait été influencé par cette secte juive.
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3. La pratique mystique selon Philon

En quoi consisterait la pratique mystique de Philon et I’a-t-il lui méme
expérimentée ?

Le point culminant qu’est la vision du divin ne peut étre atteint qu’aprés une
série de préparations précises que Winston a reconstruites comme suit. Il faudrait
d’abord tendre vers 1’apathie, vers une ascése modérée conduisant a I’abandon de
son attachement au corps et aux perceptions des sens. L’anéantissement du moi serait
nécessaire ® ainsi qu’un attachement inconditionnel a Dieu . L’esprit serait alors
absorbé dans une priére silencieuse . S’ensuivrait une sorte de possession parfois
qualifiée de sobre ivresse . Cette préparation aboutirait a une vision du Logos divin
ou a ses puissances ¢, Enfin, 1’état mystique serait suivi d’un état de tranquillité .
L’Alexandrin reconnait cependant comme beaucoup de mystiques I’incapacité
humaine a maintenir une vision divine stable et souligne les imperfections d’une telle
vision %, Si celle-ci s’avére rarissime, Philon insiste plusieurs fois sur le fait que
tendre vers la connaissance du divin constitue un bien en soi.

Telles seraient donc les étapes de I’expérience mystique chez Philon. Il n’y aurait
pas d’union avec la divinité mais bien vision, ce qui n’a rien d’étonnant quand on
sait qu’il s’agit 1a du sens supréme aux yeux de Philon, comme I’indique le théme
philonien majeur d’Israél le voyant.

Pour séduisante que soit cette reconstruction des étapes menant a 1’appréhension
du divin, on n’en est pas moins confronté a une tentative de systématisation quelque
peu artificielle. Il convient donc d’étre prudent. En outre, cette liste omet un élément
important : 1’allégorie philonienne. En effet, la connaissance mystique du divin
chez Philon, est atteignable en partie par le biais de I’interprétation allégorique de
I’écriture °. Nikiprowetzky, en dépit de son rejet des théories de Goodenough, a
montré, dans sa lecture du Decalogo de Philon, que 1’allégorie, pour ce dernier,
«est indissociable de 1’expérience mystique » ', quelle qu’elle soit. Elle est
également fortement présente dans la description des Thérapeutes dans le De vita
contemplativa . En ceci, la démarche de Philon préfigure celle des médio- et néo-
platoniciens plus tardifs.

Quant a savoir dans quelle mesure il a pu mettre en jeu personnellement des
pratiques mystiques, les spécialistes demeurent perplexes. Le passage le plus troublant
a cet égard mérite d’étre cité :

Je n’ai pas honte de rapporter une expérience que j’ai faite, je le sais, des milliers

de fois... alors que j’abordais la tache avec aucune pensée, j’ai été soudain rempli,

comme si les idées m’étaient venues pareilles a des flocons de neige ou a des semen-

ces tombant du ciel en pluie invisible, si bien que, sous I’influence de cette possession

divine, j’étais alors hors de moi comme un corybante et perdais conscience de toute

chose, du lieu, des personnes présentes, de moi-méme, de ce qu’on disait, de ce qui
était écrit. En effet, je m’étais rendu maitre de I’expression et des idées, je jouissais de

la lumiére, j’étais doué d’une vue pénétrante, je distinguais clairement chaque objet,

comme on voit des yeux quand un objet nous a été montré en toute évidence 7.

En dépit de tels passages, Volker a rejeté la possibilité que Philon ait pu en
personne expérimenter des visions mystiques . Mais cette opinion n’était motivée
que par la croyance que seul le christianisme pouvait mener a un véritable mysticisme.
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Sans m’appesantir sur cette question insoluble, je citerai Winston, selon lequel Philon
est un théoricien mystique et qu’il s’est peut-étre lui méme livré a des exercices de ce
genre °. Récemment, Joan Taylor ", dans un livre sur les Thérapeutes, note que les
expériences mystiques personnelles relatées par Philon sont délibérément obscures,
faisant parfois, semble-t-il, référence a une expérience personnelle, parfois pas. Les
textes de Philon indiquent en tout cas un intérét certain de sa part pour ce genre
d’expériences, quel que soit le sens qu’il ait pu leur donner 7. Il n’hésite d’ailleurs
pas, en certaines occasions, a se présenter comme un « chresmologue inspiré », pour
reprendre les termes de Bréhier 7%

4. Nachleben de la mystique philonienne

Je voudrais finir ce bref exposé par la question du nachleben du mysticisme
philonien. La possibilité d’une influence directe de Philon sur Plotin n’a pas été seule
a faire I’objet de recherches 7. Par exemple, I’influence de la mystique de Philon sur
les péres en général et sur Grégoire de Nysse en particulier est présente dans plusieurs
travaux . On a également recherché les racines de la Gnose chez 1’Alexandrin .
En revanche, I’influence de Philon sur la mystique juive n’a pas suscité beaucoup
d’enthousiasme. Si, comme on I’a vu, Scholem *2 considérait les Thérapeutes dont
Philon parle dans son De vita contemplativa comme les premiers mystiques juifs,
I. Gruenwald * a estimé que le mysticisme rabbinique différait considérablement
de celui de Philon. Sandmel a en particulier insisté sur le contraste entre 1’exégése
philonienne du cycle abrahamique et celle de la littérature rabbinique. Récemment,
E. R. Wolfson % a publié une note sur les traces de la doctrine philonienne dans le
mysticisme juif médiéval, en suggérant qu’aucune certitude ne pouvait étre atteinte
en ce domaine et que des études plus approfondies étaient nécessaires, méme si la
centralité du Logos demeure un héritage certain. Enfin, M. Nambara * a suggéré que
la théologie négative qui influenga tant le mysticisme germanique et surtout Maitre
Eckhart se trouve pour la premiére fois chez Philon et non chez Platon, comme le
pensaient ces mystiques eux-mémes. Enfin, selon B. McGinn %, le mysticisme de
Philon fut central pour celui du christianisme latin.

5. Conclusion

Cette modeste contribution a montré que la mystique philonienne avait suscité
de nombreux débats dans le monde des philonisants, touchant tant a la nature de
I’ceuvre de Philon, qu’a sa personnalité, ou au caractére plutot juif ou plutdt grec
de sa philosophie. Au terme de cette rapide enquéte, il semble que Philon mérite
de figurer parmi les mystiques de I’ Antiquité, méme si certaines nuances s’averent
indispensables. Dans le cadre de cet ouvrage sur la mystique comme passion de 1’un,
il est important de rappeler qu’il n’y a pas a proprement parler de possibilité pour
I’individu de s’unir a Dieu chez Philon. En outre, si des caractéristiques propres au
mysticisme apparaissent régulierement dans 1’ceuvre de Philon, 1’ceuvre philonienne
ne peut étre restreinte a son caractére mystique. L’ceuvre complexe et multiforme de
I’Alexandrin se laisse difficilement réduire a un seul de ses nombreux aspects, pour
le plus grand plaisir des philonisants, qui peuvent ainsi continuer a scruter ce corpus
fascinant.
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Peut-on parler d’union mystique chez Plotin ?

Luc BRrissoN

Dans ce texte, je voudrais montrer que, chez Plotin, le terme « mystique » fait
référence a un type d’interprétation des mythes, et qu’il ne peut étre utilisé pour
qualifier ’'union de 1’ame avec le premier Principe, désigné comme 1I’Un ou comme
le Bien. Cette précision linguistique ménera a insister sur 1’originalité de I’expérience
unitive décrite par Plotin.

1. Mustikgs ', une facon d’interpréter les mythes

Le point de départ de toute recherche sur Plotin se situe dans I’introduction que
Porphyre donna a son édition systématique des traités de Plotin, les Ennéades, et
qu’il intitula : Sur la vie de Plotin et la mise en ordre de ses livres. Dans cet écrit 2, se
trouve relatée I’anecdote suivante :

Alors que j’avais, a la féte en I’honneur de Platon, lu un po¢me intitulé Le
mariage sacré, et qu’un auditeur, comme bien des choses y étaient dites comme
dans les mystéres (mustikos), sous ’effet de 'inspiration (met’ enthousiasmoti),
a mots couverts (epikekrumménos), avait dit que Porphyre était fou (mainesthai),
Plotin déclara, de fagcon a étre entendu de tous : « Tu as montré en toi a la fois le
poéte (poietén), le philosophe (philosophon) et I’hiérophante (hierophanten) » (Vie de
Plotin 15, 1-6, trad. de ’'UPR 76).

Nous sommes, entre 263 et 268 apres J.-C., a I’Ecole de Plotin que fréquente
alors Porphyre. Dans les Ecoles platoniciennes, on célébrait, tous les ans, les
anniversaires de Socrate et de Platon, que 1’on faisait coincider avec les anniversaires
d’Artémis et d’Apollon dont la tradition plagait la naissance sur 1’ile de Délos a une
journée d’intervalle. A I’occasion de ces anniversaires, on offrait un banquet durant
lequel, imitant en cela le Banguet de Platon, les membres de 1’Ecole pronongaient
un discours. A "occasion de 1’'une de ces fétes, Porphyre lut un poéme intitulé Le
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mariage sacré. De quoi pouvait-il s’agir ? Pour répondre a cette question, il convient
de se reporter a Proclus, lorsqu’il commente le passage sur le mariage des gardiens
dans la République de Platon (VII, 456b-d) :

Aussi bien le fait que la méme femme appartienne a plusieurs hommes, ou le
fait que le méme homme s’unisse a plusieurs femmes, tu pourrais le trouver dans
les discours que 1’on tient dans les mystéres (ek ton mustikon logon) et dans les
mariages sacrés dont il est parlé dans les doctrines secrétes (ek ton en aporrétois
legoménon hieron gamon) (ProcLus, In Remp. 1, p. 49, 12-16 Diehl, trad. André Jean
Festugicre).

Le vocabulaire utilisé¢ dans ce passage est similaire & celui utilisé par Porphyre.
Mais a quoi pouvait bien faire référence le « mariage sacré » ? Dans la note qu’il donne
a sa traduction de ce passage du Commentaire sur la République, A. J. Festugiére passe
en revue les cas de hiérogamies sur lesquels des informations nous sont parvenues :
au second jour de la féte des Antesthéries, un mariage sacré était célébré a Athénes
entre Dionysos et la femme de 1’archonte-roi ; a Athénes, on commémorait aussi la
hiérogamie de Zeus et d’Héra et a Eleusis, celle de Zeus et de Déméter. Quel que soit
le cas évoqué, ce qui importe c’est ['usage que faisaient les philosophes de ce rite et du
mythe qui ’accompagnait forcément. On attribue a Xénocrate, probablement a tort 3,
ce fragment qui était connu a I’époque de Porphyre :

Xénocrate tient que la divinité est a la fois monade et dyade. Il y a d’une part une
sorte de puissance male, occupant la place du pére et régnant dans le ciel ; Xénocrate
I’appelle alors Zeus, étre supréme, intellect (noiin), et ¢’est pour lui le premier dieu.

Par ailleurs, il y a une sorte de puissance femelle, une maniére de mére des dieux,

qui gouverne ce qui se trouve en-dessous du ciel, et qui constitue pour lui I’ame de

I’univers (psukhe toii pantos). Le ciel aussi est dieu, et les astres de feu sont les dieux

olympiens, et les démons invisibles d’en-dessous de la lune sont les autres dieux

(AEgTIUS, Placita 17, 30 Diels = frag. 15 Heinze = frag. 213 Isnardi Parente, traduction

de J. Pépin).

Le mariage sacré est ici interprété comme 1’union de I’Intellect avec I’ Ame pour
produire ’ensemble des réalités, y compris les dieux et les démons. Une telle fagon
de concevoir la génération de I’ensemble des choses correspond en gros, comme je le
montrerai en détail plus loin, a ce que 1’on trouve chez Plotin. Pour celui-ci, I’Intellect
transmet les formes intelligibles qu’il recéle a I’Ame sous le mode de « raisons »
(logoi) qui, implantées dans la matiére, feront apparaitre les choses sensibles.

Une association de ce genre entre tradition religieuse et systeme philosophique
ne prend sens que dans le contexte de I’interprétation des mythes telle que pratiquée,
depuis I’époque impériale, par les Platoniciens sous I’influence des néo-pythagoriciens.
Il ne s’agissait plus, comme le faisaient les Stoiciens, de retrouver dans les mythes
qui expliquaient les rites un systéme philosophique ou les dieux étaient associés a
des phénomeénes physiques (Zeus est la foudre), a des vertus (Athéna est la raison) ou
méme a de grands hommes, mais de se servir des mythes qui intéressaient le monde
sensible pour accéder a un autre type de réalité.

C’est ce passage d’un type de réalité a un autre qui explique pourquoi ce type
d’interprétation était qualifié de mustikos, c’est-a-dire étymologiquement « qui reléve
des Mysteres ». Le but des Mysteres était en effet de mettre en ceuvre des initiations
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(teletar) destinées a opérer un changement de statut chez I’initié. Ce changement de
statut ne concernait ni I’entrée d’un individu dans le monde de ceux qui « comptent »
politiquement et militairement dans une communauté (comme c’était le cas pour les
rites de puberté) ni I’admission dans une société secréte, mais une modification des
relations de I’initié¢ avec le dieu ou la déesse qu’il choisissait d’honorer. Comme 1’a
montré W. Burkert 4, la tradition paienne voyait les Mystéres comme s’inscrivant
dans un contexte plus large, celui de la religion votive. Parce qu’il entretient des
relations spéciales avec tel dieu, telle déesse, 1’initié¢ sera protégé ou méme débarrassé
des maux qui I’assaillent ou le menacent en cette vie. Cette fagon d’apprécier les
Mystéres n’a donc rien a voir avec I’interprétation chrétienne qui présente le baptéme
et ’eucharistiec comme des mystéres ; le baptéme et 1’eucharistie assurent le salut
éternel de I’homme non en ce monde, mais dans un autre.

Pour bien faire comprendre la différence, je prendrai pour exemple le
déroulement des Mystéres d’Eleusis °. L’initié¢ était qualifié de muistés, et il était
guidé par le mustagogos. Linitiation était individuelle certes, mais s’inscrivait dans
le cadre d’un processus civique ; elle comprenait deux degrés : des préliminaires lors
des « petits mysteres » et I’initiation proprement dite lors des « grands mystéres ».
Les « petits mystéres » étaient célébrés au début du printemps, a Athénes et plus
précisément a Agra, sur la rive orientale de I’Ilissos °. On ne sait pas trés bien en
quoi consistaient les cérémonies qui s’y déroulaient et qui rassemblaient des foules
considérables. Les « grands mystéres » étaient célébrés a ’automne, fin septembre
début octobre. Ils duraient dix jours. Le jour précédant le début des cérémonies, on
transportait d’Eleusis a Athénes les objets sacrés (hierd). Ces objets sacrés, conserveés
dans 1’ Anaktoron, au coeur du Telesterion étaient enfermés dans des cistes (sortes de
corbeille), et on les amenait en procession jusqu’a I’Eleusinion, au pied de I’ Acropole.
Le premier jour devait étre consacré a la vérification des candidats. Le deuxieme,
ceux qui avaient été admis allaient se purifier dans la mer et offraient un petit cochon
en sacrifice. Le troisiéme jour, on offrait des sacrifices. Il semble que le quatriéme
jour ait été un jour de repos. Le cinquiéme jour, les objets sacrés étaient ramenés
a Eleusis, ou ils retrouvaient leur place dans I’Anaktoron au cceur du Telesterion.
Le sixiéme jour, aprés avoir jeiné et bu le cyceion, une boisson « sacrée » dont on
ne sait rien, on procédait a I’initiation (teleté) proprement dite. En quoi consistait
cette initiation ? On est a peu pres shr que les rites comprenaient trois éléments : les
dromena, représentations dramatiques, les deikniimena, objets sacrés qu’on montrait,
et les legomena, commentaires qu’on faisait sur les dromena. Qu’en était-il de chacun
de ces ¢éléments ? Les dromena devaient consister en une représentation dramatique
de I’enlevement de Koré et de la recherche entreprise par sa mere, Déméter, pour la
retrouver. On ne peut savoir si les legomena consistaient en de brefs commentaires sur
les dromena ou en des mythes que mettaient en scéne les drémena. Quoi qu’il en soit,
ils étaient essentiels ; ne pas les avoir compris annulait ’initiation. Les deiknumena,
les objets sacrés qui étaient montrés, jouaient un role déterminant. Le prétre le
plus important des mysteres d’Eleusis n’était-il pas le hiérophante, c’est-a-dire
étymologiquement « celui qui montrait les objets sacrés » ? Que pouvaient étre ces
objets sacrés ? Il est impossible de le savoir avec certitude. Mais on peut penser qu’il
s’agissait de petites reliques mycéniennes transmises de génération en génération
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au sein des Eumopildes et des Kerykes, les deux familles qui réclamaient I’honneur
d’avoir institué les mysteres. Au septieme jour, on déclarait la cloture des cérémonies.
Le huitiéme jour, on offrait des libations et on célébrait des rites en I’honneur des
morts. Le neuviéme jour, on retournait a Athénes, mais non en procession cette fois.
Et le dixiéme jour, le Conseil des Cing-cents se réunissait sur I’Eleusinion d’Athénes
pour entendre le rapport de I’ Archonte-roi sur le déroulement des cérémonies. Un an
apres ’initiation proprement dite, certains initiés étaient admis a un degré plus élevé,
la « contemplation » (epopteia). D’autres objets sacrés €taient alors montrés a ceux
qui voulaient compléter ainsi leur initiation.

Le peu que I’on sait sur les Mystéres d’Eleusis permet de comprendre comment
on en est arrivé a assimiler mythes et mystéres, et cela d’autant plus facilement que
Platon, dans le Banquet et dans le Phedre, utilise le vocabulaire des mystéres pour
décrire I’expérience philosophique 7. L’idée fondamentale est la suivante. Des objets
sacrés ¢taient montrés a des gens qui avaient été choisis et qui s’y trouvaient préparés
par une double démarche destinée a les en rendre dignes : des purifications, d’une
part, et une « connaissance » par 1’ouie et par la vue, d’autre part, qui permettait de
saisir la véritable signification de « symboles » faisant référence a un drame divin.
Des lors, le passage du Phédre (244a-245c) sur la folie prend tout son sens. Au bon
sens de ’homme ordinaire, Socrate oppose la folie du devin, de celui qui pratique
I’initiation aux Mysteres, du poete et du philosophe. Ces quatre catégories d’hommes
qui peuvent déclarés « fous », non parce qu’ils sont malades, mais parce qu’ils sont
possédés d’une fagon ou d’une autre par un dieu, accédent de ce fait & un mode de
vie et @ une connaissance qui relévent d’un autre ordre. La philosophie qui prend
le premier rang, est aussi associée a la poésie, a I’initiation que mettent en ceuvre
les Mysteres et a la divination. Si la philosophie se trouve assimilée a un Mysteére,
c’est qu’elle change les rapports du philosophe comparé a un initié¢ avec la réalité : le
sensible apparait alors comme une image de la réalité véritable, I’intelligible, qui joue
le réle de modgéle.

C’est évidemment a ce passage du Phedre que fait allusion Plotin lorsqu’il dit
de Porphyre qui vient d’étre accusé de s’étre comporté comme un fou: « Tu as
montré en toi a la fois le pocte (poietén), le philosophe (philosophon) et I’hiérophante
(hierophanten) ». Dans ces lignes, la divination n’est pas évoquée, mais la folie qui
caractérise le pocte, le philosophe et celui qui montre les objets sacrés au cours de
I’initiation I’est clairement. Dés lors, 1’usage de 1’adverbe mustikés est tout a fait
appropri¢ pour caractériser le comportement de Porphyre, lorsqu’il propose une
interprétation allégorique d’une hiérogamie, probablement celle de Zeus et d’Héra.

Chez Plotin lui-méme, on ne trouve qu’une seule occurrence de [’adverbe
mustikds *, et elle fait clairement référence a une interprétation allégorique dans un
cadre cosmologique :

Assurément, seule la forme engendre, et I’autre nature (= la matiére) est stérile.
C’est pourquoi, j'imagine, les anciens sages, parlant a mots couverts, comme on le
fait dans les mysteres (mustikos) et dans les initiations, représentent 1’ancien Hermes
avec un organe de la génération toujours en activité, pour montrer que la Raison qui
dépend de I’intelligible est le géniteur des choses sensibles, alors que la matiére reste
stérile, toujours représentée entourée d’eunuques. En faisant de la matiére la mére de
toutes choses, ils lui donnent ce titre en la désignant ainsi comme le principe qui joue
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le role de substrat pour qu’on voie bien ce qu’ils veulent dire, car ils ne souhaitent
pas montrer que la maticre est en tout point semblable a une mere. A ceux qui veulent
comprendre plus précisément en quel sens elle est une mere et qui poussent plus loin
la recherche sans la conduire superficiellement, ils montrent, par une image difficile
mais du mieux qu’ils peuvent, qu’elle est stérile et qu’elle n’est pas en tout point
comme une femme, mais seulement femme en ce que celle-ci regoit, mais n’engendre
pas ; et cela a partir de cette constatation que ce qui vient vers la matiére ne vient pas
sur elle comme sur une femme et que la matiere ne peut engendrer, étant séparée de
tout pouvoir d’engendrement, pouvoir que seul posséde celui qui reste un male (traité
26 (111, 6), 19, 26-fin, trad. Jérome Laurent légérement modifiée).

Dans le cadre de cette interprétation allégorique, I’'Hermes ithyphallique, dont le
sexe est sans cesse dressé et en action, c’est la partie inférieure de ’ame du monde,
I’ame du monde végétative, qui ne cesse d’implanter des « raisons » (logoi) ° dans la
matiere. En contrepartie, la matiére, privée de vie et donc dépourvue de toute initiative
génératrice est assimilée a Cybele, la Grande meére, dont les prétres sont des eunuques
volontaires.

Aussi bien chez Plotin que chez Porphyre, le terme mustikos et ses dérivés est
donc utilisé pour désigner un certain type d’interprétation allégorique des mythes et
des rites qui prend mod¢le sur la pratique des Mystéres. Une interprétation allégorique
de ce genre entreprend de montrer comment les poétes qui semblent parler de la réalité
sensible évoquent en fait la réalité intelligible qui est I’objet de la philosophie.

Lorsque Plotin et Porphyre utilisent le vocabulaire des Mysteres, ils font donc
référence a un certain type d’interprétation allégorique '°, et non pas a I’union de
I’ame avec le premier principe.

2. L’union avec I’Un chez Plotin et chez Porphyre

Et pourtant, ce type d’expérience était connu par Plotin et par Porphyre. Toujours
dans la Vie de Plotin, on trouve un passage magnifique et émouvant qui en apporte la
preuve. Apres la mort de Plotin, on avait demandé a Apollon ou était allée I’ame du
philosophe. Le dieu avait répondu par un oracle de cinquante vers cité par Porphyre
au chapitre 22 de sa Vie de Plotin, et commenté dans le chapitre suivant. Pour faire
comprendre la teneur de quelques vers évoquant la remontée de 1’ame, Porphyre
écrit :

Ainsi, ¢’est tout particuliérement a cet homme démonique, a cet homme qui
souvent grace aux notions se trouvant dans son intellect (tais ennoiais) s’élevait vers

le dieu premier et qui se trouve au-dela (fon préton kai epékeina), en suivant les voies

enseignées par Platon dans le Banguet, qu’est apparu (ephdne) ce dieu (ho theos) qui

n’a ni figure ni forme aucune (méte morphen meéte tina idéan ékhon), mais qui est

établi (hidruménos) au-dessus de I’Intellect et de tout 1’Intelligible (hupér dé noiin kai

pan to noeton). Ce dieu, moi aussi, Porphyre, j’affirme m’en étre approché (plesidsai)

et lui avoir été uni (enothénai), une fois, moi qui suis dans ma soixante-huitiéme

année. A Plotin en tout cas apparut (ephdne) le but (skopos), demeurant tout prés. Car

la fin (télos) et le but (skdpo